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CUVÄNT INAINTE 


I nitiativa noasträ de elaborare si publicare a unui Dictionar de Teologie 
Ortodoxä se inscrie intr-un proiect mai amplu, care va cuprinde, aläturi 
de Enciclopedia Ortodoxiei Romånesti si de Teologia Ortodoxä in secolul al 
XX-lea si inceputul secolului al XXl-lea , si alte dictionare ale unor discipline 
teologice, care sunt in curs de aparitie sau de pregätire. Aceste instrumente 
de studiu, necesare studentilor teologi, preotilor, reporterilor media si cerce- 
tätorilor, implinesc un rol didactic si unul misionar, venind in intåmpinarea 
tuturor celor ce doresc sä cunoascä esentialul credintei, cultului si spirituali- 
tätii crestine ortodoxe. 

7 7 

Contributiile profesorilor de teologie, care s-au sträduit sä evidentieze in 
mod stiintific si sistematic sensurile termenilor teologiei si sä indice o minimä 

7 7 7 O 9 

bibliografie de specialitate, constituie rodul colaborärii dintre facultätile de 
teologie ortodoxä din cuprinsul Patriarhiei Romåne. In contextul reinnoirii si 
dinamizärii vietii bisericesti din ultima perioadä, s-a intensificat si activitatea 
de cercetare teologicä universitarä, fapt reflectat prin aparitia unor noi volume 
de studii, prin organizarea a numeroase manifestäri stiintifice, prin stabilirea 
de parteneriate externe interuniversitare. 

Anul comemorativ „Preot profesor Dumitru Stäniloae”, särbätorit printr-o 
serie de manifestäri cultural-stiintifice la facultätile de teologie, dintre care cea 
mai importantä a reprezentat-o Congresul international din luna octombrie 
2013, organizat de Patriarhia Romänä prin Sectorul Teologie-Educational, a 
constituit un prilej de afirmare a specificului teologiei ortodoxe romånesti si un 
punet de plecare pentru alte cercetäri in acest domeniu, care vor determina eres- 
terea calitätii invätämåntului teologie universitar. De aceea, consideräm cä acest 
Dictionar de Teologie Ortodoxä va sdmula activitatea de cercetare academicä si va 
contribui la sporirea interesului pentru domeniul teologiei ortodoxe in mediul 
universitar romånesc. Pe de altä parte, prin udlizarea eficientä a contribudilor 
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datorate eminentilor profesori de teologie din secolul al XX-lea, se pune in 
evidenta propria noasträ traditie teologicä, in scopul unei mai bune cunoasteri 
a ei de cätre studenti, dar si in mediile universitare si nu numai. 

Cunoscånd si apreciind importanta acestui Dictionar de Teologie Orto- 
doxäy binecuvåntäm cu bucurie aparitia lui la Editura BASILICA a Patri- 
arhiei Romåne si ne exprimäm speranta cä el va deveni un bun instrument 
de lucru in måinile studentilor si ale tuturor celor ce doresc sä cunoascä 
teologia ortodoxa. 


t DANI EL 

PATRIARHUL BISERICII ORTODOXE ROMÄNE 
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CUVÄNT iNAINTE 


NOTÄ INTRODUCTIVÄ 


P roiectul teologie al unui Dictionar de Teologie Ortodoxä in Patriarhia 
Romånä nu este nou; el a fost onorat in conditiile dificile ale peri- 
oadei comuniste de cätre un singur autor: pärintele profesor lon Bria (1929- 
2002), la dimensiunile si posibilitätile editoriale din acea vreme. Dictionarul 
de Teologie Ortodoxä editat aeum la Editura BASILICA poartä amprenta 
viziunii dinamice si misionare a Bisericii noastre din secolul al XXI-lea, 
impulsionatä in chip providential de Preafericitul Pärinte Patriarh Daniel. 
In forma sa incipientä, proiectul a vizat elaborarea unui Dictionar de Teologie 
Dogmaticä , propus spre realizare de cätre profesorii de Teologie Dogmaticä 
de la Facultatea de Teologie Ortodoxä Justinian Patriarhul” din Bucuresti si 
Facultatea de Teologie Ortodoxä „Ilarion V. Felea” din Arad. Din initiativa si 
prin purtarea de grijä a Preafericitului Pärinte Patriarh Daniel, acest proiect a 
cäpätat o altä dimensiune si alte implicatii, reusind sä punä in miscare majo- 
ritatea faeultätilor de teologie ortodoxä din Patriarhia Romånä. 

Reunind contributiile mai multor autori din cadrul tuturor disciplinelor 
teologice predate astäzi in invätämåntul teologie academic ortodox, lucrarea 
de fatä reprezintä un amplu demers teologie al Bisericii Ortodoxe Romåne 
asupra vietii si teologiei ortodoxe in general. Fiecare disciphnä teologicä a 
fost reprezentatä de o echipä formatä din profesori si discipoli ai acestora, 
realizåndu-se astfel o unitate intre generatii, precum si imaginea unui masiv 
potential urnan in ceea ce priveste cercetarea teologicä in Romånia. De 
asemenea, fiecare echipä si-a delimitat terminologia specificä, iar acolo unde 
un termen a fost revendicat de aria mai multor discipline, am incercat sä-1 
prezentäm in perspectivä interdisciplinarä. Totusi, din acest punet de vedere, 
consideräm cä lucrarea este perfectibilä, urmånd a fi constant asezatä in cele 
mai bune forme de organizare, datä fiind abundenta informatiei si interrela- 
tionarea disciphnelor in cadrul teologiei ortodoxe. 
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Anvergura unui asemenea proiect editorial, absolut necesar in contextul 
teologiei ortodoxe actuale din Patriarhia Romånä, poartä amprenta univer- 
sului in care teologia noasträ se dezvoltä astäzi, fiind integratä in universitätile 
de stat din Romånia si astfel provocatä pentru a se deschide unitar si misio- 
nar-educational spre o abordare interdisciplinarä a realitätilor socio-umane si 

stiintifice actuale. 

Autorii Dictionarului incearcä sä surprindä in constructia acestuia termenii 
esentiali ai jiecårei discipline teologice , fara a läsa in urmä terminologia teologicä 
mai putin folositä in expunerea curentä a studiilor de teologie ortodoxä sau 
in uzul vietii Bisericii noastre. Extinderea termenilor tratati diferä in functie 
de importanta si implicatiile teologic-eclesiale si cultural-sociale ale acestora. 

Metoda folositä in elaborarea Dictionarului este in cea mai mare parte 
istoric-expozitivä, cu implicatii privind etimologia termenului, evolutiile isto- 
rice legate de acesta, precum si aspectele doctrinare, eclesiale, interconfesio- 
nale, interreligioase si social-culturale pe care le pune in evidentä un termen 
sau altul. De asemenea, in ceea ce priveste termenii legati direct de credinta 
Bisericii, am prezentat fiindamentul revelational al acestora prezent in Sfånta 
Scripturä si Sfånta Traditie,urmånd apoi sä prezentäm evolutia si implicatiile 
teologice ale fiecärui termen. Bibliografia cuprinde autori romåni si sträini, 
ortodocsi si de alte confesiuni crestine, autori patristici si autori contempo- 
rani, variind in functie de importanta termenului, de implicatiile acestuia sau, 
uneori, de aria de investigatie a autorului. 

Scopul lucrärii de fatä este acela de a oferi credinciosilor Bisericii si celor 
interesati o orientare cåt mai sinteticä si mai coerentä, patristicä, doctrinarä, 
istoricä, eclesial-liturgicä si culturalä asupra valorilor si comorilor Ortodoxiei. 

Consideräm cä mentionarea acelor cadre didactice care au coordonat pe 
discipline elaborarea si redactarea termenilor cuprinsi in Dictionar reprezintä 
un act necesar in ceea ce priveste responsabilitatea asumatä si, totodatä, o 
formä de gratitudine pentru contributia adusä la aparitia acestui instrument 
stiintific de lucm pentru studentii teologi, pentru clericii Bisericii Ortodoxe 
Romåne si pentru publicul larg de cititori. Acesti responsabili pe discipline 
teologice sunt urmätorii: Prof. dr. Cristinel loja (Teologia Dogmaticä 
Ortodoxä); Pr. conf. dr. Vasile Vlad (Teologia Moralä); Conf. dr. Adrian 
Lemeni (Apologeticä), Pr. conf. dr. David Pestroiu (Misiologie); Pr. lect. dr. 
Caius Cutaru (Istoria si Filosofia ReUgiilor); Pr. lect. dr. Adrian Murg (Studiul 
Noului Testament); Diac. lect. dr. Alexandru Mihäilä (Studiul Vechiului 
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Testament); Pr. conf. dr. Daniel Benga (Istoria Bisericeascä Universala); 
Pr. prof. dr. Emanoil Bäbus (Istoria si Spiritualitatea Bizantului); Pr. prof. dr. 
Constantin Rus (Dreptul bisericesc); Pr. prof. dr. Vasile Gordon (Omileticä 
si Cateheticä); Pr. lect. dr. Lucian Farcasiu (Liturgicä); Pr. lect. dr. Stelian 
Ionascu (Muzica bisericeascä). 

Un cuvånt special de multumire il adresäm membrilor comitetului de 
redactare: Pr. prof. dr. Cristinel loja, Pr. conf. dr. Sorin Selaru si Pr. lect. dr. 
Mihai Burlacu, care s-au ocupat cu ordonarea termenilor, compatibilizarea 
textelor si a bibliografiei, diortosirea intregului material stiintific. 

Multumiri se cuvin adresate tuturor cadrelor didactice universitare din 

> 

intreaga Patriarhie Romånä care au räspuns favorabil solicitärilor comitetului 
de coordonare, elaborånd termenii de teologie, care compun Dictionarul. 

Aceleasi multumiri le adresäm Editurii BASILICA , care a asigurat aparitia 
in cele mai bune conditii a Dictionarului , pe linia celorlalte aparitii de exceptie 
de pånä acum. 

Lucrare de pionierat in teologia ortodoxä romånä din secolul al XXI-lea, 
in ceea ce priveste forma, cuprinderea, finalitatea si implicarea atåtor profesori 
de teologie, Dictionarul de Teologie Ortodoxä se inscrie intr-o etapä beneficä 
de asumare si exprimare a fundamentelor credintei noastre si de elaborare a 
unor instrumente indispensabile nu numai cercetärii teologice, ci si cunoas- 
terii si recunoasterii Ortodoxiei, ca viatä in iubirea Preasfintei Treimi, de cätre 

y 7 7 y 7 

publicul larg. 

Pr. Prof. Dr. Stefan Buchiu, Bucuresti 

y 7 y 

Pr. Prof. Dr. loan Tulc an, Arad 
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SISTEM DE ABREVIERI 


I. Abrevieri generale: 

(ed.)/(eds) - editor/editori, grup de editori 
alin. - aliniatul 
Ap. - apostolic 

Arhiep., arhiep. - Arhiepiscop 
Arhim., arhim. - arhimandrit 
art. - articolul 
asist. - asistent 
asoc. - asociat 

BC - Biserica Romano-Catolicä 

BOR - Biserica Ortodoxa Romånä 

Can. - canonul 

cap. - capitol 

Cez. - Cezareea 

cf. - confer 

coll. - colectia 

7 

conf. - conferentiar 
coord. - coordonator 
dr. - doctor 
Ec. - ecumenic 

Ed. - Editura 

ed. crit. - editie criticä 

EIBMBOR - Editura IBMBOR 

eng. - termen englezesc 
Ep., ep. - episcop 
ex. - de exemplu 
f.a. - fara an 
fr. - termen frantuzesc 
germ. - termen german 
gr. - termen grecesc 
IPS - Inaltpreasfintitul 
ital. - termen italian 
lat. - termen latin 


lect. - lector 

Mitrop., mitrop. - mitropolit 

ms. - manuscris 

Neocez. - Neocezareea 

nr., no. - numärul 

par. - paragraf 

PF - Preafericitul 

Phd. - Philosophical Doctor 

(doctor stiintific) 

Pr. - preot 

prof. - profesor 

Protos., protos. - protosinghel 

PS - Preasfintitul 

reed. - reeditare 

rev. - revista 

rom. - termen romånesc, in romåneste 

rus. - termen rusesc 

s.l. - sine loco 

s.n. — sine nome 

SG - Ser ia Graeca 

Sin., sin. - Sinodul 

sir. - termen sirian 

SL — Ser i a Latina 

slav. - termen slavon 

SN - Serie Nouä 

span. - termen spaniol 

s.a. - si altele/si altii 

7 7 7 7 

s.u. - si urmätoarele 

7 7 

trad. - tradus de 
turc. - termen turcesc 
urm. - urmätoarele 
vol. - volumul 
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II. Abrevieri de colectii si publicatii: 

AB -Anuarul Bisericesc 

ACS -Aiuto alla Chiesa che Soffre 

AUC- Anuarul Universitätii din Cluj 

CA - Collectio Avellana 

CBQ- Catholic Biblical Quaterly 

CC - Corpus Christianorum 

CCL - Corpus Christianorum Latinorum 

CSEL - Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum 

Latinorum 

DACL - Dictionnaire dArcheologie 

Catolique et de la Liturgie 

DTC — Dictionnaire de Theologie Catholique 

EREth - Encyclopedia of Religion and 

Ethics 

ETL - Ephemerides Theologicae Lovanienses 
GB - Glasul Bisericii 
LthK - Lexikon fur Theologie und Kirche 
MA - Mitropolia Ardealului 
MB - Mitropolia Banatului 
MEPREO - Messager de TExarchat du 
Patriarche russe en Europé Occidentale 
MMS - Mitropolia Moldovei si Sucevei 


MO - Mitropolia Olteniei 
NRT - Nouvel Revue Théologique 
Ort - Ortodoxia 

PC - Patrimoine - Christianisme 

PG - Patrologia Graeca 

PL - Patrologia Latina 

PSB - Pärinti si Scriitori Bisericesti 

RDC - Revue de Droit Canonique 

RGG - Religion in Geschichte und Gegenwart 

RHPhR - Revue d'Histoire et de Philosophie 

Religieuses 

ROOTS - Romanian Orthodox Old 

Testament Studies 

RT - Revista Teologicä 

SC- Sources Chrétiennes 

SIDIC - Service d’information et 

documentation Juifs-chretiens 

SMIM - Studii si materiale de istorie medie 

ST - Studii Teologice 

TDNT - Theological Dictionary of the New 
Testament 

TR - Telegraful Romån 


III. Abrevieri ale Canoanelor Bisericii 
Ortodoxe: 

Amfil. - Canonul Sf. Amfilohie de Iconiu 
(+395); 

Anast. - Cuminecarea sä se facä cu vrednide 
(Sfåntul Anastasie, patriarhul Antiohiei); 
Ane. - Canoanele primului Sinod local de 
la Andra (314); 

Ant. - Canoanele Sinodului al IV-lea local 
de la Antiohia (338-341); 

Ap. - Canoanele Sfintilor Apostoli; 

Alan. - Canoanele S£ Atanasie cel Mare (+373); 
Cart. - Canoanele Sinodului al Vlll-lea 
local de la Cartagina (419); 

Ciprian — Canonul Sinodului de la 
Cartagina, tinut in timpul Sf. Ciprian al 
Cartaginei (255-256); 


Chiril - Canoanele Sf. Chiril al 
Alexandriei (t444); 

C-pol. - Canoanele Sinodului al Vll-lea 
local de la Constantinopol (394); 

Dionisie - Canoanele Sf. Dionisie al 
Alexandriei (f264); 

Ep. catre Rufian - Enciclica Sf. Atanasie 
cel Mare catre Rufian; 

Gangra - Canoanele Sinodului al III-lea 
local de la Gangra (340); 

Ghenadie - Enciclica lui Ghenadie, 
patriarhul Constantinopolului (f471) 
si a Sinodului cel impreunä cu el, 
catre toti mitropolitii 
si catre papa Romei; 
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Grig. Nyssa - Canoanele Sf. Grigorie de 
Nyssa (t395); 

Grig. Nazianz - Canonul Sf. Grigorie de 
Nazianz (+390); 

Grig. Neocez. - Canoanele Sf. Grigorie al 
Neocezareei -Taumaturgul (f270/275); 
loan Ajun. - Canoanele Sf. loan 
Ajunätorul (f619); 

Laod. - Canoanele Sinodului al V-lea local 
de la Laodiceea (343); 

Neocez. - Canoanele Sinodului al II-lea 
local de la Neocezareea (315); 

Nichifor - Canoanele Sf. Nichifor 
Mäturisitorul (+818); 

Nicolae Const. - Canoanele lui Nicolae al 
Constantinopolului (fl 111); 

Petru Alex. - Canoanele Sf Petru al 
Alexandriei (+311); 

Sard. - Canoanele Sinodului al Vl-lea 
local de la Sardica (343); 

Sin. I Ec. - Canoanele Sinodului I 
Ecumenic de la Niceea (325); 

Sin. II Ec. - Canoanele Sinodului al II-lea 
Ecumenic de la Constantinopol (381); 

Sin. III Ec. - Canoanele Sinodului al 

III- lea Ecumenic de la Efes (431); 

Sin. IV Ec. - Canoanele Sinodului al 

IV- lea Ecumenic de la Calcedon (451); 


Trul. - Canoanele Sinodului al V-VI-lea 
Ecumenic de la Constantinopol (691-692) 
- Trulan; 

Sin. VII Ec. - Canoanele Sinodului al VH-lea 
Ecumenic de la Constantinopol (787); 

Sf. Sofia - Canoanele Sinodului al XX-lea 
local de la Constantinopol (879); 

Sin. I-II - Canoanele Sinodului al IX-lea 
local de la Constantinopol (861); 

Tarasie - Endclica Sfåntului Tarasie, patriarhul 
Constatinopolului (f806), Roma cea noua, 
catre Hadrian, papa Romei celei vechi; 

Teodor Studitul - Scrisoarea Sf Teodor 
Studitul catre cälugärul Metodiu (f826); 
Teofil Alex. — Canoanele Sf Teofil al 
Alexandriei (+412); 

Tim. Alex. - Canoanele Sf. Timotei al 
Alexandriei (+385); 

Vasile - Canoanele Sf Vasile cel Mare (+379); 
Vasile cel Mare, Cuminecare - Rånduialä 
pentru timpul si chipul 
cuminecärii (Sf. Vasile cel Mare); 

Vasile cel Mare, Episcopi - Cei ränduiti 
necanonic nu sunt episcopi (Sf. Vasile cel Mare); 
Vasile cel Mare, Povätuire - Povätuire catre 

' J 7 

preoti pentru slujirea 

Sfintei Liturghii si pentru cuminecare 

(Sf. Vasile cel Mare). 


IV. Abrevieri disciplinare si auxiliare: 

bibi. — termen biblic 
can. - termen specijic dreptului canonic 
dogm. - termen specific teologiei dogmatice 
filosof. - termen specificfilosofiei 
liturg. - termen liturgic 


mis. - termen specific teologiei misiologice 
muz. - termen muzical sau muzicologic 
pron. -pronuntia foneticä 
var. — variabil 
antrop. - antropologie 
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ABÅTERE. ( can .) incälcarea unor dispozitii 
legale, prezentånd un grad de pericol social 
mai redus decåt infractiunea si pentru care se 
preväd sanctiuni nepenale, cum ar fi: sanctiuni 
disciplinare, administrative etc .Abatere discipli- 
naräy incälcare, de cätre o persoanä, a regulilor 
de ordine interioarä, stabilite in cadrul colecti- 
vului din care face parte. Abatere administrativä 
(contraventie), incälcare a dispozitivelor prevä- 
zute in legi, decrete sau in acte normative emise 
de organele competent z. Abatere de la regulile de 
convietuire socialå , incälcare preväzutä de lege 
a unor reguli de convietuire socialä. In cazul 
faptelor care, constituind o abatere discipli- 
narä, administrativä ori o abatere de la regu¬ 
lile de convietuire socialä, nu sunt preväzute de 
legea penalä, actiunea penalä nu poate fi pusä 
in miscare sau, dacä a fost pusä in miscare, 
nu poate fi exercitatä [art. 10, lit. b) Codul de 
procedurä penalä]. Abatere judiciarå , incälcarea 
sävårsitä in cursul procesului penal pentru care 
organul de urmärire sau instanta de judecatä 
poate aplica o amendä judiciarä. 

Incälcarea normelor religioase, morale si cano- 
nice ale Bisericii pägubeste atåt lucrarea de 
måntuire a celor ce se fac vinovati de asemenea 
abateri, cåt si måntuirea celorlalti membri ai 

7 y > 

Bisericii, asupra cärora acestea se räsfrång in 
mod negativ. In conditiile vietii noastre de 
dupä cäderea in päcat, cånd este necesar ca 
binele sä fie cultivat, iar rätil combätut, singurul 
organizator al libertätii este legea. Bisericii ii 
sunt absolut necesare normele de drept, adicä 


normele canonice, care sunt conforme cu 

natura si misiunea ei, definite in invätätura de 
> 7 > 

credintä ca elemente atåt ale Revelatiei supra- 
naturale, cåt si a celei naturale. 

Din aceste motive, autoritatea bisericeascä este 
indreptätitä sä ia mäsurile cele mai potrivite 
pentru indreptarea celor ce sävårsesc abateri, 
pentru ferirea celorlalti credinciosi de influ- 
entele negative, precum si pentru apärarea 
stärii de bunä rånduialä sau de ordine din 
viata Bisericii, stabilitä prin normele canonice. 
Incälcarea normelor de conduitä prin care se 
pästreazä buna rånduialä a vietii bisericesti, 
adicä a normelor cu caracter religiös, moral 
si canonic, este privitä, in primul rånd, sub 
aspectul ei de päcat si, abia in al doilea rånd, 
ca o incälcare ce este apreciatä prin raportare 
la textele juridice si la canoanele Bisericii. Cu 
alte cuvinte, orice abatere care se sävårseste de 

7 i > 

cätre un membru al Bisericii atinge mai intåi un 
aspect religios-moral si abia apoi unul juridic. 
Datoritä acestui fapt, toate abaterile pe care le 
sävårseste un membru al Bisericii, indiferent 

cum s-ar numi ele, sunt socotite in esenta lor 

7 > 

päcate, iar gravitatea lor este apreciatä dupä 
gravitatea päcatelor pe care le indicä ele. 
Regulamentul de procedurä al instantelor disci¬ 
plinare si de judecatä ale Bisericii Ortodoxe 
Romåne imparte farädelegile sävårsite de 
clerici si monahi in: abateri si delicte discipli¬ 
nare (art. 2, 3 RP). Sunt considerate abateri si 
sanctionate ca atare: (a) neglijenta sau neascul- 
tarea in indeplinirea datoriilor bisericesti; (b) 
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cäutarea de certuri si provocare de neintelegeri 
in sånul Bisericii sau impunerea cu sila a plätii 
serviciilor religioase; (c) executarea, inainte de 
a dobändi aprobarea organelor superioare, a 
celor hotäråte ce trebuie sä fie in prealabil apro- 
bate de autoritätile superioare; (d) sävårsirea 
celor sfinte intr-o altä parohie sau bisericä, fara 
aprobarea chiriarhului (episcopului) sau fara 
consimtämåntul preotului locului; (e) päräsirea 
parohiei, fie ca locuintä, fie ca serviciu, sederea 
mai multä vreme in afara parohiei, fara voia si 
fara stirea episcopului respectiv, (f) incorecti- 
tudini sävårsite in afaceri oficiale (constatate 
si sanctionate de autoritätile iudecätoresti de 

f J j 

stat); (g) fapte mai putin grave, sävärsite impo- 
triva ordinii si bunei cuviinte. 

i > 

Bibliografie. Alland, Denis, Rials, Stéphane (eds), 
Dictionnaire de culture juridique , PUF, Paris, 2003; Floca, 
loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note fi Comentarii , 
Sibiu, 2005; Floca, loan N., Drept canonic ortodox, legis- 
latie fi administratie bisericeascä , vol. I-II, Ed. Institutului 
Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucu- 
re$ti, 1990; Iorgu, Ivan, „Cåtiva termeni canonici. Inte- 
lesul $i explicarea lor in dreptul bisericesc ortodox”, in: 57*, 
XLI (1989), 4, pp. 78-100; Mila§, Nicodim, Canoanele 
Bisericii Ortodoxe insotite de comentarii , vol. I-II, trad. Pr. 
U. Kovincid, N. Popovid, Arad, 1930-1931,1934-1936; 
Milas, Nicodim, Dreptul bisericesc al Bisericii Orientale , 
trad. D. Comilescu, V. Radu, Bucure^ti, 1915; Muscalu, 
Cristina-Daniela, Vartic, Emilia, Dictionar de termeni 
juridici , Ed. Universitarä, Bucure^ti, 2008; Naz, R. (ed.), 
Dictionnaire de droit canonique , 7 vol., Paris, 1935-1965. 

Constantin Rus 

ABSOLUTIUNE. ( can .) Actiunea prin care 
se nimice^te delictul comis sau se trece cu 
vederea pedeapsa impusä si care, prin urmare, 
duce la impäcarea cu Bisericä. 

Orice pedeapsä bisericeascä are ca scop indrep- 
tarea celui culpabil $i supunerea lui fatä de 
lege. Dacä s-a atins acest scop, Bisericä si-a 
atins tinta ei, motivul pedepsei nu mai existä si 
pedeapsa ca atare s-a abrogat. Prin interventia 
cäintei si a indreptärii, totusi, nu inceteazä 
urmärile pedepsei $i respectivul nu poate sä fie 
pärta? farä intärziere la acele drepturi bisericesti 
de care s-a bucurat inainte de darea sentintei 
judiciare. Pentru acest scop, este necesarä inter¬ 
ventia judecätorului competent (absolutiunea 
formalä), deoarece numai judecätorul poate da 


sentinta sau o poate caså, poate sä dea pedeapsa 
sau o poate abroga. Dreptul de abrogare a 
pedepsei sau a absolutiunii il are acela care a 
dat pedeapsa prin pronuntarea sentintei. Deoa¬ 
rece pronuntarea sentintei are nevoie de intä- 
rirea episcopului pentru a dobändi putere de 
lege, tot episcopul, care este judecätorul suprem 
pentru orice membru al eparhiei, fie cleric, sau 
laic, are dreptul de absolutiune. Episcopul, 
care are dreptul sä dea sentinta asupra oricärui 
membru al eparhiei sale care s-a facut vinovat 
de incälcarea legii, este de asemenea indrep- 
tätit sä abroge pedeapsa datä. In acest sens, 
Can. 32 Ap. hotäräste: „Preotul sau diaconul 
care a fost suspendat de episcop nu poate fi 
achitat de un alt episcop, ci numai de acela care 
1-a suspendat” si adaugä: „afarä de cazul cånd 
episcopul care 1-a suspendat a murit”. Pe långä 
episcopul competent sau urmasul lui, conform 
canoanelor, cel in cauzä poate fi achitat si de 
episcopul care 1-a hirotonit pe episcopul mort, 
sau de mitropolit, ori de patriarh. In acest caz, 
absolutiunea se poate face numai dupä revizu- 
irea tuturor actelor procesului pe baza cärora 
s-a pronuntat pedeapsa respectivä. 

Pentru dobåndirea absolutiunii, cel in cauzä 
trebuie sä arate o cäintä sincerä pentru delictul 
comis, precum $i sä facä fagäduinta solemnä cä 
nu va mai gresi. Aceastä fagäduinta trebuie sä 
o facä in scris si sä o intäreascä prin jurämånt, 
dupä ce a inaintat-o autoritärii competente 
pentru absolutiune. Dacä persoana in cauzä este 
vrednicä de absolutiune, atunci aceasta i se dä fie 
scris, fie verbal, farä nicio formalitate exterioarä, 
afarä de cazul cånd a fost pedepsitä cu anatema. 
In acest din urmä caz, dupä cum anatema a fost 
facutä printr-un ceremonial bisericesc deosebit, 
respectivul este achitat de asemenea cu un cere¬ 
monial bisericesc deosebit. Dacä o pedeapsä 
bisericeascä, de exemplu suspensio ab ordine sau 
ab officio , nu este datä pentru un interval de timp 
anume fixat, ci pånä la o nouä hotäråre judecä- 
toreascä sau va fi in vigoare pånä in momentul in 
care condamnatul a meritat trecerea cu vederea 
a pedepsei, atunci pedeapsa trebuie sä rämånä in 
vigoare pånä cånd va avea loc revocarea de fapt 
din partea judecätorului. In acest caz, sunt in 
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vigoare aceleasi dispozitii care tocmai s-au citat 
pentru absolutiune in general. Absolutiunea 
are deci, in dreptul canonic ortodox, efectele pe 
care le are amnistia in dreptul de stat, stergånd 
deopotrivä delictul si pedeapsa. Absolutiunea nu 
se confundä insä cu gratierea , care iartä numai de 
pedeapsa, dar nu sterge si delictul. Absolutiunea 
nu se confundä insä nici cu iertarea pe care o 
dä duhovnicul, in scaunul duhovniciei, nici cu 
iertarea de epitimiile pe care duhovnicul le-a 
presens penitentului, ca mijloc de indreptare, 
dupä ce a constatat la penitent o sincerä pocä- 
intä si o indreptare efeetivä, farä a mai fi nevoie 
de indeplinirea epitimiilor. Absolutiunea se 
referä deci numai la delietele si pedepsele ce tin 
de competenta forului extern (v. Comentariul lui 
Balsamon la Can. 46 Cart. , in Sintagma Atenianå, 
vol. III, p. 415). 

Bibliograiie. Alland, Denis, Rials, Stéphane (eds), 
Dictionnaire de eulture juridique , PUF, Paris, 2003; Floca, 
loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note si Comentarii, 
Sibiu, 2005; Floca, loan N., Drept canonic ortodox, legis- 
latie fi administratie bisericeascä, vol. I-II, Ed. Institutului 
Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucu- 
re$ti, 1990; Iorgu, Ivan, „Cåtiva termeni canonici. Intelesul 
si explicarea lor in dreptul bisericesc ortodox”, in: ST, XLI 
(1989), 4, pp. 78-100; Mila§, Nicodim, Canoanele Bisericii 
Ortodoxe insofite de comentarii , vol. I-II, trad. Pr. U. Kovin- 
cici, N. Popovici, Arad, vol. I-II, 1930-1931, 1934-1936; 
Mila$, Nicodim, Dreptul bisericesc al Bisericii Orientale, 
trad. D. Comilescu, V. Radu, Bucure^ti, 1915; Muscalu, 
Cristina-Daniela, Vartic, Emilia, Dictionar de termeni 
juridici , Ed. Universitarä, Bucure^ti, 2008; Naz, R. (ed.), 
Dictionnaire de droit canonique , 7 vol., Paris, 1935-1965. 

Constantin Rus 

ABSTINÉNTÄ. (lat. abstinentia) Formä de 
penitentä ce constä in abtinerea de la unele 
måneäruri in anumite zile sau perioade din 
cursul anului liturgic. 

Abstinenta de la consumul de carne sau de la 

> 

alt aliment trebuie sä fie respeetatä in toate 
miereurile §i vinerile din an. De asemenea, 

abstinenta este rånduitä de cätre Bisericä in 

» 

zilele de post, adicä in cele patru posturi mari: 
(Postul Nasterii Domnului, Postul Mare sau 
al Sfintelor Pasti, Postul Sf. Apostoli Petru §i 
Pavel si Postul Adormirii Maicii Domnului), in 
posturile din ajunul Praznicelor Impärätesti, in 
postul din ziua Täierii capului Sfåntului loan 


Botezätorul (29 august), in postul din ziua 
Inältärii Sfintei Cruci (14 septembrie) si in 
zilele de post rånduite de episcopul locului. De 
asemenea, preotii si pärintii trebuie sä aibä grijä 
ca si cei ce nu sunt obligati la legea postului si a 
abstinentei, datoritä värstei mici, sä fie educati 

> 7 7 I 

A 

cu privire la sensul adevärat al pocäintei. In 
cazuri deosebite, episcopul locului poate sä 
inlocuiascä partial sau total postul si abstinenta 
cu alte forme de pocäintä, mai cu seamä cu 
fapte de caritate si cu practici de pietate. 

Bibliografie. Alland, Denis, Rials, Stéphane (eds), 
Dictionnaire de eulture juridique , PUF, Paris, 2003; Floca, 
loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note fi Comentarii, 
Sibiu, 2005; Floca, loan N., Drept canonic ortodox, legis- 
latie fi administrafie bisericeascä, vol. I-II, Ed. Institu¬ 
tului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucure^ti, 1990; Iorgu, Ivan, „Cåtiva termeni canonici. 
Intelesul $i explicarea lor in dreptul bisericesc ortodox”, 
in: ST, XLI (1989), 4, pp. 78-100; Mila§, Nicodim, 
Canoanele Bisericii Ortodoxe insotite de comentarii, I-II, 
trad. Pr. U. Kovincici, N. Popovici, Arad, vol. I-II, 1930- 
1931, 1934-1936; Mila§, Nicodim, Dreptul bisericesc al 
Bisericii Orientale, trad. D. Comilescu, V. Radu, Bucu- 
resti, 1915; Muscalu, Cristina-Daniela, Vartic, Emilia, 
Dictionar de termeni juridici. Ed. Universitarä, Bucure$ti, 
2008; Naz, R. (ed.), Dictionnaire de droit canonique, 7 vol., 
Paris, 1935-1965. 

Constantin Rus 

ABUZ. {can.) Denumirejuridicä datä anumitor 
ineäleäri ale legii. 

In stiintele juridice, notiunea de abuz cunoaste 
mai multe clasificäri. Abuzul de drept repre- 
zintä exercitarea unui drept cu rea-eredintä 
sau intr-un mod care contravine seopurilor 
pentru care a fost acordat. Abuzul de drept 
procesual constä in exercitarea abuzivä a unui 
drept procesual. Abuzul funetionarului repre- 
zintä fapta prin care functionarul isi incalcä 
cu intentie indatoririle de serviciu, prin nein- 
deplinirea unui act ori prin indeplinirea lui 
defectuoasä, prin ineälearea legii. In unele 
conditii, aceastä faptä constituie infraetiune. 
Unele manifestäri de abuz ale funetionarului in 
procesul penal constituie abateri judiciare. 

Bibliografie. Mila§, Nicodim, Canoanele Bisericii Orto¬ 
doxe insotite de comentarii, vol. I-II, trad. Pr. U. Kovin¬ 
cici, N. Popovici, Arad, vol. I-II, 1930-1931,1934-1936; 
Milas, Nicodim, Dreptul bisericesc al Bisericii Orientale, 
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trad. D. Comilescu, V. Radu, Bucure^ti, 1915; Muscalu, 
Cristina-Daniela, Vartic, Emilia, Dictionar de termeni 
juridici , Ed. Universitara, Bucure^ti, 2008; Naz, R. (ed.), 
Dictionnaire de droit canonique , 7 vol., Paris, 1935-1965. 

Constantin Rus 

ACÅTIST. (voc. var. ACATIST; gr. akatistos - 
care nu stå jos) I. Imn care la origine se cånta 
stånd in picioare. 

Acatistul este un imn de preamärire si de 
laudä a Måntuitorului, a Maicii Domnului si 
a sfintilor, prin care se cere ajutorul, ocrotirea 
si mijlocirea lor pentru cei care se roagä. Cel 
mai vechi acatist este cel al Bunei Vestiri. El 
este atribuit Sf. Roman Melodul, imnograf 
din sec. al Vl-lea. Dupä unii, el ar fi alcätuit 
de George Hamartolos, dupä asediul arabilor 
din 677, dupä altii, de patriarhul Serghie al 
Constantinopolului, dupä asediul avarilor 
si persilor din 626, sub impäratul Heraclius. 
Mai este atribuit patriarhului Gherman I 
al Constantinopolului, dar si diaconului 
Gheorghe Pisidis de la Sfånta Sofia. El a fost 
alcätuit pentru a se aduce Maicii Domnului 
laude si multumiri pentru cä, dupä traditie, a 
intervenit si a måntuit cetatea Constantino¬ 
polului cu prilejul unui asediu, in urma rugä- 
ciunii solemne a credinciosilor, in Biserica 
Sfånta Sofia. Imnul acatist este alcätuit din 24 
de strofe, adicä din 12 icoase si 12 condace. 
Icosul este o cåntare bisericeascä in care se 
laudä faptele si virtutile unui sfånt. Este numit 
icos (o'iKoq - casä) pentru cä reprezintä templul 
sau casa gloriei §i a virtutilor sfåntului. 
Condacul este o cåntare de acelasi gen, dar 
mai scurtä. Apartinånd genului liric, condacul 
si icosul sunt expresia evlaviei autorului fatä 
de Maica Domnului, de Måntuitorul si de 
sfinti. In cazul Acatistului Maicii Domnului, 
icoasele din componenta acestuia se terminä 
cu expresia „Bucurä-te, Mireasä Pururea-Fe- 
cioarä”, iar in cazul acatistelor cätre alti sfinti, 
se terminä cu JBucurä-te, Sfinte (N)”, de unde 
imnul se numeste in greceste xepexiogoi (salu- 
täri). Condacul se incheie cu refrenul ^Aliluia”. 
Dupä modelul Acatistului Bunei Vestiri s-au 
alcätuit acatiste pentru aproape to{i sfintii cu 
präznuire in toatä Ortodoxia $i pentru toti 


sfintii romåni. Acatistul Bunei Vestiri se cånta 
in mod deosebit la utrenia Såmbetei din säptä- 
måna a V-a a Postului Mare, numitä Denia 
Acatistului Bunei Vestiri. Acest acatist consti- 
tuie temä imnograficä pentru pictarea prona- 
osului bisericilor vechi romånesti si in special 
pentru decorarea bisericilor cu picturä exte- 
rioarä din Moldova (Mänästirea Moldovita). 
Acatistul Bunei Vestiri, precum si celelalte 
acatiste, se citesc in cadrul rugäciunii particulare 
de cätre credinciosi. Cånd le folosim in cadrul 
cultului divin public, atunci le cåntäm recitativ, 
iar räspunsurile stranei pentru „Bucurä-te” si 
, > Aliluia >> sunt executate recitativ sau melodic. 

II. Liste cu nume de credinciosi vii si dolean- 
tele sau cererile lor, pentru a fi pomenite de 
preoti la diverse slujbe: Sfånta Liturghie, Sfin- 
tele Taine, Sfinte Ierurgii, Litie, Acatiste sau in 
mod particular. 

Pentru pomenirea celor morti, listele de nume 
se numesc pomelnice (v. POMÉLNICE). Un 
pomelnic poate cuprinde si nume de credin¬ 
ciosi vii si morti, iar pentru a-i deosebi, cei 
adormiti sunt marcati prin semnul crucii. 

Bibliografie. Apostol, Marin, »Ultimul gen icono- 
grafic: Acatistul”, in: GB, XXXII (1973), 11-12, pp. 
1335-1348; Braniste, Ene, Liturgica Generalå, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecate- 
rina, Dictionar de cunostinte re/igioase, Ed. Diecezanä, 
Caransebe?, 2002; Cire$anu, Badea, Tezaurul liturgic 
al SJintei Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Guten- 
berg, Bucure^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarna- 
vschi, Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii 
Ortodoxe - cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929; Necula, 
Nicolae D., „Cum trebuie scrise sau citite acatistele 
in cadrul cultului divin public ortodox?”, in Traditie fi 
innoire in slujirea liturgica, vol. I, Ed. Episcopiei Dunärii 
de Jos, Galati, 1996, pp. 46-50; Tafrali, Oreste, „Icono- 
grafia imnului acatist”, in: BCMI, VII/1914, pp. 49-84, 
127-140, 153-173; TucÄ, Nicusor, Hristologia rejlectatä 
in imnografia ortodoxa, tezä de doctorat, Ed. Arhiepisco- 
piei Tomisului, Constanta, 2004. 

Nicolae D. Necula 

ACATISTIÉR. Carte liturgicä ce cuprinde 
imnurile numite acatiste si paraclise. 

Prima editie sinodalä a Acatistierului , drept 
carte de cult, in Biserica Ortodoxä Romånä, 
a apärut in 1971 §i cuprindea 29 de acatiste. 
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Pånä la aceastä data, unele acatiste fuseserä 
tipärite in Ceaslovul celMare din 1895 si 1970. 
Editia Acatistierului din 1975 cuprinde acatiste 
netipärite pånä la aceastä datä, ale unor sfinti 
romani canonizati in 1955, cele douä Paraclise 

y 7 

ale Maicii Domnului, cele trei canoane de rugä- 
ciune: cätre ingenil päzitor, cätre Måntuitorul 
Iisus Hristos si cätre Sfintii Ingeri, precum si 
Rånduiala Sfintei Impärtäsanii. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Brani§te, Ecaterina, Dicti- 
onar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caransebe^, 
2002; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, Liturgica 
Generalä, Ed. Partener, 4 2008; Cire$anu, Badea, Teza- 
urul liturgic al Sfintei Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia 
Gutenberg, Bucuresti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, 
Tarnavschi, Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica 
Bisericii Ortodoxe - cursuri universitare, Ed. Consiliului 
Eparhial Ortodox Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

/ _ 

ACHIMITI. (gr. akitimitoi\ lat. acoemetae - cei 
neadormiti) Grupare specificä monahismului 
räsäritean, recunoscutä pentru votul rugäciunii 
neincetate cätre Dumnezeu. 

Aceastä comunitate monahalä a fost fondatä 
la Constantinopol de egumenul Alexandru 
(c. 350-c. 430), venit in capitala Imperiului 
Bizantin dupä ce infiintase in prealabil o mänäs- 
tire in zona Eufratului. Momentul intemeierii 
acestui asezämånt in Constantinopol se inscrie 
in perioada anilor 405-425, fiind localizat in 
apropierea bisericii cu hramul „Sfåntul Mina” 
din cartierul Mangana. Regulile comunitätii, 
fixate de egumenul Alexandru, erau urmätoa- 
rele: respectarea cu strictete a votului säräciei, 
lipsa in totalitate a lucrului manual, misio- 
narism dupä modelul apostolic si rugäciunea 
neintreruptä prin cåntare continuä. Programul 
liturgic neincetat era mentinut printr-o succe- 
siune de trei coruri, care se schimbau la fiecare 
opt ore, acoperind astfel intreaga zi. Succesi- 
unea celor 24 de slujbe (cåte una pentru fiecare 
orä, cu scurte perioade de pauzä) impusä de 
staretal comunitätii este de fapt o respectare a 
preceptului neo-testamentar: „Rugati-vä nein¬ 
cetat!” (1 Tes 5,17). 

Regulile acestea erau absolut inovative pentru 
monahismul bizantin, astfel incåt numerosi 


monahi de la mänästirile din capitala Impe¬ 
riului au fost atrasi spre obstea egume- 
nului Alexandru. La foarte scurt timp dupä 
momentul fondärii mänästirii, aceastä comu¬ 
nitate monahalä a fost obligatä de patriarhul 
Nestorie sä päräseascä orasul, stabilindu-se in 
Bithynia, in localitatea Gomon, pe coasta asia- 
ticä a Bosforului, in apropiere de Marea Neagrä. 
La mijlocului sec. al V-lea, dupä ce au schimbat 
mai multe locuri, in timpul egumenului loan, 
s-au stabilit la Eirenaion (actualul Tchiboukli). 
Populatia localä din Eirenaion le-a pus supra- 
numele de achimiti , ca o märturie a vietuirii lor. 

> 7 y 

Sub conducerea spiritualä a egumenului Marcel 
(Markellos), care a slujit ca staret pentru apro- 
ximativ 40 de ani, obstea monahilor neador- 

7 y 

miti a sporit numeric, fiind recunoscutä pentru 
apärarea intransigentä a dogmei ortodoxe in 
fata monofizitilor. De altfel, egumenul Marcel 
a participat la sinodul de la Constantinopol 
din anul 448, semnånd condamnarea arhi- 
mandritului ereziarh Eutihie. Din nefericire, 
ca o consecintä a luptei lor virulente impotriva 
monofizitilor, monahii neadormiti au cäzut in 
erezia nestorianä (dioprosopism), fiind exco- 
municati de papa loan II, in anul 534. In sec. 
al IX-lea, comunitatea monahilor neadormiti 
s-a reintors la Constantinopol sau, cel putin, a 
fondat aici un metoc. Ultima informatie despre 
existenta monahilor achimiti este datatä la 

* y 

inceputul sec. al XHI-lea (c. 1200), atunci cånd 
viitorul arhiepiscop de Novgorod, Antonie, a 
vizitat capitala Imperiului. In descrierea deta- 
liatä a locurilor sfinte din Constantinopol, el 
aminteste si de comunitatea achimitilor, situatä 

y y y 7 

in interiorul zidurilor. Se pare cä aceasta nu a 

supraviepiit ocupatiei latine (1204-1261). 

Desi regulile impuse de egumenul Alexandru, 

fondatorul comunitätii, au fost cunoscute in 

> 7 

continuare, se pare cä votul säräciei in formä 
extremä a fost atenuat. Astfel se poate explica 
existenta la Eirenaion a unui scriptorium §i 
a uneia dintre cele mai cunoscute biblioteci 
monahale din intregul Orient. Cel putin in 
prima parte a existentei comunitätii, aceasta 
includea monahi vorbitori de limba greacä, 
latinä si siriacä. 
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Bibliografie. Ceaslovul p viefile Sfintilor monahi neadormiti , 
trad. Diac. I.I. Icå jr, Ed. Deisis, Sibiu, 2006 (cu o amplä post- 
fatä); Les Moines Acémetes: vies des Saints Alexandre, Marcel et 
Jean Ca ty bite, presentation, trad. Frere J.-M. Baguenard, in 
colL SpintuaJité Orientale 47, Bégrolles-en-Mauges: Abbaye 
de Bellefontaine, 1988 (trad. fr. ale vietilor monahilor achi- 
miti, cu introduceri); Dagron, G., „La Vie andenne de 
St. Marcel 1’Acéméte”, in: Analecta Bollandiana , LXXXVI 
(1968), pp. 287-321 (originalul grecesc insotit de o intro- 
ducere); Pargoire, J., „Un Mot sur les Acémétes”, in: Écbos 
d'Orient , n (1898-1899), pp. 304-308,365-372; Stoop, E. 
de, „Vie d Alexandre lAcemete”, in: Patrologia Orietalis , VI, 
fäsc. 5, Ed. Firmin-Didot et C e , Paris, 1911, pp. 658-702 

(originalul grecesc, insotit de o traducere in limba latinä 
o introducere); Qoyntoyahe, I.M., H EiiccxmeipcuDpoq 
A ko iprjxoq A o^oXoyia, ÅOfjvat, 1963. 

Ionut Tudorie 

ACOLUT. (gr. ako lutos - cel care insoteste) 
Rang clerical inferior de origine romanä, asa 
cum reiese din recensämåntul clerului roman 
din anul 251, unde existau 42 de acoluti. 
Termenul de acolut nu era cunoscut in Orientul 
crestin, cu toate ca el are origine greacä. Expli- 
carea denumirii prin acest cuvånt de origine 
greacä, constä in faptul ca pånä in jurul anului 
250 crestinii din Roma au folosit in Bisericä 
limba greacä. Acolutul este echivalent cu ipodia- 
conul din Bisericä Orientalä, cu toate cä in Bise- 
rica Romanä el este considerat ca fiind distinct de 
ipodiacon. La recensämåntul din 251, in Bisericä 
Romei se spune cä erau 7 diaconi, 7 ipodiaconi si 
42 de acoluti. Fiind membru al clerului inferior 
din Bisericä primarä, acolutul avea atributii in 
special in cadrul cultului, dar §i social-adminis- 
trative. Se ocupa de pregätirea sfintelor vase litur- 
gice, ajuta pe arhiereu sä se imbrace la slujbe, avea 
sardna sä-1 ajute pe diacon, se ingrijea de ordinea 
administrativä si comportamentalä in bisericä. 
Spre exemplu, se ingrijea de iluminarea läcasului 
de cult (aprindea candelele), ingrijea mormintele 
martirilor, supraveghea u$ile bisericilor, ajuta pe 
preoti la botez si ungea cu mir pe cei botezati. 
Participa la activitatea cateheticä, ocupåndu-se 
de cei care urmau sä primeascä Sfånta Tainä a 
Botezului (catehumenii), ajuta la servirea mesei 
(agapa) si la inmormåntäri, ducea Sfånta Impär- 
täsanie celor bolnavi $i mentinea ordinea in bise¬ 
ricä in sectorul rezervat bärbatilor. Se impärtäsea 
impreunä cu clerul inferior. Cu timpul, in Bisericä 


Ortodoxä institutia acolutului s-a diminuat, fiind 
intålnitä numai in catedralele arhieresti si prin 
mänästiri. Instituirea lor se fåcea prin hirotesire. 
In Bisericä Romano-Catolicä institutia acolu¬ 
tului se mentine si astäzi, ca in primele veacuri 
crestine. 

Bibliografie. Duchesne, L., Origines du culte chrétien , 
Paris, s 1925; Leclerq, H., ,Acolyte, Exorcisme, Exor- 
ciste”, in Fossoyeur, Dictionnaire d Archeologie Catolique 
et de la Liturgie, vol. 1,384-386, vol. V, 984-978, pp. 2065- 
2092; Maurice, V., jVcolyte”, in: Dictionnaire de Theologie 
Catholique, vol. I, pp. 312-316; Zlotu, C., »Oficiile bise- 
rice ? ti”, in: BOR, 2/1882, pp. 73-78. 

Iulian Isbäsoiu 

ACONFESIONÅL. Se referä la o persoanä 
sau institutie care se declarä a fi farä religie. 

Din perspectiva statului modern, pånä in sec. 
al XX-lea, majoritatea statelor erau denomi- 
nationale, adicä aveau o religie sau, mai exact, 
o confesiune pe care respectivul stat o recu- 
nostea in constitutia sa. Acelasi lucru 1-au facut 
§i monarhii, fie atunci cånd prin decret regal 
recunosteau o religie, fie atunci cånd isi obligau 
supusii sä treacä la o nouä confesiune, in cazul 
Reformei. Astäzi, majoritatea statelor euro- 
pene se declarä aconfesionale. Totusi, persistä 
o confuzie intre statul aconfesional si cel deno- 
minational, unde existä o religie oficialä. Statul 
laic se distinge prin aceea cä nu ia in sarcina sa 
manifestärile publice ale religiei. Statul deno- 
minational este acela care are o relatie clarä cu 
o anumitä religie sau confesiune, de obicei prin 
intermediul constitutiei sau altui act politic 
cu fortä majorä. Aceste State, care au o religie 
oficialä, permit si altor religii sau confesiuni sä 
se manifeste liber pe teritoriul lor; in caz contrar 
vorbindu-se despre situatia intolerantei religi- 
oase. In Europa sunt cunoscute astäzi urmätoa- 
rele State ce sunt denominationale prin Consti- 
tutie: Regatul Unit al Marii Britanii (Bisericä 
Anglicanä), Suedia, Danemarca, Finlanda, 
Norvegia si Grecia (Bisericä Ortodoxä). 

Bibliografie. Callahan, William J., Church, power and 
company in Spain 1750-1874 , Harvard University Press, 
Cambridge, 1984; Kalyvas, Stathis N., The Rise of Chris¬ 
tian Democracy in Europé, Cornell University Press, Ithaca, 
New York, 1996. 

Gelu Cälina 
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ACOPERÄMINTE. (liturgi) Obiecte folosite 
in cult, cu forma pätratä sau dreptunghiularä, 
confectionate din material de vesmånt liturgic. 
Se mai numesc si procovete. Sunt in numär 
de trei si se folosesc la acoperirea Sfintelor 
Vase la Sfånta Liturghie, unul pentru Sfåntul 
Disc, al doilea pentru Sfåntul Potir, iar ultimul, 
Aerul, acoperä celelalte douä procovete, fiind 
de dimensiuni mai mari. Acoperämåntul Sfån- 
tului Potir are o forma de cruce cånd este desfa- 
surat. Acoperämåntul Sfåntului Disc are forma 
pätratä si diferä de Aer datoritä dimensiunilor 
care sunt mai mici si lipsei celor douä sireturi 
sau cordeluse pe care le are Aerul, ce se folosesc 
la Vohodul Mare, in timpul Sfintei Liturghii, 
pentru fixarea Aerului pe spatele preotului, ele 
fiind legate in jurul gåtului acestuia. 
Acoperämintele isi au originea in primele 
veacuri crestine, in servetelele pe care le foloseau 
slujitorii pentru a acoperi, din motive practice, 
Sfintele Daruri, påinea si vinul, folosite la sävår- 
sirea Sfintei Jertfe. Astfel, darurile erau ferite 
de pericolul profanärii. Forma actualä a acope- 
rämintelor dateazä din sec. al Vlll-lea, atunci 
cånd påinea euharisticä a fost folositä sub forma 
actualä de Agnet. Pentru a fi distinctä fatä de 
alte obiecte folosite din altar, pe acoperäminte se 
aplicä sau se brodeazä diferite simboluri crestine 
sau cel putin Sfånta Cruce. 

Bibliografie. Amani eu, A., JVntimense”, in Dictionnaire 
de Droit canonique , publie par R. Naz, vol. I, Paris, 1935; 
Amani eu, A., „Antimensium”, in Dictionnaire d Arche- 
ologie Catolique et de la Liturgie, vol. I, Paris, 1924, pp. 
2319-2326; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, Dicti- 
onar enciclopedic de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, 
Caransebe§, 2001; Braniste, Ene, Liturgica Generalä cu 
notiuni de artä bisericeascä , Ed. Institutului Biblic §i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 1985; 
Petrides, S., „Lantimension”, in Dictionnaire de Iheologie 
Catolique, vol. I, Paris, 1923, pp. 1389-1391; Popovici,C., 
Studii religios-morale si liturgice, Chisinäu, 1934; TucÄ, 
Nicusor, Hristologia refiectatä in imnograjia ortodoxä - tezä 
de doctorat, Ed. Arhiepiscopiei Tomisului, Constanta, 
2004; Tutä, N.M., SfåntulAntimis - Studiu istoric, liturgic 
fi simbolic , Bucure^ti, 1943. 

Iulian Isbä$oiu 

ACOPERÄMÅNTUL MÅICII DÖM- 

NULUI. Särbätoare in cinstea Maicii 
Domnului, präznuitä la 1 octombrie, amintind 


de o minune care a avut loc in Biserica Maicii 
Domnului din cartierul Vlaherne din Constan- 
tinopol, in vremea impäratului Leon Inteleptul 

(886-912). 

Este vorba de arätarea in strälucire cereascä a 

Sfintei Fecioare Maria cätre Sf. Andrei cel Nebun 

pentru Hristos, in calitatea ei de ocrotitoare fi 

mijlocitoare a creftinilor. La greci fi in Muntele 

Athos, särbätoarea se bucurä de multä cinstire. 

Din 1952, särbätoarea se präznuieste la greci la 

28 octombrie, ca särbätoare nationalä, amintind 

de respingerea invaziei italiene din 1940 asupra 

Greciei. In sec. al XU-lea, särbätoarea a fost intro- 

dusä si la rufi, iar de la ei a trecut si la romåni, 

präznuindu-se mai mult in mänästiri. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä , Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecate¬ 
rina, Dictionar de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, 
Caransebe$, 2002; Cire^anu, Badea, Tezaurul liturgic 
al Sfintei Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Guten- 
berg, Bucure^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarna- 
vschi, Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii 
Ortodoxe. Cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Roman din Bucovina, Cernäuti, 1929; Sava, 
Viorel, „Hristocentrismul särbätorilor mariologice”, in 
Jn Biserica Slavei Tale”. Studii de teologie fi spiritualitate 
liturgicä, vol. II, Ed. Golia, Ia$i, 2004, pp. 69-88; Sava, 
Viorel, Jlnvätätura despre Maica Domnului $i reflectarea 
ei in cultul $i iconografia ortodoxä”, in J.n Biserica Slavei 
Tale ”. Studii de teologie fi spiritualitate liturgicä , vol. II, Ed. 
Golia, Iasi, 2004, pp. 89-130. 

Nicolae D. Necula 

_ _ * __ 

ACUZARE. (can.) Actul procesual prin care o 
persoanä era invinuitä de sävårsirea unei fapte 
penale de o anumitä gravitate (crimä), termenul 
fiind folosit in legislatia procesualä anterioarä. 
Cel invinuit de o asemenea faptä se numea 
„acuzat”. Astäzi, codul in vigoare foloseste 
notiunile de invinuire, invinuit, inculpat. 
Termenul de acuzare se foloseste in opozitie 
cu acela de apär are, ca activitate de strångere 
si prezentare de probe atåt in favoarea, cät fi 
in defavoarea invinuitului sau inculpatului 
(art. 6 Codul penal). Acuzarea se exercitä, de 
regulä, numai de procuror. In cauzele in care 
actiune penalä se pune in mifcare la plångerea 
prealabilä, acuzarea se exercitä de partea vätä- 
matä, singurä, cånd procurorul nu participä 
la judecatä, sau aläturi de acesta, in celelalte 
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cazuri. Dupä Regulamentul de procedurä al 

instantelor disciplinare si de judecatå ale Bise- 

ricii Ortodoxe Romäne (art. 186-189), cånd 

una dintre persoanele bisericesti supuse jude- 

cätii este data in judecatå inaintea instantelor 

bisericesti, acuzarea se sustine la Consistoriul 

> 1 > 

Disciplinar Protopopesc, de cätre protopop, iar 
la cel Eparhial, de cätre Inspectorul Eparhial. 
Acuzatorul, inaintea Consistoriilor Bisericesti, 


exercitä functia de organ al autoritätilor pe 
care le reprezintä. In acest scop, acuzatorul va 
sustine totdeauna cauzele date in judecatå, in 
calitate de organ al Chiriarhului. Acuzatorul 
va pune concluzii scrise in sedintä publicä, pe 
långä cele verbale, sau le va depune la presedin- 
tele Consistoriului, in termenul ce i se va fixa. 
Persoanele date in judecata instantelor biseri¬ 
cesti vor putea fi asistate de apärätori. Pe långä 
fiecare Consistoriu Disciplinar Protopopesc 
vor functiona cel mult patru apärätori; pe långä 
Consistoriul Eparhial Episcopal, cåte cinci 
apärätori; iar pe långä Consistoriul Eparhial de 

la Arhiepiscopie, cåte opt apärätori. 

Bibliografie. Alland, Denis, Rials, Stéphane (eds), 
Dictionnaire de culture juridique , PUF, Paris, 2003; Floca, 
loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note si Comentarii, 
Sibiu, 2005; Floca, loan N., Drept canonic ortodox, legis- 
latie fi administratie bisericeascä, vol. I-II, Ed. Institutului 
Biblic §i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucu- 
re?ti, 1990; Iorgu, Ivan, „Cätiva termeni canonici. Inte- 
lesul si explicarea lor in dreptul bisericesc ortodox”, in: ST, 
XLI (1989), 4, pp. 78-100; Milas, Nicodim, Canoanele 
Bisericii Ortodoxe insotite de comentarii, trad. Pr. U. Kovin- 


cici, N. Popovici, Arad, vol. I-II, 1930-1931,1934-1936; 

Milas, Nicodim, Dreptul bisericesc al Bisericii Orientale, 
trad. D. Comilescu, V. Radu, Bucurqti, 1915; Muscalu, 
Cristina-Daniela, Vartic, Emilia, Dictionar de termeni 
juridici, Ed. Universitarä, Bucurqti, 2008; Naz, R. (ed.), 
Dictionnaire de droit canonique, 7 vol., Paris, 1935-1965. 

Constantin Rus 


ADÅM. Nume propriu biblic, conferit 
primului om creat de Dumnezeu. 

In limba ebraicä, adama inseamnä „pämåntesc” 
sau „din pämånt” (Fc 2,7). Adam este omul creat 
de Dumnezeu la inceput, $i din el a creat pe 
femeia lui, pe Eva, al cärei nume vine de la ebra- 
icul hava care inseamnä „viatä”; ea fiind „mama 
tuturor celor vii” (Fc 3,20). Adam este prezentat 
in Sfånta Scripturä ca „pärinte al neamului 


omenesc” (Sol 10,1). Adam mai este inteles si ca 
o tipologie a umanului, adicä omul, in general, 
sau neamul omenesc. Adam a fost creat de 
Dumnezeu in mod special, in ziua a sasea, „dupä 
chipul” lui Dumnezeu, ca o incoronare a creatiei, 
fiind chemat la asemänarea cu Acesta. 

Adam in Rai. Dumnezeu a asezat pe Adam in 
Rai pentru a rämåne in comuniune cu El si a 
creste in aceastä comuniune, pånä la desävår- 
sire. Din aceastä perspectivä, starea primor- 
dialä a omului era perfectibilä, Adam fiind 
chemat la perfectiune in sinergie cu harul lui 
Dumnezeu, constitutiv creatiei. Din „coasta” 
lui Adam creeazä pe Eva, care va ipostazia in 
mod propriu aceeasi fiintä, rämånånd in comu¬ 
niune cu Dumnezeu si cu Adam (Fc 1,26-27). 
Adam si Eva, bärbatul si femeia, au demnitate 
egalä, ipostaziind in mod diferit aceeasi fiintä, 
ca persoane distincte. Putem spune totusi cä 
femeia a fost creatä pentru bärbat, si nu invers, 
Eva fiind creatä pentru Adam, ei fiind chemati 

la desävårsirea comuniunii in Dumnezeu. 

> 

Sfåntul Pavel va compara relatia dintre bärbat 
$i femeie cu relatia dintre Hristos si Bisericä 

(E/5,22-33). 

Rämånerea lui Adam in Rai era conditionatä 
de trecerea unui „examen” in care era cuprinsä 
intreaga „lege moralä” si care implica puterea 
lui de a alege. Faptul cä Adam, prin interme- 
diul Evei, alege mai mult dialogul cu diavolul 
§i centrarea obsesivä pe obiect (pomul cunos- 
tintei binelui si räului) duce la o „intunecare a 
chipului”. Potrivit Sf. Maxim Märturisitorul, 
Adam avea in Rai misiunea sä depäseascä cinci 
dualitäti: creat-necreat, inteligibil-sensibil, cer 
si pämånt, rai si lumea locuitä, bärbat si femeie. 
Depäsind aceste duahtäti, ar fi unit creatia cu 
Dumnezeu in har, de unde calitatea omului 
de micro-macrocosm si de preot al creatiei. 
Aceste dualitäti pe care Adam nu a reusit sä 
le depäseascä vor fi depäsite in Noul Adam, 
Iisus Hristos, Sfåntul Maxim prezentånd deta- 
liat modul in care s-a realizat aceastä unificare 
pe care o vor urma ascetic-mistic si Sfintii, in 
cadml Bisericii, in mod personal-comunitar. 
Cäderea lui Adam si a Evei. Prin Adam a inträt 

i 

päcatul in lume si prin el s-a transmis la toti 
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oamenii (Rm 5, 14; 1 Co 15, 22). Ceea ce noi 
mostenim de la Adam este starea de mortalitate 
in care el a cäzut si din care, incorporati fiind 
in Tainele Bisericii, suntem ridicati de Hristos 

9 i 

in Duhul Sfänt, avånd posibilitatea sä experi- 
mentäm comuniunea cu Dumnezeu in mod 
plenar „har peste har” (In 1,16). 

Cäderea primilor oameni - Adam si Eva - este 
receptatä de Bisericä ca „esec existential” (dupä 
Christos Yannaras), ca o cädere din viatä in 
supravietuire (Panayotis Nellas), ca o tragedie 
cosmicä, atitudinea omului avånd impli- 
catii profimde la acest nivel. Cäderea omului 
conduce cätre iesirea acestuia din comuni¬ 
unea cu Dumnezeu, la consecinte cu privire la 
cosmos si la modul de a fi al primilor oameni. 
Ordinea creatiei primordiale este viciatä de 
päcat: sufletul incepe sä urmeze voilor trupului, 
coborånd de pe tronul pe care voia lui Dumnezeu 
il asezase prin creatie. Rästurnarea ierarhiei 
valorilor privitoare la om implicä o rästurnare 
a ierarhiei valorilor si in ceea ce priveste relatia 
om - cosmos, care devine precarä. Relatia om 
- cosmos rämåne autenticä in mäsura in care 

relatia om - Dumnezeu rämåne autenticä. Prin 

} 

aceasta, unitatea trup - suflet a omului rämåne 
neviciatä de päcat. In Rai, primii oameni nu 
indurau cele trupesti, intrucåt „slava cea nespusä” 
ii acoperea, impodobindu-i mai bine decåt orice 
imbräcäminte. Prin cädere, omul este dezbräcat 
de haina cea frumoasä, tesutä din slava lui 

7 9 

Dumnezeu, si este imbräcat - prin pogorämånt — 
in haina stricäcioasä, in „haine de piele”. Sf. Vasile 
cel Mare vorbeste despre imbräcämintea plinä 
de har si de luminä in care ar fi fost imbräcat 

9 

omul, dacä se statomicea in relatia iubitoare cu 
Creatorul, in Rai. 

Räsplata renuntärii la excesul grijii fatä de trup 
si reintegrarea intr-o ordine paradisiacä in 
Hristos este transfigurarea trupului in luminä, 
schimbarea invelisului cosmic supus descom- 
punerii si mortii cu haina de luminä si har a 
Creatorului. Sf. loan Gurä de Aur evidentiazä 

atåt relatia omului cu cosmosul - omul fiind 

> 

zidit din tärånä cåt si relatia omului cu Crea- 

9 9 9 9 

torul cosmosului - omul fiind chemat la viatä 
prin suflarea lui Dumnezeu. Stäpänirea omului 


asupra cosmosului, in autenticitatea ei voitä de 
Creator, inträ in declin odatä cu cäderea omului 
din voia Creatorului prin neascultare. Diavolul 
se foloseste de cosmos ca de o unealtä , de unde 
putem trage concluzia implicatiilor soteriolo- 
gice pe care cosmosul le are. Aici ne referim 
$i la regnul animal - farpele - de care diavolul 
se foloseste pentru a o ispiti pe Eva, dar §i la 
faptul cä relatia omului cu Dumnezeu, in Rai, 
se realiza prin intermediul måncärii in sens 
pozitiv. Animalele, care inaintea cäderii nu 
infricosau pe om - Adam pune nume anima- 
lelor si convietuieste cu ele in Rai odatä cu 

9 9 9 9 

cäderea, devin ostile omului. Totusi, nu toate 
animalele suferä aceastä transformare! Unele 
dintre ele, prin iubirea si pronia Creatorului, 
sunt läsate in ascultare fatä de om, in vederea 

9 9 

supravietuirii lui in cadrul cosmosului. Astfel, 
Dumnezeu J-a osåndit la sudoare $i ostenealä 
continuä, dar a facut ca multe feluri de animale 
sä-1 ajute la munca lui”. Cäderea omului se 
räsfrånge si asupra cosmosului, dupä cum resta- 
urarea omului atrage si restaurarea cosmosului, 
care asteaptä sä fie eliberat de omul sfånt din 
robia stricäciunii. 

Adam cel vechi - Adam cel Nou. In Noul Testa¬ 
ment, Adam cel dintåi creat este privit in paralel 
cu Adam cel din urmä, cu Iisus Hristos, pentru 
a sublinia rolul fiecäruia in istoria neamului 
omenesc: „Precum in Adam toti mor, asa si in 
Hristos toti vor invia” (1 Co 15, 22). Raportul 
dintre Adam cel vechi si Adam cel Nou este 

9 

precizat si dezvoltat de cätre Sf. Apostol Pavel, 
care il vede pe Adam ca o prefigurare a Celui 
ce avea sä vinä, adicä Iisus Hristos (Rm 5,14; 
1 Co 15,45-47). 

Teologia ortodoxä a insistat asupra caracterului 
tipologic al lui Adam in ansamblul umanitätii, 
in care firea umanä a fost cuprinsä si recapitu- 
latä, scotånd in evidentä in acelasi timp carac- 
terul dinamic al acestei firi asumate de cätre 
Fiul lui Dumnezeu, in vederea desävårsirii prin 
Intrupare, Moarte, Inviere si Inältare. Prin noul 
Adam se restabileste starea de nestricäciune 
pierdutä de Adam cel dintåi, omul primind „har 
peste har” si devenind „pärtas al firii dumneze- 
iesti” (1 Ptr 1,4). 
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Sf. loan Gurä de Aur face o comparatie intre cei 
doi pomi amindti in cartea Facerii, subliniind 
implicatiile lor soteriologice: pomul cunostintei 
binelui si räului si lemnul crucii. De asemenea, 
el subliniazä cä nu pomul din care este interzis 
sä se mänånce in Rai a adus räul in cadrul crea- 
tiei, ci vointa liberä a omului, care s-a raportat 
defectuos la porunca lui Dumnezeu. 

Este vorba despre douä atitudini fatä de cosmos: 
pe de o parte, a lui Adam, care se raporteazä 
intr-un mod pätimas fatä de cosmosul care ii 
este dat in stäpånire si ca palat in care sä-si 
cåstige desävärfirea, si pe de altä parte, atitu- 
dinea lui Hristos, care este una jertfelnicä si 
euharisticä fatä de creatie; atitudine pe care si 
cresdnii trebuie sä o improprieze prin dimen- 
siunea asceticä-misticä a vietii lor. Sf. Chiril al 
Alexandriei surprinde paralela Adam - Hristos 
intr-o perspectivä soteriologicä: Adam - neas- 
cultätor si muritor, Hristos, a doua rädäcinä a 
neamului omenesc, ascultätor si nemuritor. 
Adam si Hristos pun in scena vietii umane douä 
viziuni asupra sensului omului in cosmos si a 
sensului cosmosului pentru om. Sunt viziuni 
opuse, prin care se desluseste insäsi dialec- 
tica dintre viatä si moarte. Prin atitudinea Sa, 
Hristos ajunge la viatä, la inviere, in timp ce prin 
atitudinea sa, Adam ajunge in moarte. Adam, 
prin atitudinea sa egoistä, de abordare a mate- 
riei lumii farä discemämånt, si impotriva voii 
lui Dumnezeu, a crezut cä va ajunge dumnezeu, 
deci la viatä, la desävärsire. In final, el a descoperit 
goliciunea si moartea, in timp ce Hristos, prin 
atitudinea Sa comunionalä si jertfelnicä, desi 
in aparentä a dobändit doar moartea, moartea 
pe cruce - deci in zadar toatä jertfa Sa si toatä 
asceza Sa a spulberat moartea $i a dobändit 
viata, a inviat. Astfel, in logica umanä cäzutä in 
päcat, atitudinea lui Adam rämåne atitudinea de 
cäpätäi a manifestärii omului in lume, a raportärii 
omului la materia lumii, acesta avånd constiinta 
cä va reusi sä se desävärseascä in cadrul acestei 
logici care se dovedeste de fiecare datä o iluzie. 
In Hristos - Noul Adam lumea devine mediu 
al dialogului cu Dumnezeu, mediu transparent 
al comuniunii omului cu Dumnezeu in vederea 
transfigurärii §i indumnezeirii. 


Bibliografic. Bria, lon, Dictionar de Teologie Ortodoxå, 
Ed. Institutului Biblic §i de Misiune al Biserici Ortodoxe 
Romåne, Bucure^ti, 2 1994; Chiril al Alexandriei, Sf., 
Glafire la Facere , I, in coll. PSB 39, trad. Pr. D. Stäniloae, 
Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Orto¬ 
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Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Orto¬ 
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Homo economicus. Iisus Hristos , sensul creatiei si insuficien- 
fele purului biologism , Ed. Marineasa, Timisoara, 2010; 
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jr, Ed. Deisis, Sibiu, 1999; Scroggs, R., The Last Adam: 
A Study in Pauline Anthropology , Ed. Blaclcwell, Oxford, 
1966; SHARPE,J.L.,„The Second Adam in Romans 5 and 
1 Corinthians”, in: Catholic Biblical Quaterly, 35/1973, 
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Vasile cel Mare, Sf., Omilii la Psalmi , in coll. PSB 17. 

Cristinel Ioja 


ADOPTIANISM. (lat. adoptio) Erezie hris- 
tologicä, apärutä in Spania, in sec. al VHI-lea, 
conform cäreia Hristos nu este cu adevärat Fiul 
lui Dumnezeu, ci este numai un fiu adoptiv 
prin har. 

Ereziarhii principali au fost Elipandus, arhi- 
episcop de Toledo (aflat sub dominatie isla- 
micä), si Felix, episcop de Urgel (aflat sub 
dominatie francä). Cel mai probabil, aceastä 
erezie a apärut pe fondul dezbaterilor teologice 
prilejuite de greseala dogmaticä a lui Migetius, 
care räspåndise o idee ciudatä conform cäreia 
Treimea era formatä din trei personaje istorice: 
David, Iisus si Sfåntul Pavel. In mod automat, 
Migetius nu facea nicio distinctie intre Hristos 
ca fiu al lui David si Hristos ca Fiu al lui 
Dumnezeu. Ca reactie, Elipandus a introdus 
o despärtire brutalä, dupä model nestorian, 
intre umanitatea si divinitatea lui Hristos, 
afirmånd cä Iisus-omul era doar fiu adoptiv 
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al lui Dumnezeu. Arhiepiscopul de Toledo a 
fost apärat de Felix de Urgel, care, ulterior, a 
retractat in fata sinodului reunit la Ratisbonna 
(792). Reintors in dioceza sa, Felix s-a reintors 
la erezie si a fost fortat sä päräseascä scaunul 
episcopal. Intreg episcopatul spaniol a sustinut 
punctul de vedere gresit al lui Elipandus, 
cäutånd sä il argumenteze scripturistic si 
patristic. In urma unei scrisori pe care acestia 
au trimis-o regelui Carol cel Mare si papei 
Adrian I (772-795), primul a convocat un sinod 
la Frankfurt (in anul 794), unde au fost demon- 
tate toate argumentele episcopilor spanioli. 
Cele douä documente explicative formulate de 
adunarea episcopilor de la Frankfurt, insotite 
de o scrisoare a papei Adrian I, au fost trimise 
episcopatului spaniol. Acest corpus epistolar a 
provocat reactia de räspuns din partea lui Felix 
in favoarea ideilor adoptianiste. Ulterior, cele- 
brul dascäl englez de la curtea carolingianä, 
Alcuin, a redactat tratatul dogmatic in sapte 
cärti intitulat Contra Felicem Urgellensem , iar 
papa Leon III, in anul 798, a convocat un sinod 
la Roma, care 1-a condamnat pe Felix de Urgel 
ca eretic. In acelasi an, dupä o lungä disputä, 
Felix a abjurat din nou. Elipandus si-a pästrat 
punctul de vedere, astfel incåt Alcuin s-a simtit 
obligat sä redacteze un alt tratat impotriva 
lui, intitulat Adversus Elipandum Toletanum. 
La scurt timp insä, arhiepiscopul Elipandus a 
murit, iar erezia sa a dispärut. 

In sec. al XU-lea, adoptianismul a fost revi- 
talizat, intr-o formä diferitä, de Abelard, 
Gilbert de la Porrée si alti ucenici care, iden- 
tificånd natura rationalä cu Persoana, au ajuns 
de asemenea la adoptianism, ajungånd sä nege 
realitatea substantialä a lui Hristos Omul. 
Aceastä formä de neo-adoptianism a fost 
condamnatä de papa Alexandru III in anul 
1177. Ulterior, Duns Scotus, Durandus a S. 
Portiano, Vasquez, Francisco Suårez si altii au 
continuat pe aceastä linie, märturisind dincolo 
de unirea ipostaticä posibilitatea unei a doua 
filiatii, bazatä pe gratia divinä [gratia unionis). 
Desi aceastä tipologie de interpretare a dogmei 
nu este impotriva invätäturii de credintä, totusi 
existä riscul ca prin multiplicarea filiatiilor 


sä se ajungä la multiplicarea persoanelor $i, 
implicit, la erezie. 

De asemenea, cu tidul de adoptionism este defi- 
nitä in istoria Bisericii si o ramurä specificä a 
monarhianismului, mi^care teologicä apärutä 
in sec. II-III la Roma, care sustinea cä existä 
un singur Dumnezeu, Persoanele Treimii fiind 
numai puteri sau moduri de manifestare ale 
Acestuia. Acesti eretici monarhieni au fost 

y 

impärtiti in douä grupäri distincte: monarhienii 
dinamici sau adoptionisti si, respectiv, monar¬ 
hienii modalistii sau sabelienii. Acesti adoptio- 
nisti, intre care sunt cunoscuti Artemon, douä 

y 7 y 7 

persoane cu numele de Theodotus si, mai ales, 
Pavel de Samosata, sustineau cä Logosul lui 
Dumnezeu S-a säläsluit in omul Iisus Hristos, 
farä sä se vorbeascä despre Intrupare. Astfel, 
Hristos este un om asupra Cäruia s-a adäugat 
o putere divinä impersonalä. Aceastä tipologie 
gresitä de intelegere a dogmei trinitare a fost 
combätutä de apologetul Tertulian, Sf. Ipolit al 
Romei si Sf. Dionisie al Alexandriei. 

y 
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PA, 1993; Heil, W., „Der Adoptianismus, Alkuin und 
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Ionut Tudorie 

I 

ADORÄRE. (lat. adoratio) Adorarea se dä 
numai lui Dumnezeu. In Biserica crestinä, 
adorarea se face prin cultul divin public, care 
presupune slujirea si supunerea neconditionatä 
si deplinä Stäpånului - Dumnezeu in Treime: 
Tatäl, Fiul si Duhul Sfånt. Forma supremä 
prin care ne exprimäm adorarea este jertfa. 
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Cultul de latrie datorat lui Dumnezeu se mai 
numeste, cu un termen grecesc, si f| ©socépela, 
-aq. Cultul pe care il aducem ingerilor, sfin- 
tilor, moa^telor si icoanelor se numeste dulie 
(f| SouXela, -aq) sau venerare (f| 7tpoaKvr|oiq, 
-ecoq). Sfintei Fecioare Maria, fiindcä este 
mai mare sau mai presus decåt toti sfintii 
in vrednicie, i se acordä o forma de cinstire 
care se numeste hiperdulie (f| tmspSouXela, 
-aq), adicä supravenerare sau supracin- 

stire. (v. DULIE, VENERÅRE, HIPER- 

DULIE, supraveneräre, supra- 

CINSTIRE). 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå, Ed. 
Partener, 4 2008; Brani§te, Ene, Braniste, Ecate- 
rina, Dictionar de cunoftinte religioase , Ed. Diecezanä, 
Caransebef, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic 
al Sjintei Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Guten- 
berg, Bucuresti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tar na- 
vschi, Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii 
Ortodoxe. Cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Roman din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

ADORMIREA MÄICII DÖMNULUI. 

Särbätoare in cinstea Maicii Domnului, 
in amintirea zilei in care Näscätoarea de 
Dumnezeu si-a dat obstescul sfårsit. 

Este numitä in popor cu termenul slavon 
Uspenia , sau Sfåntå Märie Mare , si este präz- 
nuitä la 15 august. Conform traditiei, consem- 
nate in cärtile de cult, la trei zile dupä ador- 
mirea ei, Maica Domnului a fost inältatä cu 
trupul la cer de cätre Fiul sau. De aceea, in 
Apus, särbätoarea se numeste Asumptio Beatae 
Mariae Virginis, adicä Ridicarea la cer a Sfintei 
Fecioare Maria. Stiri despre existenta särbätorii 
avem din sec. al V-lea, cånd se serba in Siria. 
Locul de origine al särbätorii este Ierusalimul, 
unde, in ziua de 15 august, se serba sfintirea 
unei biserici a Maicii Domnului ziditä in sec. 
al V-lea. In sec. al Vl-lea, ea este mentionatä 
si in Apus, unde se präznuia la 18 ianuarie. 
Särbätoarea s-a generalizat in Räsärit in sec. 
al Vl-lea, cånd impäratul bizantin Mauriciu 
(582-602) a refacut biserica Maicii Domnului 
din Ghetsimani si a fixat definitiv data särbä¬ 
torii la 15 august. Aceasta s-a generalizat si in 


Apus in sec. al Vll-lea. Crestinii din Galia si 
coptii din Egipt präznuiesc särbätoarea Ador- 
mirii la 18 ianuarie. Särbätoarea este precedatä 
de un post de douä säptämåni. 

BibliogTafie. Bältat, Visarion PS, Invätätura mariologicå 
a Sfäntului Nicolae Cabasi/a - tezä de doctorat, Ed. Basi- 
lica, Bucuresti, 2012; Braniste, Ene, Liturgica Generalä, 
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Cernäuti, 1929; Necula, Nicolae D., Adormirea Maicii 
Domnului in cultul Bisericii Ortodoxe ”, in: GB, LIII (1997), 
5-8, pp. 27-35; Sava, Viorel, „Cultul Maicii Domnului 
in Catolicism §i Ortodoxie - studiu comparativ”, in Jn 
Biserica Slavei Tale . Studii de teologie si spiritualitate litur- 
gicä, vol. II, Ed. Golia, Iasi, 2004, pp. 131-162; Sava, 
Viorel, „Hristocentrismul särbätorilor mariologice”, in 
Jn Biserica Slavei Tale . Studii de teologie si spiritualitate 
liturgicä, vol. II, Ed. Golia, Ia$i, 2004, pp. 69-88; Sava, 
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Nicolae D. Necula 

ADULTER. Incälcarea fidelitätii conjugale de 

cätre unul dintre soti. 

} 

Sävårsesc, asadar, adulter atåt o femeie cäsato- 

ritä, cånd are legäturi neingäduite de lege, cu un 

alt bärbat decåt sotul säu, cåt si bärbatul cäsä- 

> 7 > 

torit care are legäturi nepermise de lege cu o alta 
femeie decåt sotia sa (v. Can. 87,93 Sin. VI Ec.; 
Can. 9,21,77 Vasile s.a.). Canoanele condamnä 
si raporturile nelegale ale unui bärbat cu femeie 
väduvä sau cu fecioarä nemäritatä, chiar dacä 
asemenea raporturi nu sunt socotite adulter , ci 
desfränare (v. Can. 21 Vasile). De aceea, atåt cel 
vinovat de adulter, cåt si cel vinovat de desfrånare 
nu sunt primiti in cler (v. Can. 61 Ap.). Adulterul 
este socotit de Måntuitorul ca singurul motiv 
pentru care poate ingädui desfacerea cäsätoriei 
sau divortul (Mt 19,9). 

Bibliografie. Alland, Denis, Rials, Stéphane (eds), 
Dictionnaire de culture juridique, PUF, Paris, 2003; Floca, 
loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note si Comentarii , 
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Sibiu, 2005; Floca, loan N., Drept canonic ortodox , legis- 
latie si administratie bisericeascä , vol. I-II, Ed. Institu- 
tului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucuresti, 1990; Iorgu, Ivan, „Cåtiva termeni canonici. 
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Intelesul explicarea lor in dreptul bisericesc ortodox”, 
in: ST, XLI (1989), 4, pp. 78-100; Milas, Nicodim, 
Canoanele Bisericii Ortodoxe insotite de comentarii , vol. I-II, 
trad. Pr. U. Kovincici, N. Popovici, Arad, vol. I-II, 1930- 
1931, 1934-1936; Mila§, Nicodim, Dreptul bisericesc al 
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Constantin Rus 

ADVENTISM. (lat. adventus - venire) 
Ramurä a neoprotestantismului, care promo- 
veazä cu asiduitate iminenta Parusiei, a cärei 
data de desfåsurare se pretinde a fi deslusitä in 
urma unor combinatii numerologice preluate 
si interpretate dupä cärtile biblice profetice, in 
special Daniel si Apocalipsa. 

Dupä esecul prognozei efectuate de William 
Miller, vizånd anii 1843-1844, cunoscut sub 
sintagma „marea dezamägire”, miscarea era pe 
punctul de a se dezintegra, insä a fost reorga- 
nizatä de Hiram Edson, dar mai ales de Ellen 
Gould White, care au conferit o dimensiune 
„spiritualä” profetiilor milleriste, afirmånd nece- 
sitatea unei actiuni de curätare a unui asa-zis 

> j > 

„Sanctuar Ceresc” de cätre Mesia, potrivit unei 
interpretäri proprii a textului Dn 8,14. Astfel, 
teza milleristä este explicatä in sensul unei 
parusii invizibile, care anuntä apropiata parusie 
vizibilä, prevestitä de semne cataclismice. 
Miscarea promoveazä revenirea la vechi practici 
mozaice, precum: hrana selectivä, cu alimente 
considerate „curate”, in sens vetero-testamentar, 
si cinstirea sabatului - de unde $i denumirea 
ramurii principale a miscärii: Adventistii de ziua 
a saptea (aproape 17 milioane de membri). Alte 
ramuri afiliate: Adventistii reformisti, Davidi- 
enii, Biserica lui Dumnezeu. Din adventism 
derivä si gruparea Martorii lui Iehova. 

Anul 1844 este important in istoria si invä- 
tätura Bisericii Adventiste de Ziua a Saptea. 
Predicatorul baptist William Miller (1728- 
1849), folosind indicatiile numerologice din 


Cartea profetului Daniel , a calculat cä venirea 
lui Hristos pe pämånt va avea loc in anul 1843. 
Cånd anul 1843 a trecut fara sä se intåmple 
nimic, Miller a pretins cä a fost o gresealä in 
trecerea de la anii dinainte de Hristos, la era 
noasträ si a mutat data cu un an: Hristos va 
reveni pe 22 octombrie 1844. Adeptii lui Miller 
au petrecut ziua respectivä intr-o ambiantä de 
intensä religiozitate: reuniti in case particu- 
lare sau in case de adunare, cei care au crezut 
in aceastä profetie se rugau, cåntau si meditau. 
Cånd si aceastä profetie s-a dovedit falsä, a 
urmat ceea ce s-a numit JMarea Dezamägire”, 
o experientä traumatizantä pentru comunitatea 
milleristä. Cea mai mare parte a grupurilor 
milleriste au adoptat insä teza avansatä de alt 
lider adventist, Hiram Edson (1806-1882), si 
anume cä data era justä, dar evenimentul a fost 
gresit interpretat: in 1844 s-a produs ceva foarte 
important, dar nu pe pämånt, ci in cer, unde 
Hristos a inträt in partea a doua a Sanctuarului 
ceresc. El a fost primul care a sugerat cä la sfår¬ 
situl celor 2300 de ani de care vorbeste profetul 
Daniel, Hristos a inträt in Sfånta Sfintelor 
pentru a indeplini o lucrare specialä inainte 
de intoarcerea pe pämånt. Fatä de profetia 
lui William Miller, Hiram Edson a accentuat 
faptul cä sanctuarul care urma sä fie curätat nu 
era pe pämånt, ci in cer, iar 22 octombrie 1844 
marcheazä inceputul, nu sfårsitul „Zilei curä- 
tirii”. Aceastä tezä, confirmatä apoi prin nume- 
roase viziuni, a stat la baza formärii Bisericii 
Adventiste de Ziua a 7-a, fiind popularizatä 
de publicatiile adventiste, iar mai tårziu, prin 
lucrärile lui Hellen Gould White (1827-1915). 
Aceasta a stabilit o legäturä intre sanctuar, cele 
10 porunci si respectarea sabatului, ceea ce a 
conferit identitate Bisericii Adventiste de Ziua 
a 7-a. Desi venirea lui Hristos era consideratä 
iminentä, totusi nicio datä ulterioarä nu a mai 
fost fixatä. Un alt grup adventist important care 
s-a format dupä JMarea dezamägire” din 1844 
a sustinut, din conträ, cä evenimentul asteptat 
era just (sfårsitul lumii), dar data nu era bine 
calculatä. Miscarea näscutä in jurul acestei 
idei se aflä la originea actualei »Organizatii a 
Martorilor lui Iehova”. 
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1 .Adventism de Ziua a Saptea. Miscare adven¬ 
tistä legatä de miscarea milleristä, care s-a 
dezvoltat in America in prima jumätate a sec. 
al XlX-lea, in contextul celei de-a doua revi- 
goräri a asteptärilor apocaliptice (The Second 
Great Akwaning). Pastorul baptist William 
Miller (1782-1849) a calculat cä venirea lui 
Hristos pe pämånt va avea loc in anul 1843. 
Cånd profetia a fost infirmatä, Miller a pretins 
cä s-a strecurat o gresealä in calcule si cä a 
doua venire a Domnului va avea loc in 1844. 
Dupä „Marea Dezamägire” din 1844, o parte 
a milleritilor a refuzat sä accepte esecul calcu- 
lelor, sustinånd cä data era corectä, dar cä 
natura evenimentului a fost inteleasä gresit. 
Astfel, in 1844 s-a produs ceva foarte impor- 
tant, dar nu pe pämånt, ci in cer, unde Hristos 
a inträt in partea a doua a „Sanctuarului 
ceresc”, in Sfånta Sfintelor. Aceastä tezä a fost 
avansatä de Hiram Edson (1806-1882) si a 
fost acceptatä de un grup de milleriti in frunte 
cu James White (1821-1881) si Joseph Bates 
(1792-1872). In acest context, o tånärä vizi- 
onarä, Hellen Gould Harmon (1827-1915), 
s-a cäsätorit cu James White pretinzånd cä 
a inceput sä aibä viziuni. La inceputul anilor 
1860, de la acest nucleu de milleriti s-a creat 
o organizatie care isi avea cartierul general in 
Battle Creek, Michigan, §i care totaliza in jur 
3.500 de membri. Biserica Adventistä de Ziua 
a Saptea a fost fondatä oficial in 1863, fiind 
condusä de Hellen White. 

2. Hellen White a contribuit la dezvoltarea 
primelor institutii adventiste: edituri, scoli si 
colegii pentru instruirea predicatorilor, scoli si 
facultäti de medicinä cu orientare naturist-ne- 
medicamentoasä si måncare vegetarianä, toate 
puse in slujba räspåndirii mesajului cä „sfår- 
§itul se apropie”. In 1874 au fost trimisi primii 
misionari in Europa, in 1900, adventistii erau 
prezenti pe toate continentele si aveau aproape 
100.000 de adepti. Expansiunea adventismului 
a dus la reorganizarea Bisericii Adventiste la 
inceputul sec. al XX-lea. In 1903, sediul central 
a fost mutat la Washington DC. In acelasi 
timp, a fost stabilitä si o nouä structurä admi- 
nistrativä. Bisericile locale au fost organizate 


in conferinte, conferintele, in uniuni, si uniu- 
nile, in Uniunea Generalä Mondialä. Confe- 
rinta Generalä este un termen care se referä 
atåt la sesiunile legislative ale „Bisericii”, cåt si 
la corpul administrativ general si este condusä 
de un presedinte, de vicepresedinti, care au 
in responsabilitate o arie geograficä numitä 
„divizie”, si de secretari, fiecare dintre acestia 
fiind responsabil pentru cåte un „departament”. 
Din punct de vedere administrativ, Biserica 
Adventistä are 13 Diviziuni, care sunt compuse 
din biserici, grupate in misiuni sau uniuni de 
biserici. Adventistii de ziua a saptea dezvoltä 
un program misionar impresionant, prin inter- 
mediul institutiilor educative (peste 5.000 de 
scoli, colegii si universitäti), al canalelor media 
(posturi proprii de radio, televiziune, ziare, 
reviste) si al agentiilor umanitare, precum 
Adventist Developement and Relief Agency 
(ADRA), care activeazä in 140 de täri. 

3. Traditia adventistä provine in mare parte 
din protestantismul conservator. Principalele 
elemente care-i deosebesc pe adventisti de 
protestanti si, in acelasi timp, le conferä iden- 
titate sunt credinta in intoarcerea iminentä a 

y 

lui Hristos (lat. adventus - venire) si respectarea 
zilei de såmbätä ca zi de odihnä $i inchinare. 
O altä invätäturä distinctivä este cea refe- 
ritoare la „judecata investigativä”, inceputä 
intr-un moment precis al istoriei, in anul 1844, 
la sfårsitul celor ,,2300 de ani” ai profetiei lui 
Daniel, cu scopul de a testa loialitatea oame- 
nilor in vremurile din urmä. Se adaugä credinta 
cä „darul profetiei” s-a manifestat prin Hellen 
G. White, precum si doctrina despre »rämäsita 
credincioasä”. 

4. Biserica lui Dumnezeu, spune Hellen G. 
White, este formatä din toti cei care cred in 
Hristos, dar, la sfårsitul timpurilor, o rämäsitä, 
si anume Biserica Adventistä de Ziua a Saptea, 
este chematä sä tinä poruncile lui Dumnezeu si 
sä märturiseascä Evanghelia lui Iisus. Judecata 
investigativä” este o doctrinä care are menirea 
de a aräta care dintre cei morti sunt demni de 
prima inviere si care dintre cei vii vor fi räpiti la 
cer in momentul Parusiei Domnului. Biserica 
Adventistä de Ziua a Saptea considerä corpul 
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uman »templul lui Dumnezeu” si, in conse- 
cintä, acordä o mare atentiei stilului de viatä 

’ 7 y y 

sänätos (abtinerea de la tigäri, alcool, droguri). 
Loma Linda University si Centrul Medical 
Mondial sunt cunoscute la nivel mondial 
pentru promovarea terapiei radiatiei cu proton 
si pentru transplanturile de inimä. Un moment 
dificil pentru imaginea Bisericii Adventiste de 
Ziua a $aptea a fost evolutia grupärii sectare, 
cunoscutä sub numele de „Branch Davidians”, 
la råndul ei ruptä din miscarea reformatoare 
a Davidienilor (Davidians), care s-au despärtit 
de adventisti in 1929. Dupä un parcurs sinuos, 
gruparea Branch Davidians ajunge la un 
apogeu al separärii de adventisti sub condu- 
cerea lui David Koresh, in 1983. Koresh credea 
cä gruparea lui de credinciosi reprezintä nucleul 
Impärätiei care va veni si de aceea a considerat 
necesar sä o protejeze de „fortele räului”acestei 
lumi, prin inarmare masivä. Conflictul dintre 
autoritätile federale si membrii comunitätii s-a 
soldat in final cu 88 de morti (Wacco, Statele 
Unite, 19 aprilie 1993). Dupä tragedie, „Bise- 
rica Adventistä” a incercat din räsputeri sä se 
delimiteze de aceastä miscare si sä arate cä ea 
nu exprimä specificul adventismului. 

5. Millerismul a contribuit mult la identitatea 
adventismului de ziua a saptea si impactul lui 
se vede in toatä istoria adventistä. Spre deose- 
bire de milerism, Biserica Adventistä de Ziua a 
Saptea a luptat pentru o prelungire a timpului 
eshatologic, prin institutionalizarea adventis¬ 
mului. Adventismul este un fenomen complex, 
care nu poate fi usor incadrat fi clasificat intr-o 
singurä notiune. In cadrul adventismului de 
ziua a saptea existä o diversitate localä aprecia- 
bilä in practici si doctrine, precum si o tensiune 
evidentä intre curente avangardist-reformiste 
si un traditionalism fundamentalist refractar 

> y 

dialogului ecumenic. 

Bibliografie. Aldea, Mihai-Andrei, Lumina adevä- 
rului. Un studiu ortodox asupra adventismului fi altor secte 
apropiate , Ed. Christiana, Bucuresti, 2007; CoMfA, PS 
Grigorie Gh., Noua cäläuzä pentru cunoasterea si comba- 
terea sectelor religioase, Tiparul Tipografiei Diecezane, 
Arad, 1927; Constantinescu, ALN., Manual de Secto- 
logie, Tipografia Capitalei, 1929; Dan, Paul, Adevärul 
despre mif care a adventistä , Ed. Alfa-Omega, Bucuresti, 


2002; David, Petre I., Cäläuza creftinå pentru cunoaf- 
terea fi apärarea dreptei credinte in fata prozelitismului 
sectant , Axad, ‘1987; David, Petre I., Invazia sectelor 
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tismului neopägån in Romånia, dupä decembrie 1989 , vol. 
I, Ed. Crist 1, Bucuresti, 1997, vol. II-III, Ed. Euro- 
polis, Constanta, 1999-2000; David, Petre I., Secto- 
logie sau Apärarea dreptei credinte , manual experimental, 
Ed. Sfintei Arhiepiscopii a Tomisului, Constanfa, 
1998; Deheleanu, Petru, Manual de Sectologie, Tipo¬ 
grafia Diecezanä, Arad, 1948, Leu Botosäneanu, PS 
Grigorie, Sectele din Romånia, Tipografia Eparhialä 
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prozelitismul advent. Impactul in societatea contemporanä , 
Ed. Universitäpi din Bucuresti, 2007; Nazarie, Const., 
Combaterea principalelor invätåturi adventiste , Bucuresti, 
1914; Petraru, Gheorghe, Secte neoprotestante fi noi 
mifcåri religioase in Romånia , Ed. Vasiliana 98, Ia$i, 2006; 
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a Bucure^tilor, 1999. Adventism de ziua a $aptea. Bull, 
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tions of the Seventh-Day Adventist Message and Mission , 
William B. Eerdmans Publishing Company, Grand 
Rapids, MI, 1977; Edwin S. Gaustad (ed.), The Rise of 
Adventism. Religion and society in mid-nineteenth-century 
America , Ed. Harper and Row, New York, NY, 1974; 
Ingemar, Lenden, The Last Trump. An historico-gene- 
tical study of some important chapters in the making and 
development of the Seventh-Day Adventist Church , Peter 
Lang Publishing Company, Las Vegas, NV, 1978; 
Land, Gary, Adventism in America: A History, William 
B. Eerdmans Publishing Company, Grand Rapids, MI, 
1986; Pearson, Michael, Millenial Dreams and Moral 
Dilemmas. Seventh-Day Adventism and Contemporary 
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Radu Petre Mure^an, David Pestroiu 

ÄER. v. ACOPERÄMINTE; EPITÄF. 

Acoperämåntul cel mare al Sfintelor Vase. 

In ceea ce priveste denumirea de Aer, pe långä 
utilizarea ei pentru a numi acoperämåntul 
cel mare al Sfintelor Vase, ea s-a extins fi la 
pånza care se folosea in Vinerea Sfintelor Päti- 
miri la vohodul de la sfårsitul slujbei pentru 
a se acoperi Sfånta Evanghelie (sec. X-X3II). 
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Acest acoperämånt a fost inlocuit mai tårziu cu 

epitaful (gr. £7iixd(piov). 

Epitaful este folosit o singurä data pe an, in 

Säptämåna Sfintelor Pätimiri, la Vecernia din 

Vinerea Mare, cånd este scos de preot din Sfåntul 

Altar si asezat pe o masa in mijlocul bisericii, 

apoi, in timpul slujbei Prohodului Domnului, se 

organizeazä o procesiune, impreunä cu credin- 

ciosii, si se ocoleste biserica, dupä care este asezat 

in Sfåntul Altar, pe Sfånta Masa, unde rämåne 

pånä la Inältarea Domnului. 

Bibliografic. Apostol, Marin, »Epitaful liturgic si 
intrebuintarea lui in cultul ortodox”, in: GB, XX (1961), 
1-2, pp. 111-127; Damsa, Teodor V., »Sfåntul Antimis. 
Importanta sa istoricä”, in: MB, XXXVI (1986), 6, pp. 
35-41; Dräghicescu, V., „Un epitaf al mitropolitului 
$tefan din anul 1652”, in: BCMI, 22/1929, pp. 29-33; 
Jebelean, Livius I., »Sfåntul Antimis. Semnificatia 
dogmaticä §i importanta sa liturgicä”, in: MB, XXXVI 
(1986), 5, pp. 27-34; Simedrea, Teodor, »Antimisul”, 
in: MO, V (1953), 9-10, pp. 558-561; Vanca, Dumitru, 
»Simboluri liturgice naturale”, in: Annales Universitatis 
Apulensis, Series theologica, 5/2005, pp. 173-193. 

Iulian Isbäsoiu 

AFIEROSIRE. (gr. afierosis - consacrare , inchi- 
nare) I. Aducere, punere inainte a darurilor de 
påine si de vin pentru Sfånta Euharistie. 
Darurile sunt aduse de credinciosi sub forma 
de prescuri sau påini si vin. Din prescuri se scot 
si se pregätesc Sfåntul Agnet (v. AGNÉT) si 
miridele (v. MIRIDE), care se asazä pe Sfåntul 
Disc (v. DISC), iar din vin se toarnä in Sfåntul 
Potir (v. POTIR) , iar apoi este amestecat cu apä. 
Actiunea de scoatere sau pregätire a elementelor 
euharistice se numeste proscomidire (v. PROS¬ 
COMIDIRE), iar locul unde se face aceastä 
lucrare se numeste proscomidiar (v. PROSCO- 
MODLAR). De la proscomidire pånä la sfintire, 
darurile sunt afierosite, adicä destinate sfintirii. 
II. Sfintirea unui slujitor prinTaina Hirotoniei, 
in treapta de diacon, preot si episcop si consa- 
crarea lui pentru slujirea lui Dumnezeu. 

In Vechiul Testament, toti intåii näscuti de 
parte bärbäteascä erau afierositi sau inchinati 
Domnului. Måntuitorul Iisus Hristos a fost 
afierosit sau inchinat Domnului, la 40 de zile 
dupä nastere, prin aducerea la templu de cätre 
Fecioara Maria si bätrånul Iosif. 


Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgicä Generalå , Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecate- 
rina, Dictionar de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, 
Caransebes, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic 
al Sfintei Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Guten- 
berg, Bucuresti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarna- 
vschi, Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgicä Bisericii 
Ortodoxe. Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929; Sava, 
Viorel, »Hristocentrismul särbätorilor mariologice”, in 
,Jn Biserica Slavei Tale n . Studii de teologie si spiritualitate 
liturgicä, vol. II, Ed. Golia, Iasi, 2004, pp. 69-88; Sava, 
Viorel, »Invätätura despre Maica Domnului si reflectarea 
ei in cultul si iconografia ortodoxa”, in ,Jn Biserica Slavei 
Tale . Studii de teologie si spiritualitate liturgicä, vol. II, Ed. 
Golia, Iasi, 2004, pp. 89-130. 

Nicolae D. Necula 

AFINITÅTE. (can .; lat. affinitas) Aliantä sau 
cuscrie; raportul de rudenie ce se stabileste 
intre douä sau mai multe persoane, in baza unei 
cäsätorii. 

Afinitatea este, ca si consångenitatea, rudenie 
fizicä, deoarece rezultä din actul fizic al cäsäto- 
riei, asa cum consångenitatea rezultä din actul 
fizic al nasterii. 

In dreptul canonic ortodox - care a urmat, in 
privinta afinitätii, dispozitiile dreptului roman 
si apoi ale dreptului bizantin - sunt cunoscute 
si aplicate trei feluri de afinitäti sau de cuscrii: 
(1) afinitatea de felul I sau de un neam, care se 
realizeazä intre sot/sotie si consångenii sopilui/ 
sotiei; (2) afinitatea de felul al Il-lea sau de 
douä neamuri, care existä intre consångenii 
sotnlui/sotiei si consångenii celuilalt sot/sotie; 
si (3) afinitatea de felul al III-lea sau de trei 
neamuri, care existä intre afinii sau cuscrii unui 
sot/sotie din prima lui cäsätorie si cuscrii lui 
din o a doua cäsätorie, sau intre cuscrii unui 
membru dintr-o familie de mijloc, cu afinii sau 
cuscri unui alt membru din aceastä familie de 
mijloc (de exemplu: afinii unui frate cu afinii 
fratelui säu, cäsätoriti cu sotii din familii deose- 
bite; in rudenie de afinitate de felul al III-lea se 
gäseste, de asemenea, tatäl vitreg cu fiica vitregä 
a fiicei sale vitrege). Afinitatea de felul I consti- 
tuie impediment la cäsätorie, in linie dreaptä , 
la infinit , atåt ascendentä, cåt si descendentä, 
asemenea rudeniei de sånge, iar in linie colate- 
ralä , adicä intre un sot si consångenii celuilalt 
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sot, Biserica a socotit afinitatea de felul I un 

impediment la cäsätorie pånä la gradul al Vl-lea 

inclusiv. Afinitatea de felul al II-lea constituie 

impediment la cäsätorie, in toate cazurile, 

pånä la gradul al V-lea inclusiv, in cazurile 

de confuzie de nume pånä la gradul al Vl-lea 

inclusiv si in cazurile de confuzie de nume 

> 

intre ascendenti si descendenti pånä la gradul 
al Vll-lea inclusiv. Dar intrucåt Codul Familiei 
si Codul Civil din Romånia nu recunosc sub 
nicio formä afinitatea de felul al II-lea, Biserica 
face pogorämintele necesare, cånd cei cäsätoriti 
civil - aflati rude de afinitate de felul al II-lea 

t 

- ar solicita binecuvåntarea religioasä a cäsäto- 
riei lor. Afinitatea de felul al III-lea - desi nu 
este amintitä ca impediment la cäsätorie nici in 
Sfånta Scripturä, nici in canoane - a fost insu- 
sitä de Bisericä din dreptul roman si bizantin, 
oprind cäsätoria intre asemenea rude pånä la 
gradul al III-lea. Astfel, tatäl vitreg nu se poate 
cäsätori, dupä moartea sotiei sale, cu sora sotiei 
fiului säu vitreg, cu care s-ar gäsi incuscrit in 
gradul al III-lea. Codul Familiei si Codul Civil 
din Romånia nu recunosc deloc afinitatea de 
felul al III-lea (a se vedea si CUSCRIA). 

Bibliografie. Alland, Denis, Rjals, Stéphane (eds), 
Dictionnaire de culture juridique , PUF, Paris, 2003; Floca, 
loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note si Comentarii , 
Sibiu, 2005; Floca, loan N., Drept canonic ortodox , legis- 
latie si administratie bisericeascä , vol. I-II, Ed. Institu- 
tului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucuresti, 1990; Iorgu, Ivan, „Cåtiva termeni canonici. 
Intelesul si explicarea lor in dreptul bisericesc ortodox”, 
in: ST, XLI (1989), 4, pp. 78-100; Milas, Nicodim, 
Canoanele Bisericii Ortodoxe insotite de comentarii , vol. I-II, 
trad. Pr. U. Kovincici, N. Popovici, Arad, vol. I-II, 1930- 
1931, 1934-1936; Mila§, Nicodim, Dreptul bisericesc al 
Bisericii Orientale, trad. D. Cornilescu, V. Radu, Bucu¬ 
resti, 1915; Muscalu, Cristina-Daniela, Vartic, Emilia, 
Dictionar de termeni juridici, Ed. Universitarä, Bucuresti, 
2008; Naz, R. (ed.), Dictionnaire de droit canonique , 7 vol., 
Paris, 1935-1965. 

Constantin Rus 

AFURISIRE. Pedeapsä bisericeascä ce constä 
in oprirea de la Sånta Euharistie, ce se aplicä 
membrilor Bisericii care sävårsesc päcate mai 
grave, ori cånd nu dau ascultare sfatului sau 
dojanei primite pentru abateri sau delicte. 
Afurisirea presupune oprirea de la Sfånta 


A 

Euharistie (Impärtäsanie) pe un timp mai scurt 
sau mai indelungat, dupä gravitatea delictului 
si dupä atitudinea de regret sau de pocäintä a 
celui ce a gresit. Cånd afurisirea este preväzutä 
pentru clerici, inseamnä oprirea clerului de la 
sävårsirea lucrärilor sfinte, de asemenea pe un 
timp mai scurt sau mai indelungat, dupä gravi¬ 
tatea delictului sävårsit. Cånd afurisirea este 

7 

preväzutä pentru clerici caterisiti, ea are urmä- 
rile preväzute pentru mireni, intrucåt, prin 
caterisire, clericul este dezbräcat de aceastä 
demnitate si coboråt in råndul mirenilor (v. 

Can. 5,8,9,10,12,13,16,24,25,28,29,30 Ap. 

s.a.).Cel afurisit este lipsit de relatia cu ceilalti 
credinciosi din comunitatea Bisericii intr-o 
mäsurä mai mare sau mai micä, dupä gravitatea 
abaterii sau delictului comis. Cu cåt un päcat 
este mai grav, cu atåt sunt mai mari si peniten- 
tele si timpul cåt poate dura pocäintä, si invers. 
La inceput, pentru cei afurisiti si care se 
pocäiau erau patru grade de pocäintä. Primul 
grad ( consistentia) consta in faptul cä peni- 
tentul putea sä vinä in bisericä, la rugäciunile 
comune, cu credinciosii, insä era exclus de la 
Sfånta Impärtäsanie. Gradul al II-lea (subs- 
tratio) consta in faptul cä respectivul putea 
sä participe numai la unele rugäciuni in bise¬ 
ricä si, plecat la pämånt, märturisea in public 
päcatul säu, iar dupä ascultarea rugäciunii citite 
pentru el päräsea biserica. In gradul al III-lea 
( auditio ), penitentul sta numai in tinda bisericii, 
insä numai pentru ascultarea predicii obisnuite. 
Gradul al IV-lea {fletus ) consta in faptul cä 
penitentilor le era interzisä definitiv intrarea 
in bisericä; ei stäteau in fata bisericii, in haine 
de pocäintä, si rugau pe credinciosi ca, prin 
rugäciunile lor, sä le mijloceascä iertarea pentru 
päcatele comise. Acest ultim grad de pocäintä, 
fiind cei mai greu, se dädea numai acelora care 
se faceau vinovati de un päcat grav. In fiecare 
grad de pocäintä, respectivii penitenti trebuiau 
ani de-a råndul sä facä rugäciuni, sä fie smeriti, 
sä posteascä, sä poarte haine de pocäintä etc. 
Cu timpul, aceste penitente au fost desfiintate 
si, actualmente, cei afurisiti sunt doar exclusi de 
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la Sfånta Impärtäsanie pe un timp mai scurt sau 
mai indelungat, dupä gravitatea faptei comise. 
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Dictionar de termeni juridici, Ed. Universitarä, Bucuresti, 
2008; Naz, R. (ed.), Dictionnaire de droit canonique , 7 vol., 
Paris, 1935-1965. 

Constantin Rus 

/ v • 

AGAPA. (gr. agapao - a iubi) I. Termen folosit 
in Noul Testament pentru a exprima iubirea lui 
Dumnezeu fatä de oameni, precum si iubirea 
credinciosilor fatä de Dumnezeu, dar si iubirea 
fatä de semeni. 

Din punct de vedere filologic, in elenismul 
pägån, aläturi de époq (dorinta pätimasä dupä 
frumos, adevär si bine), (piMa (iubirea fatä de 
prieteni) si axopyl (unirea naturalä), se’ mai 
cunoaste si termenul aya^oii;, desemnånd 
virtutea preferintei trainice pentru bine. Verbul 
w/oji av, insemnånd „a pretui” si „a prefera”, 
se intålneste des, chiar dacä numai rareori sub 
forma sa accentuatä. in textele pägåne de pånä 
in sec. III d.Hr., termenul aya 7 ni nu se intål¬ 
neste. In Septuaginta se intålnesc atåt epoq, 
cåt si cpilta si aiopyt. Folosind apropierea 
semanticä a termenilor aya 7 fav si ' a.yånr\o\q, 
Septuaginta traduce cuvintele pro veni te de la 
rädäcina Km (ahab), in mod constant, cu ayarc-. 
Termenul Km acoperä domeniul vast al iubirii 
conjugale (Fc 26, 67), iubirea pärinteascä (Fc 
22,2) ? i iubirea pentru prieteni {1 Rg 18 ? .u.), 
iubirea fatä de semeni (Lv 19, 18) si iubirea 
fatä de sträini (Lv 19,34; Dt 10,19). Accentul 
teologie cade asupra iubirii lui Dumnezeu si 
a iubirii fatä de Acesta (Osea, Deuteronomul, 
Psalmi). Prin traducerea Septuagintei, intregul 
con^inut al termenului evreiesc Km (ahab) este 
preluat de rädäcina grecescului ayaTt-. In felul 
acesta, termenul nostru se deosebe^te limpede, 


prin importantä si prin profilul semantic, de 
intelesul pägån de pånä atunci. In iudaismul 
elenistic s-a accentuat tot mai mult tendinta 
de a fi folosit cu un continut teologie $i moral 
(Tobit, Filon). In timp ce ayd7triai<; este folosit 
tot mai rar, aya7rr| cåstigä tot mai mult in 
insemnätate, pentru ca in Noul Testament sä 
devinä o notiune centralä. 

Sub aspect exegetico-teologic , Måntuitorul 
Iisus Hristos Insusi a predicat impärätia 
lui Dumnezeu care va sä vinä (Mc 1, 15) 
drept evenimentul eshatologic al iubirii lui 
Dumnezeu Care va aduce måntuire pentru 
Israel (si neamuri), in ciuda päcatelor acestora. 
Consecintele morale evidentiate de Måntui- 

y y 

torul se väd in texte ca Mc 12,28-34 si paralele 
la Mt, Lc 10, 25-37 si Lc 6, 27-36, cu paralele 
la Mt 5, 38-48; pe de o parte, iubirea fatä de 
semeni se aflä in centrul moralei, iar pe de 
altä parte iubirea fatä de dusmani aratä pånä 
la ce limitä puteau merge apostolii, in baza 
milostivirii lui Dumnezeu (Lc 6, 36), pentru 
a combate nedreptatea si päcatul. Agape este 
cea mai importantä virtute a erestinilor (1 Co 
13,1-3), deoarece Dumnezeu Insusi este iubire 
(1 In 4, 8). Sfåntul Pavel pune in centrul epis- 
tolelor sale opera de måntuire a lui Dumnezeu 

(Rm 5, 5-8; 8, 39; 9, 13-25; 11, 2) si a lui 
Iisus Hristos (2 Co 5, 14 s.u.; Rm 8, 35 s.u.) 

si foloseste termenul agape pentru a evidentia 
intensitatea, personalitatea si forta ereatoare a 
angajamentului Säu pentru måntuirea päcäto 
silor. Iubirea lui Dumnezeu (1 Co 2,9; 8,3, Rm 
8,28) si iubirea lui Hristos (1 Co 16,22, cptA^co ^ 
sunt, pentru Sfåntul Pavel, expresia celei mai 
personale si mai intensive inerederi si conse 
cinte a eredintei, fiind caracteristica indispen 
sabilä a existentei erestine. Scrierile ioaneice 
prezintä iubirea ca esentä a legäturii ir ^ 

Tatäl si Fiul (In 3,35; 10,17; 14,31; 17 , 2 , 4 - 2 b) 

fiind, prin aceasta, izvorul vietii. Aceastä a S a P 

r i .. /r o ia) mai mtai 

se revarsä asupra lumn (i« , 

asupra apostolilor (In 14, 21-23; 17, > 

2, 5-15; 3,1-2; 4, 8-19), pe care-i menpne i 

comuniune cu Tatäl si cu Fiul {In , ’ 

15, 9; 17, 24) si care lucreazä in eredmexo?! 
iubire a lui Dumnezeu (1 In 4, 20, , 
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iubire a lui Iisus Hristos (In 8, 42; 14, 15-21, 

23-28; 16, 27: cpiXéco) si, mai ales, ca iubire 

fatä de semeni (In 13, 34-35; 15, 12-17; 1 In 

2,10; 3,10-14; 4,7-20). O cercetare a locurilor 

biblice ale Noului Testament aratä limpede cä 

principala caracteristicä a iubirii, agape , este 

deschiderea sufletului fatä de semenul nostru, 

slujirea acestuia din toate puterile noastre prin 

participarea duhovniceascä la acea iubire pe 

care Iisus Hristos a avut-o fatä de Dumnezeu 

> 

si fatä de oameni. 

> y 

II. Masä a dragostei si a infrätirii, care se prac- 
tica incä de la inceputul Bisericii, dupä Sfånta 
Euharistie, la care participau toti crestinii care 
luau parte la slujbä. Aceastä masä comunä, la 
care erau prezente toate categoriile sociale, 
säraci si bogati, era asiguratä de cei instäriti, 
care puneau la dispozitie hrana. 

Despre agapé amintesc Sfåntul Iuda (5, 12) si 
Sf. Apostol Pavel (1 Co 11,21,22). In Biserica 
Primarä, agapele se tineau inainte sau in legä- 
turä cu Sfånta Liturghie. Dupä slujba religi- 
oasä a Sfintei Euharistii, toti crestinii partici- 
panti se reuneau la o masä comunä, indiferent 
de starea lor socialä, atåt bogati, cåt si säraci, 
månearea fiind adusä, de obicei, de cätre cei 
instäriti. Aceste mese frätesti se numeau agape 
si erau servite la inceput chiar de cätre Sfintii 
Apostoli. Cu timpul, numärul crestinilor 
märindu-se, sarcina aceasta a revenit uceni- 
cilor Apostolilor, pentru ca cei din urmä sä 
poatä folosi timpul pentru a predica si a sävårsi 
serviciul divin. Atunci au fost alesi primii sapte 
diaconi ai Bisericii erestine, cu sarcina de a 
organiza si a supraveghea buna desfasurare a 
agapelor atåt sub aspect material, cåt si sub 
aspect spiritual (FA 6, 1-6). Agapele se tineau 
fie in tinda bisericilor, fie in case particu- 
lare. Informatii despre ele avem la Sf. Ignatie 
Teoforul, in Epistola cätre Smirneni 8, 2, in 
Didahia (9-10), la Sf. Iustin Martirul (Apologia 

I, 65-67), la Clement Alexandrinul (Pedagogul 

II, 4-8) s.a. Pentru cä de-a lungul timpului 
agapele au degenerat in ospete care prilejuiau 
päcate, in dezacord cu contextul euharistie pe 
care-1 succedau, ele fost interzise si combätute 
de unii scriitori si Pärinti bisericesti, ca Sf. 


Grigorie Teologul, Fericitul Augustin, Tertu- 
lian, precum si de Sinodul din Laodiceea, din 
343 (Can. 28), Sinodul din Cartagina, din anul 
419 (Can. 42) si Sinodul al VT-lea Ecumenic 
(680-681), prin Can. 74. Astäzi, agapä se 
numeste o masä la care participä prietenii. O 
reminiscentä a fostelor agape se pästreazä in 
anafura care se imparte credinciosilor in bise- 
ricä, la sfårsitul Sfintei Liturghii. 

Bibliografie. Andersen, Carl, Die Kirchen der alten 
Christenheit, Ed. Verlag W. Kohlhammer, Stuttgart-Ber- 
lin-Köln-Mainz, 1971; Bäbu$, Grigorie, Agapa $i Litur- 
ghia”, in: ST, VI (1954), 7-8, pp. 458-472; Brani^te, 
Ene, Liturgica Generalä, Ed. Partener, 4 2008; Brani^te, 
Ene, Liturgica Specialå , Ed. Nemira, Bucure$ti, 2002; 
Brani^te, Ene, Brani^te, Ecaterina, Dictionar de cuno$- 
tinte religioase, Ed. Diecezanä, Caransebe$, 2002; Bria, 
lon, Dictionar de Teologie Ortodoxa, A-Z, Ed. Institutului 
Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucu- 
re^ti, 1994; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe, Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re$ti, 1912; Denzler, Georg, Andersen, Carl, Agape”, 
in Worterbuch der Kirchengeschichte, vol. V, Deutscher 
Taschenbuch Verlag, Miinchen; Floca, loan N., Canoa- 
nele Bisericii Ortodoxe. Note ji comentarii, Sibiu, 3 2005; 
Hamman, A. Agape”, in: Dictionnaire Encyclopédique 
du Cbristianisme Ancien, vol. I, Les Editions du Cerf; 
Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, Teodor, Cotlar- 
ciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe - cursuri 
universitare. Ed. Consiliului Eparhial Ortodox Romån 
din Bucovina, Cemäuti, 1929; Söding, Thomas Richter, 
Klemens, Agape”, in Lexikon fur Theologie und Kirche, I, 
220-223, Ed. Herder, Freiburg-Basel-Roma-Miinchen, 
1993; Vintilescu, Petre, Istoria Liturghiei in primele trei 
veacuri, Ed. Nemira, Bucure^ti, 2001; Vintilescu, Petre, 
Liturghiile bizantine privite istoric in struetura si rånduiala 

lor, Bucuresti, 1943. 

loan Vasile Leb, Nicolae D. Necula 

AGGIORNAMÉNTO. Aducere la zi, aetua- 
lizare; termen ce a marcat dorinta de schimbare 
a Conciliului Vatican II (1962-1965). 

Acest conciliu al Bisericii Romano-Catolice 
a fost convocat de papa loan XXIII - Angelo 
Giuseppe Roncalli (25.11.1881-3.06.1963), 
care insä nu a träit pånä la inchiderea lucrärilor 
acestuia, in 1965. In materia ecumenismului, 
el si-a exprimat preocuparea pentru unitatea 
crestinilor incä de la prima sa cuväntare - cu 
prilejul intronizärii sale ca papä - si mai apoi a 
ereat un seeretariat pentru promovarea unitätii 
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crestinilor, tot el a numit si primul reprezen- 
tant al Bisericii Romano-C atolice la Adunarea 
Generalä a Consiliului Mondial al Bisericilor 
care s-a tinut la New Delhi in 1961. In aceastä 

y 

tendintä de aducere la zi a doctrinei Bisericii 
Romano-Catolice, la deschiderea Conci- 
liul Vatican II, papa loan XXIII a facut douä 
propuneri sinodalilor, si anume: o reformä a 
codului canonic al Bisericii si un sinod local al 

y 

tuturor episcopilor sufragani scaunului apos- 

tolic al episcopului Romei. 

Bibliografie. Bowker, John, »Aggiomamento”, In: The 
Concise OxfordDictionary of World Religions , 1997; Livin- 
gstone, E.A., „Aggiomamento”, in: The Concise Oxford: 
Dictionary of the Christian Church , 2000. 

Gelu Cälina 

AGHIASMATÅR. I. Carte de cult care 
cuprinde slujbele Sfintelor Taine si ierurgii. 
Aghiasmatarul este o prescurtare a Molitfelni- 
cului, la inceput facånd parte din acesta, iar din 
1950 a fost tipärit ca o carte aparte de cult. 

II. Vasul de argint in care se pästreazä in biserici 
aghiasma mare si micä. Vas sub forma de cäldä- 
rusä de aramä, folosit mai ales in Banat, in care 
se poartä aghiasma mare cu care preotii stropesc 
casele credinciosilor, la soroacele indätinate. 

III. Constructie anexä bisericilor paleocrestine, 

in care se sävärsea si se pästra aghiasma. 
Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä , Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfntei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re^ti, 1912; MiTROFANOVici,Vasile,TARNAvscHi,Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Roman din Bucovina, Cernäup, 1929. 

Nicolae D. Necula 

AGHIASMA. (gr. aghiastnos - sfintire) 
Ierurgie ce presupune sfintirea apei si sfintirea 
lucrurilor si obiectelor prin stropirea cu aceasta. 
Este cel mai des sävårsitä in activitatea Hturgicä 
pastorala a preotului. Termenul de aghiasmä , 
populär aiasmä , desemneazä atåt apa sfintitä, 
cåt si slujba de sfintire a ei. Aghiasma este de 
douä feluri: mare si micä. Aghiasma mare (ö 
péycu; ayiaopoc; xou uöaxoc;) se sävårseste o 


datä pe an, in ziua de Boboteazä (6 ianuarie), 
in unele parohii fiind sävårsitä si in ajunul 
acestui praznic. Se numeste aghiasmä mare 
fiindcä are o rånduialä mult mai dezvoltatä 
decåt cea a aghiasmei mici, in care inträ trei 
paremii, Apostol si Evanghelie, ectenia mare, 
cu cereri speciale pentru sfintirea apei, marea 
$i frumoasa rugäciune de sfintire a apelor, atri- 
buitä Sf. Sofronie al Ierusalimului, si dubla 
epiclezä, prin invocarea de trei ori a Duhului 
Sfånt pentru sfintirea apei. Se mai numeste 
Aghiasmä mare si pentru cä apa de la Bobo¬ 
teazä are o putere deosebitä, iar sfintirea ei are 
loc chiar in ziua in care Domnul si Mäntuitorul 

y 

Iisus Hristos a sfintit apele, prin botezul Säu in 
apele Iordanului. 

Aghiasma micä (gr. ö piKpoq ayiaojioq xou 
C8axou) se mai numeste in unele pärti si sfestanie 
sau festanie, care inseamnä luminare sau slujba 
luminärii, sens pe care la inceput il avea numai 
aghiasma mare. Aghiasma micä se sävårseste in 
bisericä, in casele crestinilor, la råuri si fåntåni, 
izvoare, in grädini, tarine si in orice loc cuviin- 
cios, la cererea credinciosilor. Ea se sävårseste in 
biserici in prima zi a fiecärei luni a anului, la 1 
august, adicä inceputul Postului Sfintei Marii, 
la 1 septembrie, care este inceputul anului bise- 
ricesc si la Izvorul Tämäduirii, adicä in vinerea 
Säptämånii Luminate, si de cåte ori este nevoie. 
Slujba aghiasmei mici este mai scurtä si deose¬ 
bitä de cea a aghiasmei mari. Ambele se gäsesc 
in Molitfelnic sau Aghiasmatar. 

Aghiasma mare se pästreazä in bisericä in 
Aghiasmatar sau in alt vas special si este folo- 
sitä la o serie de slujbe, mai ales ierurgii, cum 
ar fi sfintirea crucii si a troitelor, a clopotului, 
a vaselor si vesmintelor bisericesti. Se dä ca 
mångåiere si credinciosilor care sunt opriti 
de la Sfånta Impärtäsanie de cätre duhovnic. 
Credinciosii o pästreazä in vase speciale si o 
consumä dupä Boboteazä, la praznice mari 
§i de cåte ori este nevoie. Aghiasma micä se 
pästreazä in bisericä si la casele credinciosilor si 
se consumä mult mai des decåt cea mare. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Braniste, Ene, Liturgica Specialå , Ed. 
Nemira, Bucure^ti, 2002; Braniste, Ene, Liturgica 
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Generalä , Ed. Partener, 4 2008; Cire$anu, Badea, Teza- 
urul liturgic al Sfintei Biserici Creftine Ortodoxe, Tipografia 
Gutenberg, Bucure^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, 
Tarnavschi, Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Litur- 
gica Bisericii Ortodoxe - cursuri universitare , Ed. Consi- 
liului Eparhial Ortodox Romån din Bucovina, Cernäuti, 
1929; Necula, Nicolae D., „Cånd este bine sä se facä 
slujba aghiasmei mici sau a sfestaniei la casele credincio- 
$ilor?”, in Traditie si innoire in slujirea liturgicä , vol. I, pp. 
301-305; Necula, Nicolae D., „Care este intrebuinfarea 
agheasmei mari ?i cum se pästreazä?”, in Traditie si innoire 
in slujirea liturgicä , vol. I, Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, 
Galati, 1996, pp. 298-301; Pop, Irineu IPS, „Apa sfintitä - 
organ de vindecare si de har”, in: Buna Vestire, VI (1998), 
1-2; Sava, Viorel, „Boboteaza, in Bisericä $i in afara ei”, 
in ,Jn Bisericä Slavei Tale n . Studii de teologie si spiritualitate 
liturgicä , vol. I, Ed. Erota, Iasi, 2003, pp. 132-140; Vanca, 
Dumitru, „«Sfintirea cea micä a apei» in secolul XVII in 
Transilvania. Consideratii pe marginea Molitfelnicului 
de la Bälgrad 1689”, in: Annales Universitatis Apulensis , 
Series Theologica, (2/2002), 2, pp. 97-122. 

Nicolae D. Necula 

AGNÉT. (gr. Agnos\ lat. Agnus, slav. Agnit) 
Partea centralä si cea mai importantä a unei 
prescuri, de forma pätratä, impärtitä in 4 
chenare pe care sunt insemnate initialele IS, 
HR, NI, KA si care se scoate in cadrul Prosco- 
midiei, pentru a fi pusä pe Sfåntul Disc si adusä 
spre sfintire la Sfånta Liturghie, ea transfor- 
måndu-se in Trupul Domnului Iisus Hristos. 
Tetragrama „IS HS NI KA” inseamnä „Iisus 
Hristos invinge” si se decupeazä cu copia, sub 
forma unui cub cu rostirile rånduite de Litur- 
ghier, si se asazä pe Sfåntul Disc, la inceputul 
Proscomidiei. El devine, prin sfintire, Trupul 
Domnului sau Sfånta Impärtäsanie, impreunä 
cu vinul care devine Sångele Domnului. Se 
numeste asa pentru cä Måntuitorul, prin 
analogie cu mielul pascal al iudeilor, a fost väzut 
mai dinainte, de Isaia prorocul, ca un miel de 
jertfa (Is 53, 7-8), iar Sf. loan Botezätorul L-a 
numit chiar „Mielul lui Dumnezeu, Care ridicä 
päcatele lumii” (In 1,29). Scoaterea Agnetului 
din prescurä inchipuie intruparea si nasterea 
Domnului din Sfånta Fecioarä. Sfåntul Agnet 
reprezintä trupul omenesc al Måntuitorului. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgicä Generalä , Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe§, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 


Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgicä Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäup, 1929. 

Nicolae D. Necula 

AGNOSTICISM. (gr. agnostos — necunoscut) 
Opinie conform cäreia este inutilä cäutarea lui 
Dumnezeu, precum si justificarea existentei 
Lui, deoarece considerä cä planul senzorial sau 
empiric al omului nu inregistreazä vreo dovadä 
a existentei Acestuia, si chiar dacä ar exista, este 
anevoios si uneori nenecesar modul de a rela- 

y 

tiona cu El. 

? 

Adesea, agnosticismul postuleazä existenta 
unei fiinte transcendente care nu se poate 
revela; deci poate sä exprime o anumitä cäutare 
a lui Dumnezeu, dar si un indiferentism nedi- 
simulat. Poate echivala si cu un ateism practic: 
dacä Dumnezeu nu poate exista pentru gåndire, 
rational, I se poate refiiza orice altä formä de 
existentä. 

Rädäcinile agnosticismului trebuie cäutate in 
scepticismul filosofie, care, desi afirmä existenta 
lui Dumnezeu, neagä posibilitatea cunoas- 
terii Lui. Aceeasi observatie este valabilä si 
in cazul rationalismului kantian. Desi Kant 

y » 

afirmä in mod explicit posibilitatea cunoas- 
terii lui Dumnezeu (Prolegomene y c. 58), critica 
sa asupra dovezilor speculative ale existentei 
Acestuia, in special asupra dovezii/argumen- 
tului ontologic, conduce la afirmatia cä Abso- 
lutul este incognoscibil. Agnosticismul kantian 
nu exprimä o pozitie scepticä asupra cunoas- 
terii in general, „ci constituie corolarul unei 
afirmatii a cunoasterii stiintifice a lumii feno- 

> y y y 

menale. Dumnezeu nu este eognoseibil, pentru 
cä nu este un obiect in sensul pe care il dä 
termenului stiinta modernä a naturii. Determi- 

y y • 

nismul legilor necesare ale naturii fiind admis, 
Dumnezeu devine o ipotezä inutilä”. 

In FA (17,23), Apostolul Pavel vorbeste despre 
»Dumnezeul necunoscut” venerat de greci, 
creatorul cosmosului si al omului (v. 24-26), 
in care „träim si ne miseäm si suntem” (v. 
28), „Ca ei sä caute pe Dumnezeu, doar L-ar 
pipäi si L-ar gäsi, desi nu e departe de fiecare 


DICTIONAR DE TEOLOGIE ORTODOXÄ 


35 


dintre noi” (v. 27). Posibilitatea „pipäirii” lui 
Dumnezeu aratä faptul cä Acesta Se reveleazä 
in forme multiple, cä este prezent si lucrätor 
in lume, cunoasterea Lui fiind nu numai posi- 
bilä, ci si necesarä. „Pentru cä ceea ce se poate 
cunoaste despre Dumnezeu este cunoscut de 
cätre ei; fiindcä Dumnezeu le-a arätat lor. Cele 
neväzute ale Lui se väd de la facerea lumii, 
intelegåndu-se din fapturi, adicä vesnica Lui 
putere si dumnezeire, ca ei sä fie farä cuvånt de 
apärare” (Rm 1,19-20). 

Cunoasterea lui Dumnezeu si a lucrärilor Lui 
se intemeiazä pe faptul cä El ni Se descoperä 
ca fiind o Fiintä spiritualä personalä, pe de 
o parte, iar pe de altä parte, pe posibilitätile 
omului, in calitate de existentä personalä ratio- 
nalä, de a intra in dialog cu Dumnezeu, el fiind 
facut dupä chipul Säu. 

Bibliografie. Catehismul Bisericii Catolice, Arhiepiscopia 
Romano-Catolicä de Bucuresti, 1993; Crainic, Nichifor, 
Nostalgia Paradisului, Ed. Moldova, Ia$i, 1994; Lacoste, 
Jean-Yves (ed.), Dictionnaire critique de théologie, Éd. 
Quadrige/PUF; Flint, R., Agnosticism , Edingourg 
et Londres, 1903; Frassard, André, intrebäri despre 
Dumnezeu , trad. I. Eliade, Ed. Humanitas, Bucuresti, 
1992; Huxley, Th. H., Science and Christian Tradition , 
Londra, 1894; Schlette, H.R., Der möderne Agnosti- 
zismusy Diisseldorf, 1979. 

StereaTache 

+ _ 

AGRAFA. (gr. agrafa - nescrise) Termen 
tehnic folosit in teologia biblicä modernä 
pentru a desemna »orice cuvånt izolat atribuit 
Måntuitorului Iisus Hristos pe calea traditiei §i 
absent din Evangheliile canonice”(L. Vaganay, 
^Agrapha”). Cu acest sens a fost folosit pentru 
prima datä intr-o lucrare din 1776 a teolo- 
gului german J.G. Körner, iar spre sfårsitul sec. 
al XDC-lea a fost consacrat de un alt teolog 
german, Alfred Resch, prin lucrarea Agrapha: 
aussercanonische Evangelienfragmente (Leipzig, 
1889). In greaca clasicä, substantivul agrafon 
(pl. agrafa ) insemna pur $i simplu nescris. Mai 
tårziu, in literatura crestinä veche, dobån- 
deste un prim sens tehnic, desemnånd traditia 
oralä. Sensul tehnic pe care i 1-a dat Körner nu 
este tocmai cel mai fericit, cäci aceste cuvinte 
nescrise in Evanghelii s-au transmis totu$i 
prin scris. Mai mult, unele dintre scrierile care 


contin agrafa sunt mai vechi decåt cele patru 
Evanghelii canonice ( 1 Tes , 1 Cor y Iac). 

Autorii Evangheliilor canonice nu pretind cä 

retin toate cuvintele Måntuitorului. In inche- 

> 

ierea Evangheliei sale, Sfåntul loan zice cä 
„sunt incä si multe altele pe care le-a facut 
Iisus, care, dacä s-ar fi scris una cåte una, soco- 
tesc cä lumea aceasta n-ar cuprinde cärtile ce 
s-ar fi scris” (In 21, 25; cf. 20, 30). Chiar dacä 
acest cuvånt pare sä se refere doar la faptele 
Måntuitorului, este destul de clar cä evanghe- 
listul are in vedere toatä activitatea Domnului. 
Iar faptul cä scrierea pe care o incheie cu aceste 
cuvinte cuprinde mai mult cuvinte ale lui Iisus 
sau despre El, decåt fapte ale Sale, ne indreptä- 
teste sä vedem aici si o subliniere a faptului cä 
doar putine dintre cele ce a spus Måntuitorul 
sunt redate in ea. 

Totusi, Evangheliile nu sunt singurele scrieri 
care contin cuvinte ale Måntuitorului. In cele- 
lalte scrieri ale Noului Testament, in variante 
textuale ale Evangheliilor, in literatura cres¬ 
tinä a primelor veacuri, in cultul Bisericii, dar 
si in scrierile apocrife gäsim cuvinte atribuite 
Domnului. Toate acestea pot fi socotite intre 
agrafa. A. Resch, in lucrarea sus-amintitä, cata- 
logheazä 177 de cuvinte atribuite Måntuito¬ 
rului, iar dintre acestea considerä cä doar 74 
pot fi considerate autentice. De la data publi- 
cärii cärtii lui Resch si pånä in zilele noastre, in 
ciuda descoperirii unor noi manuscrise conti- 
nånd cuvinte atribuite lui Iisus, specialistii au 
redus considerabil numärul celor ce pot fi luate 
in considerare ca autentice. Astfel, de pildä, 
Joachim Jeremias mai retine doar 21 ( Unbe- 
kannte Jesusworte), iar Aurelio de Santos Otero 
(Los evangélios apöcrifos) enumerä 38 de agrafa 
(intre acestea nu sunt incluse cele din apocrife 
sau din cultul Bisericii). 

1. Agrafa in canonul Noului Testament. Cele 
mai importante agrafa (in numär de patru) 
sunt cuprinse in Noul Testament. Douä dintre 
ele au paralele in Evanghelii. Acestea sunt: (1) 
FA 1, 4-8 (cf. Lc 24, 45-49): „!n timp ce era 
impreunä cu ei le-a poruncit sä nu se-nde- 
pärteze de Ierusalim, ci sä astepte fagäduinta 
Tatälui «pe care ati auzit-o de la Mine; cä loan 
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a botezat cu apä, dar voi veti fi botezati intru 
Duhul Sfånt, nu mult dupä aceste zile». Iar ei, 
adunåndu-se, L-au intrebat, zicånd: «Doamne, 
oare in acest timp aseza-vei Tu la loc impärätia 
lui Israel?» Iar El le-a zis: «Nu al vostru este sä 
sti ti anii sau vremile pe care Tatäl intru a Sa 
stäpånire le-a pus; dar putere veti primi prin 
venirea peste voi a Sfåntului Duh si-Mi veti fi 
Mie martori in Ierusalim si-n toatä Iudeea si-n 

7 7 

Samaria si pånä la marginea pämåntului»”. (2) 
1 Co 11,24-25 (cf. Mt 26,26-28; Mc 14,23-24; 
Lc 22, 19-20): „Eu de la Domnul am primit 
ceea ce v-am predat si vouä: Cä Domnul Iisus, 
in noaptea in care a fost våndut, a luat påine 
si, multumind, a fränt si a zis: «Luati, måncati; 

7 ’ 7 ' I 7 7 7 ' 

acesta este Trupul Meu Cel ce se frånge pentru 
voi. Aceasta sä faceti spre pomenirea Mea»”. 
Celelalte douä sunt: (1) FA 20, 35: „sä vä 
aduceti aminte de cuvintele Domnului Iisus, 

7 1 

cäci El a zis: «Mai fericit este a da decåt a lua»”. 
(2) 1 Tes 4,15: „Cäci aceasta vä spunem, dupä 
cuvåntul Domnului, cä noi, cei vii, cei rämasi 
pånä la venirea Domnului, nu vom lua inainte 
celor adormiti”. 

Otero include in aceastä categorie si un text din 
Apocalipsa : „Iatä, Eu vin ca un fur. Fericit cel ce 
privegheazä si-si pästreazä vesmintele, ca sä nu 
umble gol si sä i se vadä rusinea!” (16,15). Nu 
spune insä de ce le omite pe celelalte (1,17-20; 
mesajele profetice cätre cele sapte Biserici din 
cap. 2-3; 11,3; 22,16-20). 

2. Agrafa din variantele textuale ale Evangbe- 
liilor canonice. Otero identificä sapte agrafa in 
variantele textuale din diferite manuscrise ale 
Evangheliilor. Cel mai lung este asa-numitul 
loghion al lui Freer , care urmeazä dupä Mc 16, 
14 in Codexul lui Freer (sau Washingtonianus). 
Iatä textul acestui loghion : „Si aceia [Apostolii] 
au räspuns zicånd cä acest veac al nelegiuirii §i 
al necredintei zace sub Satan, care nu ingäduie 
ca ceea ce zace sub puterea duhurilor necurate 
sä inteleagä adevärul si puterea lui Dumnezeu. 
De aceea - au zis ei lui Hristos - aratä-ne 
acum dreptatea. Si Hristos le-a räspuns cä s-a 
implinit numärul anilor puterii lui Satan, dar cä 
se apropie si alte lucruri ingrozitoare. Si pentru 
cei care au päcätuit, Eu am fost dat mortii ca 


ei sä se poatä intoarce la adevär §i sä nu mai 
päcätuiascä, pentru ca sä mofteneascä in cer 
slava dreptätii, cea duhovniceascä §i nestricä- 
cioasä” (dupä I. Karavidopoulos, Evanghelia 
de la Marcu, 515-516). Dupä care, in codexul 
mentionat, textul continuä cu versetui 15 $i 
urmätoarele. 

Un alt exemplu gäsim in Codexul lui Beza (D), 
unde textul din Lc 6, 5 este inlocuit de vari- 
anta urmätoare: „In aceeasi zi, väzånd pe cineva 
lucrånd in zi de sabat, El [Iisus] i-a zis: Omule, 
dacä ftii ce faci, esti fericit; dar dacä nu stii, esti 
blestemat si cälcätor de lege”. 

3 .Agrafa in scrieri patristice. In aceastä categorie 
se gäsesc cele mai multe agrafa (26 in catalogul 
lui Otero). In general, acestea sunt cuvinte 
inspirate din textele Evangheliilor canonice. 
Cercetätorii insä nu exclud posibilitatea ca 
unele sä fie autentice sau cel putin bazate pe 
cuvinte ale Måntuitorului care nu sunt cuprinse 
in Evanghelii. Didim cel Orb (t398) citeazä 
urmätorul logion: „Cäci Domnul Insusi a zis: 
«Cel ce este aproape de Mine este aproape de 
foc; cel ce este departe de Mine este departe 
de Impärätie»”. Logionul se gäseste §i in Evan¬ 
ghelia gnosticä dupä Toma (sec. II) si la Origen 
(t 254, In Jer. 20,3). 

4. Agrafa in cultul Bisericii. Textele liturgice folo- 
site de Biserica Ortodoxä cuprind un singur 
agrafon. Este vorba de un cuvånt al Måntuito¬ 
rului citat in slujba Sfåntului Maslu, in rugä- 
ciunea care urmeazä celei de-a doua lecturi 
evanghelice, unde cidm: „Tu esti Cel ce ai zis: 
«de cåte ori vei cädea, scoalä-te si te vei måntui»”. 
Cuvintele atribuite Domnului de alte scrieri 
decåt Evangheliile canonice nu aduc mai nimic 
nou in raport cu invätäturile evanghelice, ele 
insä märturisesc bogätia traditiilor orale care 
circulau in primele veacuri ale Bisericii. Multe 
dintre agrafa constituie variante sau parafraze 
explicative ale unor cuvinte ale Måntuitorului 
care se gäsesc in Evangheliile canonice. Unii 
autori, din eroare, atribuie Domnului cuvinte 
ce se gäsesc in Scripturä, dar care nu-I apartin. 
Alte agrafa sunt pur §i simplu creatia imagi- 
natiei unor oameni evlaviosi care atribuie 
Domnului cuvinte care, desi nu-I apartin, sunt 
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in consonantä cu invätäturile evanghelice. In 
ce priveste cuvintele atribuite Måntuitorului 
de scxierile apocrife, chiar si atunci cånd nu se 
indepärteazä de invätätura ortodoxa, asupra lor 
planeazä suspiciunea de fals, data fiind natura 
acestor cärti. 

y 

Cercetätorii au respins autenticitatea unei bune 

parti dintre cuvintele atribuite Måntuitorului. 

Cu toate acestea, rezultatele divergente ale 

cercetärii contemporane märturisesc dificul- 

tatea identificärii celor cu adevärat autentice. 

Si probabil niciodatä nu vom sti precis dacä 

cele acceptate de critica moderna au fost cu 

adevärat rostite de cätre Måntuitorul. 
Bibliografie. Harrington, Wilfrid, Record of Reve- 
lation (The Bible), The Priory Press, Chicago, 1965; 
Jeremias, Joachim, Unbekannte Jesusworte, Ed. Berte- 
lsmann, Giitersloh, 1951; Karavidopoulos, Ioannis, 
Introducere in Noul Testament (in lb. greacä), Pournaras, 
Tesalonic, 1991; Karavidopoulos, Ioannis, Evanghelia 
de la Marcu (in lb. greacä), Ed. Pournaras, Tesalonic, 
1988; Otero, Aurelio de Santos, Los evangélios apöcrifos, 
in coll. Biblioteca de Autores Cr is tianos, Madrid, 2009; 
Resch, Alfred, Agrapha: Aussercanonische Schriftfrag- 
mente, Richardson, 2009; Vaganay, L., ^Agrapha”, in 
Supplément au Dictionnaire de la Bible, I, Paris, 1928, 
pp. 162-163. 

Daniel Mihoc 

AJUN. (lat. adjunium) Ziua dinaintea unui 
eveniment sau a unei särbätori bisericesti 

y 

(ex. ajunul nuntii, ajunul Nasterii Domnului, 
al Botezului, al Pastelui etc.). Fiecare dintre 
ajunurile särbätorilor au reguli referitoare la 
hrana care se consunä, felurile postului care se 
tine si slujbele care se oficiazä. Asa, de exemplu, 
in vechime, in ajunul Nasterii, Botezului, 
Pastelui si Rusaliilor, se botezau catehumenii; 

y y ' ' 

in ajunul Nasterii si Botezului Domnului se 
citesc ceasurile impärätesti. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå, Ed. 

Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecate- 

rina, Dicfionar de cunostinfe religioase, Ed. Diecezanä, 

Caransebe?, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic 

al Sfintei Biserici Crestine Ortodoxe, Tipografia Guten- 

berg, Bucure^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarna- 

vschi, Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii 

Ortodoxe. Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial 

Ortodox Roman din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 


AJUNARE. Abtinerea completä de la orice fel 
de måncare si bäuturä pe un timp anumit, de 
obicei pånä la apusul soarelui. Mai este numitä 
si post negru, total sau integral. 

Este postul tinut de Måntuitorul inainte de 
inceputul activitätii Sale publice (Lc 4, 1-2) 
timp de 40 de zile si postul tinut de Moise pe 
Muntele Sinai (Is 25, 18) si de Prorocul Ilie 
(3 Rg 19, 8). Ajunul Bobotezei si Vinerea Sfin- 
telor Pätimiri sunt zile de ajunare sau post negru, 
in amintirea catehumenilor, care posteau complet 
in aceste zile, si a Rästignirii Måntuitorului. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebes, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
resti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

ALEGORIE. Procedeu stilistic utilizat in 
literatura teologicä pentru a facilita intelegerea 
unei chestiuni abstracte, prin expunerea unei 
notiuni concrete. 

De obicei, alegoria face accesibilä o realitate 
exprimabilä abstract prin evocarea unei situ- 
atii similare din plan concret. Planul abstract 
al intelegerii, respectiv al exprimärii strict 
conceptuale, este adesea inaccesibil intelegerii 
comune; de aceea, pentru o mai usoarä abor- 
dare a unei chestiuni teologice se recurge la 
utilizarea unor cuvinte sau expresii ce formeazä 
o imagine similarä cu aceea ce se doreste suge- 
ratä, dar mult mai accesibilä, mult mai anco- 
ratä in planul concret. Etimologic, alegoria este 
un neologism, in limba romånä provenind din 
frantnzescul allegorie , ce inseamnä „desfäsurare 
a inchipuirii, care la råndul säu provine din 
greceste: aXkoc, (altul) si ayco (a aduce, a conduce 
cätre). In acest context, alegoria inseamnä lucru 
care aduce ceva sau care conduce cätre altceva. 
Alegoria este in sine o compozitie cu un oare- 
care aspect imagistic, adresatä intelegerii simbo- 
lice, capabilä sä conducä cätre ceea ce se doreste 
dezväluit. Aceastä compozitie presupune 
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utilizarea de cuvinte si expresii care, puse intr-un 
sistem, capäta o functie simbolicä, facånd 
trimitere cätre ceea ce ea sugereazä. Alegoria 
inseamnä adesea si o relatie de corespondentä 
intre simbol si realitate simbolizatä, pe baza 
unei chei de corespondentä. Alegoriile implicä 
un paralelism intre notiuni din cärtile Vechiului 
Testament si notiuni din cärtile Noului Testa- 

>i y 

ment, unde cheia de descifrare a actelor Legii 
Vechi se lämureste si se deschide in sensurile 

y y 

Legii Noi. Prin aceasta, Legea Veche datä de 
Dumnezeu prin Moise are un caracter antici- 
pativ cätre Legea cea Nouä, a Harului. 

Insä nu trebuie confundatä alegoria cu simbolul, 
pentru cä simbolul are o valoare dincolo de 
cuvinte, pe cånd alegoria este un procedeu 
lingvistic. Alegoria, desi are o functie simbolicä, 
se utilizeazä doar in expunere, pe cånd simbolul 
functioneazä si in afara expunerii lexicale. 

Un clasic exemplu de alegorie il intålnim in 
istorisirea prorocului Natan, care-1 determinä 
pe impäratul David sä se pocäiascä dupä ce 
päcätuise cu Batseba, femeia lui Urie Heteul. 
Aceastä istorisire mentioneazä nedreptatea pe 
care un om bogat, cu multe turme de oi, o face 
unui om särac care avea o singurä oaie (2 Rg 
12, 1-7). De asemenea, alegoria se intålneste 
si in Sfintele Evanghelii, in cuvintele Måntu- 
itorului Hristos, Care redä tainele Impärätiei 
lui Dumnezeu in pilde. Parabola ca procedeu 
de exprimare in Noul Testament are la bazä 
o constructie alegoricä. Dintre acestea se 
remarcä Pilda Semänätorului (Mt 13, 3-8), ca 
exemplu standard. Notiunea abstractä la care se 
face trimitere poate fi dupä caz, fie un adevär 
cuprins in Revelatia dumnezeiascä, descope- 
ribil in universul mistic al omului eshatologic, 
fie o chestiune referitoare la Sfänta Traditie, fie 
o realitate de ordin doctrinar, sau una legatä de 
viata duhovniceascä a crestinului. 

Pärintii Bisericii din primele veacuri au dat o 
interpretare alegoricä multor notiuni si eveni- 
mente din Vechiul Legämånt, prin corespon- 
denta simbolicä pe care o dezväluiau in Noul 
Testament. In virtutea unei interpretäri alego- 
rice, Sf. Apostol Pavel precizeazä denumirea 
de Lege Nouä si Lege Veche. Astfel, primele 


exercitii hermeneutice care abordau interpre¬ 
tarea alegoricä se regäsesc in teologia Episto- 
lelor Sf. Apostol Pavel (cf. Rm 7,1-22; 1 Co 9, 
8-9; Ga 3,12-20; 5,14; Evr 7,16-28; Iac 4,11). 
Printre cele mai abordate alegorii sunt acelea 
ale poporului Israel si cele cu privire la Impä- 
rätia Cerurilor {Rm 9,6). Alt exemplu de abor- 
dare alegoricä este intre Jertfa lui Avraam, care 
nu-1 crutä pe fiul säu, Isaac {Fc 22, 12, 16), si 
Jerfta Fiului: „Atåt de mult a iubit Dumnezeu 
lumea, incåt pe unicul Säu Fiu L-a dat, ca toti 
cei ce cred in El sä nu piarä, ci sä aibä viatä 
vesnicä” {In 3, 16). Alegorie este si paralela 
intre nunta regelui din Cåntarea cåntärilor si 
nunta Fiului de Impärat. Aici, Pärindi Bise¬ 
ricii au väzut simbolic unirea misticä dintre 
Dumnezeu si om, care este strånsä si sfåntä, 

y ' y ' 

asemenea unei unitäti conjugale. Alegorie este 
si corespondentä dintre Adam cel Vechi si 
Adam cel Nou {1 Co 15,22,45); si aceea dintre 
cortul märturiei si trupul omului ca templu 
al Duhului Sfånt - ambele fiind toposuri ale 
säläsluirii lui Dumnezeu. Pärintii Bisericii si 
exegetii Scripturilor din primele veacuri cres- 
tine au väzut in aceste alegorii oportunitatea 
unor multiple interpretäri, care merg dupä 
acelasi model alegorie. Acestea sunt adesea 
interpretäri ale Pärintilor la texte ale Vechiului 
Testament si ele se dezväluie ca alegorii in 
mäsura in care intelegerea sau „contemplatia” 
reusesc sä le dea un sens mistic, dincolo de cel 
literal. De exemplu, Sf. Grigorie al Nyssei serie 
in Viata lui Moise cä »pärintii care nasc copii de 
parte bärbäteascä” sunt »gåndurile intelepte si 
ocrotitoare”, dar care sunt luati de apa Nilului, 
simbol al »grijilor vietii” si valorilor comune 
acestei vieti. Acesti pärinti, precum in cazul 
pärintilor lui Moise, vor sä asigure supravietu- 
irea copiilor lor, impletindu-le un cos si punån- 
du-1 pe apä. „Cosul este impletit din anumite 
täblite care sunt educatia din diferite invätäturi 

y y y 

si care tine pe cel purtat de ea deasupra valu- 
rilor vietii”. Si intreaga interpretare privitoare 
la nasterea si copiläria lui Moise se dezvoltä ca 
o amplä alegorie la stärile sufletului, captiv in 
exilul päcatului, deturnat de nevoile vietii de la 
o vietnire contemplativä, si nevoit sä päräseascä 
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sistemul de valori in care s-a format, asa cum 

Moise päräseste Egiptul, ca sä urce pe Sinai, 

cätre Dumnezeu (cf. Vlata lui Moise). 

De exemplu, Sf. loan Gurä de Aur foloseste 

alegoria in Omilia a Il-a la Facere , unde se 

considerä un semänätor eficient de invätäturä, 

> 7 

atunci cånd cei pästoriti isi curätesc päcatele la 
inceputul Postului Mare, asemenea unui plugar 
care „aruncä semintele cu därnicie” atunci cånd 
vede „ogorul curätit si scäpat de buruienile 
netrebuincioase”. 

Uneori, alegoria pare a fi redusä doar la o simpla 
comparatie, insä se deosebeste de aceasta prin 
complexitatea ei si prin faptul cä nu intot- 
deauna oferä si cheia de interpretare. Cheile de 
interpretare ale alegoriei pot fi explicite, cum 
este cazul unei alegorii a Sf. Vasile cel Mare: 
„Nici pe täblita de cearä nu poti serie, dacä n-ai 
sters de pe ea ceea ce a fost scris acolo inainte, 
dar nici in suflet nu se pot intipäri invätätu- 
rile dumnezeiesti, dacä nu s-au scos din el mai 
ntåi prejudeeätile obisnuintei”. Se observä, in 
tatul de mai sus, cum alegoria este redusä ca 
mensiuni, dar concentratä pe ideea pe care o 
igereazä. Alteori, cheile de interpretare sunt 
mplicite, mai ales cånd aceste alegorii sunt in 
strånsä legäturä cu subiectul operei din care fac 
parte, sau cånd sunt in deplin acord cu ideea 
ori contextul de bazä. Alegoria este una dintre 
cele mai utilizate si complexe forme de expu- 
nere in Teologie, iar aetualitatea ei rämåne 
valabilä pånä astäzi. In general, alegoria este 
un procedeu specific exprimärii oratorice, care 
implicä un anume stil si o dimensiune esteticä 
a exprimärii. Ea se adreseazä nu numai intele- 
gerii simple sau pure, ci si intelegerii afeetive, 
tintind spre orientarea integralä a omului cätre 
Dumnezeu. Scrierile teologice vechi, carac- 
terizate printr-un stil sapiential, abundä de 
utilizarea alegoriei, insä in teologia didacticä 
alegoria nu figureazä printre cele mai preferate 
procedee. Ea este utilizatä doar in cazul in care 
este neapäratä nevoie de ea, recurgåndu-se la un 
artificiu explicativ, deoarece exprimärile stilului 
oficial sau stiintific nu tolereazä procedee ale 
stilului liric. Acesta este motivul pentru care 
in expunerea tehnicä alegoria este mai putin 


prezentä. Importanta alegoriei este legatä de 

dimensiunea moralizatoare a ei si de faptul cä 

predispune omul in toatä complexitatea lui la o 

aprofiindare amplä a valorilor Revelatiei. 
Bibliografie. Chitescu, Nicolae, Teologia dogmaticå si 
simbolicä, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bise- 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 2003; Grigorie al 
Nyssei, Sf., Viata lui Moise , in coll. PSB , Ed. Institu¬ 
tului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucurefti, 1982; Liddel, Henry George, Scott, Robert, 
Patristic Greek-English Lexicon , Ed. Clarendon Press, 
Oxford, 1996; Ioan Gurä de Aur, Sf., Omilii la Facere , 
Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucurefti, 1987; Meyendorff, John, Hristos in 
gändirea erestinä räsäriteanä , Ed. Institutului Biblic fi de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 1997; 
Riccoeur, Paul, Lacocque, André, Cum sä intelegem 
Biblia , Ed. Polirom, Iafi, 2002;Toma, de Aquino, Summa 
Theologiae , Ed. ^tiintificä, Bucurefti, 2000; Vasile, cel 
Mare, Sf., Epistole , II, in coll. PSB , vol. 12, Ed. Institu¬ 
tului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucurefti, 1988, pp. 117-123. 

Stefan Buchiu, Mihai Burlacu 

ALEXÅNDRIA. (gr. Alexandria , arab. Al-Is- 
kandariyya) Oras din Egipt, al doilea ca märime, 
dupä Cairo, insemnat centru istoric si eultural 
pentru istoria erestinismului si elenismului. 

Cu o populatie de 3,8 milioane de locuitori, 
orasul se aflä la 225 km de capitala Cairo. In 
prezent, este port, centru educational, eultural, 
financiar $i economic. In comparatie cu trecutul 
säu, cånd era cel mai important port al tärii, 
orasul si-a diminuat astäzi din importantä. 
Orasul contemporan se intinde de-a lungul 
tärmului mediteraneean, pe o lungime de 
aproape 30 km. Intemeiat in jurul anului 332 
i.Hr. de Alexandru cel Mare, pe locul unei 
vechi asezäri de pescari (Rhakotis), capitalä 
incepånd din vremea lui Ptolemeu I (322-285 
i.Hr.), Alexandria nu a incetat sä se dezvolte pe 
pareursul intregii perioade greco-romane. Incä 
din vremea regilor Ptolemeu II si III, acesta era 
un bogat oras comercial si un renumit centru 
eultural. In anul 30 i.Hr., Octavian face din 
acest oras capitala provinciei romåne Egipt. 
Sediu al unui patriarhat apostolic, intre sec. 
II-VI a fost locul unor aprige controverse 
teologice: gnosticismul, arianismul, monofizi- 
tismul, monotelismul. Sosirea arabilor in oras, 
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intre 642-645, nu a condus spre un declin al 
comertului, proces favorizat si de privilegiile 
pästrate in zonä de cätre pisani, genovezi si 
venetieni. Cu timpul, orasul inträ in declin, 
datoritä descoperirii unor noi drumuri comer- 
ciale si ocupärii orasului de cätre turci in 1498, 
acest proces fiind continuat si de cucerirea 
Egiptului de cätre Napoleon Bonaparte, in 
1798, si de cätre englezi, in 1801. Importanta 
de altädatä este recuperatä abia in sec. al 
XlX-lea, in timpul lui Mehmet-Ali. Alexan- 
dria ocupä un istm ståncos, ingust, situat intre 
Marea Mediteranä si lacul Mariut. Orasul 
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vechi este ingropat sub orasul modern si arhe- 
ologia alexandrinä progreseazä mai ales cu 
ocazia lucrärilor urbanistice. Pe de altä parte, 
scufundarea unei fåsii de litoral a facut sä 

y 

disparä sub apä cea mai mare parte din clädirile 
elenistice: nu se mai väd nici Farul , nici Biblio¬ 
teca , nici Muzeul. Pe insula Pharos din fata 
tärmului Alexandriei a existat in Antichitate 
un far inalt de 135 m, fiind cea mai inaltä 
clädire din acea epocä si cunoscut in istorie ca a 
Vll-a minune a Antichitätii: Farul dinAlexan- 
dria. In vårful säu se gäsea statuia lui Poseidon, 
inaltä de 7 m. Biblioteca din Alexandria a fost 
cea mai mare bibliotecä a Antichitätii, avånd 
900.000 de pergamente. Aid lucrau filosofi, 
matematicieni, poeti, medici. Ei au pus bazele 
calendarului iulian si ale geometriei möderne. 
Astäzi se mai pot vizita incä Serapeumul , cu 
marea sa coloanä numitä „a lui Pompei” si 
subteranele sale, mormintele cu etaj de la Com 
es-Sugafa , precum si cåteva edificii räspåndite 
prin orasul modern. La Muzeul Arheologic din 
Alexandria se pot urmäri, intre monumentele 
strict egiptene, si vasele elenistice, toate incer- 
cäri facute de artisti pentru a impäca stilurile si 
ideile religioase ale Orientului cu cele ale Occi- 
dentului. Se mai pot vedea monumente ale 
comunitätii ebraice, una dintre comunitätile 
importante de aici, precum si vestigii crestine. 
O traditie bazatä pe texte tårzii (sec. II si IV) il 
considerä pe Sf. Apostol Marcu drept primul 
episcop al Alexandriei. Un lucru este sigur: 
foarte devreme crestinismul a gäsit in acest oras 
numerosi adepti, precum Apollo, venit din 


Alexandria la Efes. Douä texte scripturistice, 
de la FA 27, 6, afirmä cä un sutas imbarcä la 
Mira, pe o corabie din Alexandria, pe prizoni- 
erii ce trebuiau sä ajungä la Roma. Printre 
acestia se afla si Sf. Apostol Pavel; {FA 28,11), 
iar plecarea din Malta spre Italia s-a facut cu o 
corabie originarä tot din Alexandria. In sec. al 
III-lea, crestinismul reusise sä defineascä si 
sä-si impunä propria identitate in fata pägå- 
nilor, evreilor sau ereticilor. Luptele au conti¬ 
nuat, dar literatura crestinä din aceastä peri- 
oadä se caracterizeazä printr-o viziune sinte- 
ticä si sistematicä a invätäturii de credintä. 
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Aceastä muncä a fost desfasuratä in cadrul 

y 

unor scoli care si-au fixat ca obiectiv formarea 
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crestinilor in cunoasterea Sfintei Scripturi. 
Cele mai cunoscute scoli au fost Alexandria si 
Aritiohia care, cu timpul, au devenit antagonice 
si se distingeau prin metoda proprie de inter- 
pretare si prin optiunile teologice. $coala din 
Alexandria utiliza mai mult metoda alegoricä, 
incercånd sä descopere in texte un sens spiri- 
tual, simbolic sau profetic. Ca o reactie la acest 
alegorism, Lucian a fondat, in jurul anului 260, 
scoala din Antiohia, indreptatä mai mult cätre 
exegeza istoricä si cea gramaticalä a Scripturii. 
Alexandria, al doilea oras al Imperiului, dupä 
Roma, era un creuzet cosmopolit in care se 
aflau diferite scoli filosofice, culte orientale, o 
comunitate de evrei, crestini ortodocsi si gnos- 
tici eterodocsi. De mai multe secole, acest ora$ 
era un centru cultural foarte activ, iar biblioteca 
era unicä in lume. In acest oras, incepånd cu 
sec. al III-lea i.Hr., sub dinastia Ptolemeilor, 
Biblia a fost tradusä in greacä, pentru evreii 
elenizati. Aceastä traducere, cunoscutä si sub 
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numele de Septuaginta , a fost ulterior comen- 
tatä de scriitori evrei conform regulilor de 
exegezä elaborate de gramaticienii $i filosofii 
greci. La Alexandria a avut loc si intålnirea 
dintre filosofia greacä si credintä crestinä. Din 
acest amestec cultural s-a distins personalitatea 
lui Clement Alexandrinul, care, dupä conver- 
tire, a devenit discipolul filosofului Panten. 
Opera lui Clement a constituit o primä tenta- 
tivä de ridicare a teologiei la rangul de stiintä, 
iar dupä moartea sa, Scoala din Alexandria a 
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trecut sub controlul episcopului, devenind o 
institutie. Din opera lui Clement s-au pästrat: 
o omilie ( Care bogat se va måntuif) si trei scrieri 
majore ( Protrepticul , Pedagogul si Stromatele). 
In lucrarea Protrepticul , urmånd modelul 
apologiilor, Clement criticä idolatria si preia 
argumentele filosofiei, care se opuneau mitu- 
rilor populäre. El descrie binefacerile descope- 
rite de Cuväntul lui Dumnezeu, incitåndu-i pe 
pägåni la alegerea adeväratei filosofii, care este 
crestinismul. In Pedagogul , el aratä cä omul are 
nevoie de educatie asemenea copilului care o 
primeste de la invätätor. Adresåndu-se cresti- 
nilor recent botezati, Clement insistä asupra 
faptului cä adeväratul Invätätor este Hristos. In 
lucrarea Stromatele , el se aratä a fi primul 
umanist crestin si unul dintre cei mai de seamä 
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teoreticieni ai rationalitädi teologice: el 
incearcä sä reconcilieze credinta si ratiunea. 
Contrar predestinatiei propoväduite de gnos- 
tici, Clement declarä cä adeväratul gnostic 
trebuie sä exerseze libertatea pentru a deveni 
irtuos. Prestigiul Scolii din Alexandria a 
rescut odatä cu creatia imensä a lui Origen 
185-253), unul dintre cei mai mari gånditori 
ii Antichitätii crestine. Asemenea lui Clement, 
el a fost format in disciplinele profane, dar a 
beneficiat, intre altele, de o educatie crestinä 
din care nu lipseau cunostinte temeinice 
privind Sfänta Scripturä. Cea mai mare parte a 
operei sale ne descoperä personalitatea sa 
deosebitä de exeget crestin. El a comentat toate 
cärtile Vechiului §i Noului Testament, fie in 
omilii cu caracter pastoral, fie in comentarii 
lungi, indeosebi cele la Cåntarea Cåntärilor sau 
la Evanghelia dupä loan , adevärate explicatii 
textuale, istorice, filosofice si teologice pentru 
intelegerea textelor biblice. Celebritatea lui 
Origen ajunsese atåt de mare, incåt guverna- 
torul roman al Arabiei, precum si marna impä- 
ratului Alexandru Sever, i-au cerut sä fie primiti 
pentru a fi instruiti. Origen a inaugurat lectio 
divina, adicä o lecturä meditativä si sistematicä 
a Sfintei Scripturi, care juca un rol foarte 
important in viata spiritualä a cälugärilor din 
sec. al IV-lea. In domeniul teologie, el a reusit 
sä facä o sintezä a adevärurilor de eredintä in 


lucrarea Deprincipiis {Despreprincipii) . El a scris 
$i o lucrare apologeticä intitulatä Contra lui Cels , 
in care respinge acuzatiile aduse erestinismului 
de cätre filosoful pägån Cels. Chiar dacä opera 
sa imensä (cca. 2000 de titluri) a permis litera- 
turii patristice sä atingä in sec. al IV-lea värsta sa 
de aur, ea a faeut si obiectul unor critici care au 
mers pånä la acuzatia de erezie. Cei care a 
deschis dezbaterea asupra acestor acuzatii a fost 
Metodiu de Olimp (f311), ajungåndu-se in 553 
la condamnarea formalä a lui Origen la Sinodul 
al V-lea Ecumenic. Metodiu de Olimp a respins 
in tratatul säu Despre inviere invätätura orige- 
nistä cu privire la preexistenta sufletelor si invi- 
erea intr-un corp spiritual, apärånd ideea cä 
trupul vietii de aeum si cei inviat sunt identice. 
Cei mai cunoscut discipol al lui Origen a fost Sf. 
Dionisie al Alexandriei (episcop intre 248-264), 
ajuns de altfel si conducätorul Scolii catehetice 
din oras. Influenta lui Origen s-a intins si in 
Cezareea Palestinei, unul dintre continuatorii 
säi fiind Pamfil, precum si Eusebiu de Cezareea 
§i Sf. Grigorie Taumaturgul, care s-au format la 
aceastä seoalä. Dupä Sf. Iustin Martirul si Filo¬ 
soful, Clement si Origen au fost cei care au 
deschis sirul de scriitori erestini care au incercat 
sä realizeze o elaborare conceptualä a filosofiei 
in favoarea explieärii dogmelor. Astfel, incepånd 
cu sec. al Il-lea, literatura crestinä nu putea fi 
izolatä de curentele filosofice dominante: plato- 
nism si neoplatonism, care sintetiza speculatiile 
lui Platon si stoicism. Reprezentantul cei mai 
eloevent a fost Plotin (205-270), näscut la Lyco- 
polis (Asuan) in Egipt. Pentru el, universul se 
descoperä in trei etape sau „ipostaze”, care 
emanä gradual din primul principiu. Din Unul 
iese spiritul, iar din aceastä dedublare originalä 
apare sufletul. Aceastä teorie a „celor trei ipos- 

taze” divine a fost folositä de scriitorii erestini 
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pentru a aräta cä deja pentru pägånii Juminati” 
notiunea de Treime nu era ignoratä. Astfel a luat 
nastere un curent de gåndire care se sprijinea pe 
convergente pentru a face din filosofia platoni- 
cianä una dintre bazele teologiei crestine. La 
Plotin, convertirea sufletului nu este nimic 
altceva decåt coincidenta cu sine insusi, intoar- 
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cerea la simplicitatea absolutä, a Unului pur. 


142 


Coordonatori: Pr. Prof. Dr. §tefan Buchiu, Pr. Prof. Dr. loan Tulcan 


Dupä el, fiinta lui si inteligenta omului emanä 
din Bine: odatä purificat, sufletul se intoarce la 
originea sa divinä si se confundä cu ea. Asemenea 
lui Origen, Plotin cäuta sä intre prin extaz in 
comuniune cu Unul, principiul suprem al 
frumusetii si al bunätätii. Prin aceastä invätäturä 
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el dorea sä dea o formulare rationalä care ar fi 
servit analizei crestine a momentelor uniunii cu 

9 

Dumnezeu. Chiar dacä s-a declarat adversar al 
crestinismului, Plotin, ca si Porfir, autorul unui 
tratat Contra crestinilor , a devenit in mod para¬ 
doxal, farä sä fi dorit acest lucru, unul dintre filo¬ 
sofii care au influentat teologia crestinä. 

Bibliografie. Encyclopédique en couleurs, Larousse, Paris, 
1993; Bäbus, Emanoil, Introducere in Istoria Biseri- 
ceascä Universala, Ed. Sophia, Bucuresti, 2003; Balca, 
Nicolae, Istoria filosofiei antice , Bucuresti, 1982; Behr, 
John, DrumulspreNiceea, trad. M.G. Neamtu, Ed. Sophia, 
Bucuresti, 2004; Pelikan, Jaroslav, Traditia crestinä, o 
istorie a dezvoltärii doctrinei. Najterea traditiei universale 
(100-600), vol. I, trad. S. Palade, Ed. Polirom, Iasi, 2004. 

Emanoil Bäbu§ 

ALILUIA. (ebr. halleluiah - läudatipe Domnut) 
Cuvånt ebraic care exprimä indemnul de a-L 
läuda pe Dumnezeu. 

Indemnul respectiv se folosea in cultul iudaic, 
mai ales in psalmi, in mod special in Psalmii 
113-118, numiti si psalmi de laudä sau Halel cel 
Mare, care se cåntau la serbarea Pastelui si prin 
care se aduceau laude lui Dumnezeu. De aici a 
trecut in cultul crestin din Palestina si apoi in 
toate Bisericile crestine. El se intrebuinta, in tot 
timpul anului bisericesc, la momente vesele si 
triste. In Biserica de Apus, incepånd cu Grigorie 
cel Mare, s-a folosit numai in perioada de la Pasti 
la Rusalii,la marile särbätori, dar nu la momentele 
si särbätorile cu caracter de pocäintä si intristare. 
In Biserica Ortodoxä se foloseste in tot timpul 
anului bisericesc si la orice slujbä bisericeascä, in 
tot timpul Postului Mare si la rånduielile pentru 
cei morti, pentru motivul cä formula exprimä 

bucuria si lauda lui Dumnezeu, care trebuie 
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adusä atåt in momente de bucurie, cåt si in cele 
de tristete. Astfel, cuvåntul Aliluia il intålnim, 
in afarä de psalmi, dupä citirea Apostolului si 
inainte de Evanghelie, dupä Imnul Heruvic si 
Vohodul Mare, la inceputul Liturghiei Darurilor 


mai inainte sfintite, la utreniile Postului celui 
Mare, in Säptämåna Pätimirilor, la Denii, la 
slujbele Inmormåntärii si Parastasului, la citirea 
acatistelor, la sfintirea untdelemnului la Botez, la 
ungerea Sfintei Mese cu Sfåntul Mir, la sfintirea 
bisericilor etc. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Specialä, Ed. 
Nemira, Bucuresti, 2002; Braniste, Ene, Braniste, 
Ecaterina, Dictionar de cunostinte religioase. Ed. Diecezanä, 
Caransebe§, 2002; Braniste, Ene, Liturgica Generalå, 
Ed. Partener, “2008; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic 
al Sfintei Biserici Crestine Ortodoxe, Tipografia Guten- 
berg, Bucuresti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarna- 
vschi, Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii 
Ortodoxe - cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

ALILU1ÄRION. Stih sau stihuri din psalmi 
rånduite a se cånta dupä citirea pericopelor 
din Apostol. In trecut, acesti psalmi se cåntau 
in intregime, fiind insotiti de refrenul Aliluia 
(Läudati pe Domnul ), pe care il rostea poporul 
dupä fiecare stih sau verset al psalmului, la servi- 
ciul divin al sinagogii. Din acesti psalmi s-au 
mai pästrat astäzi un stih sau douä. Cånd aceste 
stihuri se pun inainte de pericopa din Apostol, 
ele se numesc prochimen (v. PROCHIMEN) 
adicä „text asezat inainte”. Deoarece acesti 
psalmi, care urmau dupä Apostol, erau insotiti 
de refrenul Aliluia , ei se mai numesc si psalmi 
aliluiatici (v. ALILUIATIC). In practicä, stihu- 
rile numite aliluiarion nu se mai pun, ci se cåntä 
direct Aliluia. 

Bibliografie. Braniste, Ene Liturgica Specialä , Ed. 
Nemira, Bucuresti, 2002; Braniste, Ene, Braniste, 
Ecaterina, Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, 
Caransebe$, 2002; Braniste, Ene, Liturgica Generalä, 
Ed. Partener, 4 2008; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic 
al Sfintei Biserici Crestine Ortodoxe, Tipografia Gutenberg, 
Bucuresti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, 
Teodor si Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii 
Ortodoxe - cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

ALITURGI C. Termen ce desemneazä un timp 
„farä liturghie”, fiind folosit pentru a mentiona . 
zilele din timpul anului bisericesc in care nu se 
sävårseste Sfånta Liturghie. Este traditie veche 
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ca in Vinerea Sfintelor Pätimiri, sau Vinerea 
Seacä, cum este denumitä in popor, luni si marti 
in prima säptämänä din Postul Mare, miercuri 
si vineri din säptämåna urmätoare läsatului 
sec de came pentru Postul Pastelui (Säptä¬ 
måna Brånzei) si vinerea dinaintea särbätorilor 
Cräciunului si Bobotezei, cånd aceste praznice 
cad duminica sau lunea, sä nu se sävårseascä 
Sfånta Liturghie. In zilele respective se oficiazä 

rånduiala ceasurilor si a vecemiei. O altä carac- 
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teristicä a acestor zile este aceea cä unii crestini 

) 

ajuneazä deplin (tin post negru). 

Bibliografie. Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, Dicti¬ 
onar enciclopedic de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, 
Caransebef, 2001; Morin, G., Aliturgiques (Jours), in: 
Dictionnaire d Archeologie Catolique et de la Liturgie, vol. 
I, pp. 1218-1220; Salaville, S., Liturgies orientales. La 
Messe , 2 vol., Paris, 1942; Vintilescu, Petre, Liturghiile 
bizantine privite istoric in structura si rånduiala lor , Bucu- 
re$ti, 1943; Zägrean, loan, Sfånta Liturghie privitä sub 
aspect istoric , in: MMS , XL (1964), 1-2, pp. 24-42. 

Iulian Isbäfoiu 

* 

ALTAR. (lat. altarium\ altus - loc inalt) Locul 
pel mai sfånt din arhitectura unei biserici cres- 
tine, destinat exclusiv desfasurärii slujbelor 
bisericesti. 

Numit si presbiterium (loc al preotilor),xo Br|pa, 
-axoq (locul cel inalt), xo tepaxelov, -ou (locul 
cel mai sfånt), el reprezintä primul dintre cele 
trei spatii in care se imparte locasul de cult 
ortodox. El este cuprins intre suprafata inte- 
rioarä a zidului de räsärit al bisericii si catape- 
teasmä, care-1 desparte de naos. Zidul de räsärit 
al altarului are, in general, formä semicircularä, 
in interiör, si rotundä sau hexagonalä in exteriör. 
Spatiul acesta semicircular reprezintä absida 
principalä a bisericii si poate avea, in pärtile late- 
rale, douä absidiole, adicä abside mai mici, care 
poartä numele de proscomidiar (v. PROSCO- 
MIDIÄR), la nord, si diaconicon (v. DLA.CO- 
NICÖN), la sud. Partea superioarä a absidei 
altarului are formä de semicalotä. In altar se 
aflä Sfånta Masä, care simbolizeazä mormåntul 
Domnului. Pe Sfånta Masä se aflä Sfåntul 
Antimis (v. ANTIMIS), Sfånta Evanghelie 
(v. EVANGHÉLIE), Sfånta Cruce si sfesnice 
(v. SFÉ^NIC). In spatele Sfintei Mese se aflä 


crucea rästignirii. Tot in altar se mai aflä cädel- 

nita (v. CÄDÉLNITÄ), tämåia (v.TÄMÄIA) si 

cärbunele, necesare tämåierii sau cädirii. 

Altarul este partea cea mai tainicä si mai sfåntä 
dintr-o bisericä, rezervatä clericilor si sävårsirii 
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celor mai importante slujbe si lucräri bisericesti. 
In Sfåntul Altar se sävårseste Sfånta Litur¬ 
ghie, hirotonirea clericilor, sfintirea Sfåntului si 
Marelui Mir, a Antimiselor s.a. In altar, laicii pot 
intra cu binecuvåntarea preotului sau episcopului. 

Femeilor nu le este ingäduit sä intre in altar. 
Bibliografie. Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Braniste, Ene, Liturgica Generalä , Ed. 
Partener, 4 2008; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgie al 
Sfintei Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, 
Bucuresti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, 
Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Orto¬ 
doxe - cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929; Necula, 
Nicolae D., „Este ingäduit sä se pästreze in sfåntul altar 
lucruri care nu cadreazä cu sfintenia sa?”, in Traditie ji 
innoire in slujirea liturgicä, vol. I, pp. 56-60; Petroaia, 
Lucian, „Simbolistica locasului de cult”, in Teologie fi 
istorie la Dunärea de Jos , Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, 
Galati, 2000, pp. 287-301; Sava, Viorel, „Sfåntul Altar - 
hotarul dintre cer $i pämånt si poarta ve^niciei”, in Jn 
Bisericä Slavei Tale n . Studii de teologie si spiritualitate litur¬ 
gicä , vol. I, Ed. Ero ta, Ia§i, 2003, pp. 95-102. 

Nicolae D. Necula, loan Chirilä 

* _ 

AMIN. Cuvånt de origine ebraicä, preluat de 
toate limbile liturgice, insemnånd asa sä jie , asa 
sä se intåmple , intr-adevär. 

Serveste ca formulä de incheiere a doxologiilor, 
cåntärilor, rugäciunilor si ecfoniselor. Folosit 
ca expresie de asociere a credinciosilor la rugä- 
ciunile comune. Primul care vorbeste despre 
aceastä intrebuintare este Sf. Iustin Martirul §i 
Filosoful. Este folosit de Måntuitorul cu sensul 
de adevär. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä , Ed. 
Partener, “2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe§, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgie al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe - 
cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 
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AMNISTIE. (can.) Act al puterii de stat prin 

care se inläturä räspunderea penalä, executarea 

pedepsei si consecintele condamnärii pentru o 

infractiune sävårsitä. Amnistia poate fi generalä 

- este acordatä pentru orice tip de infractiune; 

specialä - se acordä numai pentru anumite 

infractiuni; neconditionatä - nu se prevede nicio 

conditie pentru a obtine beneficiul ei; conditi- 

onatä - este acordatä numai sub rezerva inde- 

plinirii uneia sau mai multor conditii. Dupä 

dreptul canonic ortodox, amnistia este actul 

prin care autoritatea bisericeascä declarä nevi- 

novat pe un acuzat — prin anularea delictului 

pentru care era acuzat - si iartä de pedeapsä pe 

un condamnat, ca urmare a anulärii delictului 

pentru care a fost condamnat. 

Bibliografie. Alland, Denis, Rials, Stéphane (eds), 
Dictionnaire de culture juridique , PUF, Paris, 2003; Floca, 
loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note si Comentarii, 
Sibiu, 2005; Floca, loan N., Drept canonic ortodox, legis- 
latie si administratie bisericeascä , vol. I-II, Ed. Institu- 
tului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucure^ti, 1990; Iorgu, Ivan, „Cåtiva termeni canonici. 
intelesul $i explicarea lor in dreptul bisericesc ortodox”, 
in: ST, XLI (1989), 4, pp. 78-100; Milas, Nicodim, 
Canoanele Bisericii Ortodoxe insotite de comentarii, vol. I-II, 
trad. Pr. U. Kovincici, N. Popovici, Arad, vol. I-II, 1930- 
1931, 1934-1936; MiLAf, Nicodim, Dreptul bisericesc al 
Bisericii Orientale , trad. D. Cornilescu, V. Radu, Bucu- 
re$ti, 1915; Muscalu, Cristina-Daniela, Vartic, Emilia, 
Dictionar de termeni juridici, Ed. Universitarä, Bucuresti, 
2008; Naz, R. (ed.), Dictionnaire de droit canonique, 7 vol., 
Paris, 1935-1965. 

Constantin Rus 

AMVÖN. (gr. amvon , amvano — a se sui , a se 
urea) Estradä din arhiteetura vechilor locasuri 
de eult, in dreptul usilor impärätesti, de pe care 
diaconii citeau Evanghelia sau rosteau eete- 
niile, iar preotii rosteau predica si citeau dipti- 
cele, adicä pomelnicele pentru vii si pentru 
morti la Liturghie. 

Multe biserici din vechime aveau douä 
amvoane, unul spre sud, de unde se citea 
Apostolul, iar altul spre nord, de unde se citea 
Evanghelia si de unde se predica. El simbo- 
lizeazä, prin inältarea cu douä sau trei trepte 
mai sus decåt naosul, locurile inalte de pe care a 
predicat Måntuitorul. Forma de estradä se mai 
pästreazä in unele biserici din Transilvania. Pe 


aceastä estradä se asazä analogul pentru citirile 
biblice si predieä. De pe aceste amvoane se citea 
odinioarä fi rugäciunea finalä si de concediere a 
credinciosilor de la Liturghie, de unde numele 
de Rugäciunea amvonului , cum este cunoscutä 
si azi. In zilele noastre, amvonul este un balcon 
de dimensiuni reduse, asezat pe un stälp sau pe 
peretele nordic al naosului, are formä rotundä 
sau hexagonalä, de unde se citeste Evanghelia 
si se rosteste predica. Il intålnim mai ales la 
oras, in bisericile de tarä dispärånd aproape cu 
totul. El este impodobit cu seulpturi fi pieturi 
cu caracter simbolic: porumbelul, ca simbol al 
Duhului Sfånt, crucea, ca simbol al eredintei, 
ancora, ca simbol al sperantei, inima, ca simbol 
al dragostei, tråmbita, ca simbol al propovädu- 
irii Evangheliei, cei patru evanghelifti fi figuri 
de mari sfinti predicatori: Sf. loan Gurä de 
Aur, Sf. Ambrozie de Mediolanum, Sf. Vasile 
cel Mare, Sf. Grigorie Teologul f .a. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä, Ed. 
Partener, 4 2008; BRANifTE, Ene, BRANifTE, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase. Ed. Diecezanä, Caran- 
sebef, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe, Tipografia Gutenberg, Bucu¬ 
resti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare. Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Roman din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

AN BISERICÉSC. Unitate calendaristicä 
utilizatä in cultul ortodox, in cadrul cäruia se 
stabilefte serviciul divin zilnic. 

Anul bisericesc ortodox are douä cicluri de 
datare: unul cu datä fixä, altul cu datä schimbä- 
toare. Ciclul cu datä fixä incepe la 1 septembrie. 
In Biserica Romano-Catolicä inceputul anului 
bisericesc are loc in duminica premergätoare 
datei de 30 noiembrie, numitä prima duminica 
din Adventus (Advent) - Postul Cräciunului. 
Traditional, data de 1 septembrie este aleasä 
pentru cä la evrei se considera cä in aceastä zi 
a inceput ereatia lumii (ea este fi zi de inceput a 
anului evreiesc) fi tot in aceastä zi fi-ar fi inceput 
activitatea publicä fi Måntuitorul Iisus Hristos. 
Din punctul de vedere al datei schimbätoare, 
anul bisericesc ortodox este impärtit in trei 
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perioade avånd ca punct de referintä särbä- 
toarea cea mai importantä a crestinilor, Sfintele 
Pasti. Trebuie mentionat cä fiecare perioadä 
are denumire in functie de cartea principalä 
de slujbä folositä la stranä (Triod, Penticostar 
sau Octoih). Prima perioadä este cea a Trio- 
dului, care dureazä de la Duminica Vamesului 
si a Fariseului pånä la Duminica Sfintelor 
Pasti, adicä trei säptämåni inainte de ince- 
perea Postului Mare si sapte säptämåni de la 
inceperea Postului. Perioada Penticostarului 
este cuprinsä intre Duminica Sfintelor Pasti si 
Duminica Tuturor Sfintilor, Duminica I dupä 
Rusalii, si tine 8 säptämåni. Perioada Octoi- 
hului este mai mare si cuprinde restul anului 
bisericesc, de la sfårsitul perioadei Penticosta¬ 
rului pånä la inceputul Triodului. 

Din punct de vedere calendaristic, perioadele 
mentionate nu au datä fixä, ele depinzånd de 
data särbätoririi Pastilor. Fiecare perioadä are o 
anumitä särbätoare centralä care reactualizeazä 
activitatea Måntuitorului nostru Iisus Hristos. 
Nasterea Domnului (care odinioarä se särbä- 
torea in aceeasi zi cu Boboteaza) reprezintä 
evenimentul central al Perioadei Octoihului. 
Perioada Triodului are ca eveniment central 
Vinerea Sfintelor Pätimiri, iar Penticostarul, 
Sfintele Pasti, in principal, si särbätoarea 
Pogorårii Sfåntului Duh. Fiecare an bisericesc 
särbätoreste, astfel, evenimente legate de viata 
si activitatea Måntuitorului. Astfel, Perioada 
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Octoihului aminteste de activitatea profeticä 
si didacticä a Måntuitorului; cea a Triodului, 
de cea arhiereascä, iar cea a Penticostarului, de 
cea conducätoare, Iisus apärånd ca biruitor al 
mortii si måntuitor al lumii. In ceea ce priveste 
särbätorile cuprinse in timpul anului biseri¬ 
cesc, se vede cä acesta imbinä douä cicluri: 
unul mobil, care are ca reper data Pastilor - 
ciclul hristologic, sau pascal -, si altul fix, care 
prezintä comemorarea sfintilor in fiecare zi din 

timpul anului. 

Ciclul mobil are la origine influenta calendarului 
evreiesc, iar cel fix este introdus in calendarul 
solar iulian si are origine crestinä. Tinånd cont 
de interferenta celor douä cicluri, fiecare zi litur- 
gicä reprezintä o combinatie intre ciclul pascal 


(sau hristologic) si cel sanctorial (mineal), astfel 
cä si slujbele sunt rezultatul combinärii dintre 
cele trei cärti ale primului ciclu (pascal): Octoih, 
Triod sau Penticostar si Mineiele lunilor. Bise- 
rica a incercat sä tinä vie in viata credinciosilor 
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faptele Måntuitorului nostru Iisus Hristos, 
comemoråndu-le prin intocmirea anului biseri¬ 
cesc. Istoria måntuirii este comemoratä periodic 
prin särbätori, posturi si slujbe bisericesti sävår- 
site fie in fiecare zi, fie in anumite perioade din 
timpul anului. 

Calendarul bisericesc cuprinde patru diviziuni 
liturgice: ziua, säptämåna, luna si anul. 

Ziua liturgicä. Este cea mai micä subdiviziune 
de mäsurä a timpului, rezultatä din miscarea de 
rotatie a pämåntului. Ziua liturgicä incepe seara 
si cuprinde intervalul dintre douä seri conse- 
cutive. Ea isi are originea in traditia iudaicä 
(Fc 1, 5, 8; Lv 2, 32), „Si a fost searä si a fost 
dimineatä, ziua intåi”. Ziua liturgicä incepe 
cu slujba Vecerniei. Din traditia iudaicä avem 
ceasurile, adicä slujbe care impart ziua liturgicä 
in patru sferturi. Astfel, Ceasul I se sävårseste 
in prima parte a diminetii (6-9 a.m.), Ceasul 
III (9-12 a.m.), Ceasul VI (12-15) si Ceasul 
IX (15-18). 

Tinånd cont de importanta lor religioasä avem 
zile de rånd (lucrätoare) si zile de särbätoare 
(nelucrätoare). Cele mai importante zile de 
särbätoare sunt Vinerea Sfintelor Pätimiri, 
Duminica Sfintelor Pasti si Duminica Rusali- 
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ilor, apoi cele legate de evenimente din vietile 
Måntuitorului, Sfintei Fecioare Maria si a 
Sfintilor mai importanti. 

Säptämåna liturgicä este un ciclu de 7 zile, 
mostenit din traditia iudaicä, consacrat de 
Moise, care, in Pentateuh , vorbeste despre 
crearea lumii in 6 zile, dupä care a urmat 
ziua odihnei. Ca perioadä bisericeascä, säptä¬ 
måna liturgicä incepe in ziua de Duminicä 
(mai precis cu Vecernia de såmbätä seara) si 
se terminä cu Ceasul IX din ziua de såmbätä. 
Säptämåna liturgicä fixeazä cele opt glasuri ale 
Octoihului din timpul anului. Fiecare glas are 
cåte o säptämånä si incepe cu Duminica Sfin¬ 
telor Pasti (glasul I). Anul bisericesc are 52 de 
säptämåni, fiecare cu o denumire specialä datä 
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in functie de cele douä mari särbätori din an: 
Sfintele Pasti si Pogorärea Duhului Sfånt (ex.: I 
dupä Pasti, a Il-a dupä Pasti; I dupä Pogorårea 
Duhului Sfånt, a Il-a dupä Pogorårea Duhului 
Sfånt). Cele mai importante säptämåni de 
peste an sunt Säptämåna Sfintelor Pätimiri si 
cea a Sfintelor Pasti. Fiecare zi a säptämånii 
este dedicatä unei anumite cinstiri: Duminica 
- inchinatä Invierii Domnului, luni - Sfintilor 
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Ingeri, marti - Sfintilor Proroci, mai ales Sf. 
loan Botezätorul, miercuri si vineri - inchinate 
Sfintei Cruci si Sfintelor Pätimiri, joi - Sfin¬ 
tilor Apostoli si Sf. Ierarh Nicolae, si såmbäta 
este inchinatä pomenirii tuturor celor adormiti, 
mai ales märturisitorilor si mucenicilor. 

Sirul lunilor anului bisericesc nu incepe ca la 
cel civil, cu luna ianuarie, ci cu luna septembrie 
si se sfårseste cu luna august. Fiecare lunä are 
o carte liturgicä specificä, numitä Minei, care 
cuprinde slujbe pentru sfintii särbätoriti in 
fiecare zi a anului. 

Bibliograiie. Brani^te, Ene, »Amil bisericesc (liturgic) $i 
subdiviziunile lui”, in: GB, XXI (1962), 11-12, pp. 1085- 
1095; Dalmais, J.H., „Le temps de 1’Eglise”, in LEg/ise 
et les Eg/ises, Chevetogne, 1954, pp. 87-103; Loehr, A.E., 
Lannéédu Seigneur, 2 vol., Bruges, 1946; Molien, L.A., La 
priére de lEglise, II. Lannééliturgique, Paris, 1924; Parsch, 
P, Le guide dans Lannéé liturgique , trad. 1’abbé M. Gautier, 
5 vol., Paris, 1935; Pletosu, Gr., „Dezvoltarea istoricä a 
anului bisericesc”, in: RT, I (1907), 7-8,pp. 22-76; II (1908), 
7-8, p. 280; III (1909), 6-7, p. 311; VIlciu, Marian, „Cartea 
$i perioada Octoihului, semnificatia teologicä si importanta 
lor pentru viata liturgicä a Bisericii”, in Octoibullui Macarie , 
1510-2010. Studii, Targovi^te, 2009; Vilciu, Marian, 
„Precizäri referitoare la problema calendarului”, in '. Analele 
Universitätii n Valahia - Facultatea de Teologie,Targoviste, 
2011; TucÄ, Nicu^or, »Semnificatia perioadei Triodului”, 
in: indrumätor pastoral - Episcopia Tulcii, II (2010), 2, 
pp. 220-234. 

Iulian Isbä^oiu 

ANAFORÅ. (gr. anafor a - aducere) Termen ce 
a desemnat initial intreaga celebrare euharis- 
ticä a primilor crestini si abia incepånd din sec. 
al Vl-lea el a ajuns sä defineascä strict Marea 
Rugäciune a Sfintei Jertfe din rånduiala Sfintei 
Liturghii, in cursul cäreia avea loc prefacerea 
Darurilor. 

Substantivul T] avoupopa provine de la verbul 
dvacpépco, care inseamnä a inälta , a ridica , a 


of eri. In limbajul biblic vechitestamentar verbul 
7rpoa(pépsiv ( a aduce) este folosit pentru a 
desemna aducerea jertfei la altar, pe cånd verbul 
avcupépeiv este mentionat pentru a marca actul 
de ridicare, de oferire a jertfei pe altar (Lv 2, 
14; 2,16; 3,1-5). Cele douä sensuri au fost apoi 
preluate si de terminologia crestinä, astfel incåt 
prin anafora s-a definit nucleul Liturghiei cres- 
tine, care continea atåt actul de aducere, cåt si 
pe cel de inältare, ridicare si sfintire a Darurilor, 
accentuåndu-se insä nuanta pregnantä si sensul 
de jertfa si de ofrandä a acestui termen. 

In rånduiala Liturghiei ortodoxe, prin Anafora 
euharisticä se intelege tot sirul de rituri si rugä- 
ciuni citite de preot (cele mai multe in tainä) 
cuprinse de la ecfonisul preotului: „Sä stäm bine, 
sä stäm cu fricä, sfånta jertfa (anafora) cu pace sä 
o aducem...” pånä la: „Si ne dä nouä cu o gurä si 
o inimä a slävi si a cånta...”, adicä de la rostirea 
Crezului si pånä la rugäciunea Tatäl nostru. 
Adresatä lui Dumnezeu-Tatäl, anaforaua 
cuprinde in textul ei toate actele facute de 
Måntuitorul inainte de Pätimirea Sa, cånd, 
sävårsind o cinä fräteascä specificä (, bavuroth ), 
El a luat päinea (1), a binecuvåntat-o (2), a 
fränt-o (3), si a dat-o (4); apoi a luat paharul 
(5), a multumit (6) si l-a dat ucenicilor (7). Ceea 
ce a facut Måntuitorul la Cina cea de Tainä nu 
a fost decåt investirea cu o nouä semnificatie si 
umplerea cu o nouä realitate, legate de moartea 
si Invierea Sa, a douä acte ale liturghiei fami- 
liale iudaice, acte de care El era sigur cä ucenicii 
le vor face cu regularitate si dupä Inältarea Sa, 
cäci ele apartineau existentei lor cotidiene. 
Sävårsind aceste acte, Måntuitorul le-a insotit 
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cu formulele euhologice, consacrate, ale cinei 
iudaice, cum ar fi mulpimirea dupä cinä ( birkat 
ha-mazon ), la care El a adäugat propriile Sale 
cuvinte (,Acesta este Trupul Meu”... si ,Acesta 
este sångele Meu...”), pentru a aräta sensul nou 
si unic al celor sävårsite: prevestirea sau anti- 
ciparea sacramentalä a jertfei sångeroase si 
måntuitoare, care se va consuma peste o zi si 
care inaugura sau consfintea un nou legämånt 
sau testament intre Dumnezeu $i oameni, 
pecetluit cu sångele sfånt al Celui ce Se va da 
spre rästignire. 
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Biserica a continuat ceea ce Måntuitorul a 
facut la Cina cea de Tainä. Aceste acte au fost 
preluate in Biserica si au fost restrånse la patru: 
1 .Aducerea\ påinea si vinul erau Juate” si aduse 
la altar; 2. Rugäciunea : proestosul aducea multu- 
mire lui Dumnezeu si prin invocarea Sfåntului 
Duh darurile erau transformate in Trupul si 
Sångele Domnului; 3. Frångerear. påinea era 
frånta si impärtitä; 4. Impärtäsirea : „In aceastä 
forma si in aceastä ordine, aceste patru actiuni 
constituie nucleul absolut invariabil al fiecärui 
rit euharistic, cunoscut nouä”, afirmä Gregory 
Dix. Aceste acte care fiindamenteazä orice 
celebrare euharisticä au fost de la bun inceput 
insä insotite de cuvinte, de anumite formule 
euhologice care, pånä in sec. al IV-lea, au fost 
caracterizate de oralitate si improvizare. 

Faptul cä la Cina de Tainä Domnul Iisus a 
schimbat rugäciunile si binecuvåntärile cultice 
iudaice si a folosit propriile Sale cuvinte pentru a 
da textelor euhologice un continut si un sens nou 
• i dat posibilitatea ca in epoca primarä, urmånd 
zcst model, episcopul sä aibä o anumitä liber- 
te de a improviza si a-si compune anaforaua 
roprie, iar diversitatea de grupuri etnice din 
are se constituia Bisericä a facut ca in primele 
secole modelele de urmat in celebrarea euharis¬ 
ticä sä fie variate si diverse. Astfel, nu au putut 
exista „originale” ale vreunei rugäciuni folosite in 
cultul crestin primar, ci au existat dintru incepu- 
turi o varietate de traditii orale, care mai tårziu 
au fost supuse standardizärii treptate. Acest 
proces de uniformizare si de stabilizare va fi luat 
sfårsit abia in sec. al IV-lea, cånd a fost a fixat 
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in scris continutul textelor euhologice. Astfel, in 
primele secole, anaforaua a cunoscut un proces 
de evolutie de la diversitate spre unitate, in sens 
invers decåt cel conceput de Ferdinand Probst 
la sfårsitul sec. al XlX-lea. Procesul de omoge- 
nizare si de fixare in scris a inceput odatä cu 
luptele antieretice din sec. al IV-lea si a exprimat 
dorinta de coeziune si de unitate dogmaticä si 
liturgicä a Bisericii. Anaforaua metropolei s-a 
impus, numeroasele traditii locale au fost inlo- 
cuite de altele, partial sau total, si au supravie- 
pj.it doar anaforalele cele mai cunoscute si cele 
impuse de uzanta metropolei. 


Structura anaforalelor euharistice este aproape 
identicä in toate riturile Hturgice, diferenta 
intre ele dånd-o doar pozitionarea dipticelor in 
intregul textului euharistic. Anaforaua bizan- 
tinä a Sf. loan Gurä de Aur, cea a Sf. Vasile cel 
Mare si cea a Sfåntului Iacob, fratele Domnului, 
fac parte din familia de liturghii antiohiene si se 
deschid printr-un dialog introductiv , urmat de 
Rugäciunea teologicä , prin care se exprimä lauda 
si multumirea aduse Tatälui pentru intreaga 
creatie si pentru implinirea iconomiei måntu- 
irii. Faptul cä Liturghia adeväratä se petrece 
in cer, iar oamenii participä la ea impreunä cu 
ingerii in ritualul euharistic väzut este sugerat 
de cåntarea Trisaghionului biblic, care urmeazä 
si care introduce apoi Rugäciunea hristologicä , 
in care se reitereazä intreaga istorie a måntuirii 
neamului omenesc, naratiune care se incheie cu 
amintirea Cinei de Tainä si a Cuvintelorde insti- 
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tuire. Urmeazä apoi rugäciunea aducerii aminte 
sau Anamneza: „Aceasta sä o faceti intru pome- 
nirea Mea” (se aminteste implinirea poruncii 
Måntuitorului), in care sunt enumerate sintetic 
principalele momente ale drumului jertfei si 
måntuirii: „Aducåndu-ne aminte asadar de 
toate cele ce s-au facut pentru noi: de cruce, de 
groapä, de invierea cea de a treia zi, de suirea la 
ceruri [...] si cea de-a doua slävitä iaräsi venire”. 
Partea culminantä a anaforalei este Epicleza 
(87cikA,tio 1<;, f| = invocare, chemare), rugäciunea 
cea mai importantä a Liturghiei, pentru cä prin 
ea se sävårseste sfintirea si prefacerea Darurilor. 

7 7 7 7 1 

Preotul se roagä in tainä ca Tatäl sä trimitä 
Sfåntul Duh peste comunitate si peste påine 
si vin, pentru ca ele sä se prefacä in Trupul si 
Sångele Måntuitorului, implinindu-se astfel 
scopul Sfintei Liturghii, si anume: sfintirea 
darurilor in vederea sfintirii credinciosilor. 
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Conform ritualului bizantin, dupä epiclezä 
urmeazä Dipticele , rugäciunile de mijlocire 
generalä pentru intreaga Bisericä, pentru toate 
categoriile de credinciosi, vii si morti. In diptice 
este §i formula de rugäciune pentru Fecioara 
Maria: „Mai ales pentru Preasfånta...”. La 
stranä incepe sä se cånte Axionul , iar preotul 
continuä sä pomeneascä pe vii si pe adormiti. O 
Doxologie finalä incheie anaforaua euharisticä, 
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ea fiind cåntatä cu voce tare, pentru ca poporul 
sä poate sä räspundä cu „Amin!”, arätåndu-si 
astfel participarea la intreg actul de aducere si 
sfintire a Darurilor din cadrul Sfintei Liturghii. 

Bibliograiie. Bouley, A., From Freedom to Formula, 
Washington DC, 1981; Bradshaw, Paul, „The Homo- 
genization of Christian Liturgy - Ancient and Modern: 
Presidential Address”, in: Studia Liturgica, XXVI (1996), 
pp. 1-6; Cabasila, Nicolae, Sf., Explicarea Sfintei 
Liturghii, in PG 150, col. 368-492, trad. E. Branifte, 
Explicarea Sfintei Liturghii , Bucure^ti, 1943; Lampe, 
G.W.H., A Patristic Greek Lexikon, At the Clarendon 
Press, Oxford, 2003, pp. 127-128; Liddell, E., Henry, 
George, Scott, Robert, A Greek-English Lexicon (revised 
ed.), At Clarendon Press, Oxford, 1996, p. 125; Probst, 

Ferdinand, Liturgie der drei ersten christlichen Jahrhunderte, 
Tubingen, 1870; Spinks, Bryan, »Beware the Liturgical 
Horses! An English Inteijection on Anaphoral Evolu¬ 
tion”, in: Worship, 59/1985, pp. 211-219; Taft, Robert, 
„How Liturgies Grow: The Evolution of the Byzan- 
tine Divine Liturgy”, in: Orientalia Christiana Periodica, 
43/1977, pp. 355-378; Vintilescu, Petre, „Anaforaua 
sau ritul Sfintei Jertfe euharistice”, in: BOR , 7-8/1961, 
pp. 733-754; Vintilescu, Petre, Liturghierul explicat, 
Bucure^ti, 1972. 

Ciprian Streza 

ANÅFURÄ. {var. ANÅFORÄ; lat. anaford) 

Påinea sfintitä, täiatä in förmä de cubulete, ce 

> 7 » 1 

se imparte credinciosilor, la sfårsitul Sfintei 
Liturghii, dupä ce s-au miruit. 

Ea se mai numeste si antidor (avxiBcopov, xö - 
an tidoron - in loc de dar). Despre aceasta spune 
Sf. Simeon al Tesalonicului: „Iarä antidorul este 
päine sfintitä, care se face din acea prosforä 
(prescurä) din care se scoate agnetui, care se 
jertfeste si se face trupul Domnului. Antidorul 
(anafura) se dä in locul darului celui mare al 
infricosatei cuminecäturi (impärtäsanii), cäci nu 
toti credinciosii sunt vrednici a se impärtäsi”. 
Despre pregätirea anaforei, Liturghierul contine 
urmätoarele indicatii tipiconale: „Anafiira se taie 
din prescurä din care s-a scos Sfåntul Agnet. 
Dacä sunt credinciosi multi si nu ajunge numai 
o prescurä se poate täia si prescurä a doua, din 
care s-a scos pärticica intru cinstea si pomenirea 
Preasfintei Näscätoare de Dumnezeu. Drept 
aceea, aceste douä prescuri se cade sä fie intregi 
si mai mari, iar nu numai peceti, chibzuind astfel 
preotul ca sä ajungä pentru anafura”. Anafura se 


taie la proscomidiar, dupä ce s-au pregätit Daru- 
rile, si se asazä pe anafornitä. Ea se sfinteste 
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in timpul Axionului , cånd preotul ia vasul cu 
anafurä, face cu el semnul Sfintei Cruci inaintea 
Sfåntului Disc si a Sfåntului Potir, zicånd: 
„Pentru rugäciunile Näscätoarei de Dumnezeu, 
binecuvinteazä, Doamne, påinea aceasta, anafura 
sfintilor Täi”. Deoarece se sfinteste in timpul 
Axionului , in momentul in care in vechime erau 
citite numele celor care au adus si pentru cei 
care s-au adus Darurile, vii si adormiti, facån- 
du-se si pomenirea sfintilor, in frunte cu Maica 
Domnului, impärtirea anafurei la sfårsitul 
Liturghiei simbolizeazä rämånerea in comu- 
niune a credinciosilor cu toti sfintii. Anafura nu 
este un Jnlocuitor” al Sfintei Impärtäsanii, cäci 
nimic nu se poate da in locul lui Hristos prezent 
euharistic, ci ea este un simbol al comuniunii 
noastre cu pleroma Bisericii. Ea se dä credin¬ 
ciosilor pe nemåncate, pentru cä ea este sfintitä 
la Sfånta Liturghie dupä prefacerea Darurilor, 
lmpärtäsind tuturor hanil bucuriei comuniunii 
tuturor sfintilor cu Hristos cel rästignit si inviat. 
Vechile pravile si cärti de invätäturä pentru 
preoti impuneau pentru luarea anafurei aceeasi 
pregätire trupeascä si sufleteascä ce erau cerute 
si pentru impärtäsanie.Tot anafura este si påinea 
numitä „Paste”, binecuvåntatä si stropitä cu vin, 
care se dä credinciosilor in Duminica Invierii, 
dupä impärtäsanie (la slujba de noapte). 
Anafornita (gr. xo apxo(pöpiov,-oi)) este un 
vas cultic, precum o tavä sau farfurie inaltä cu 
picior, care poartä anafura, adicä påine binecu¬ 
våntatä de episcop sau preot, care se imparte 
credinciosilor la sfårsitul Sfintei Liturghii, in 
timpul miruitului. 

Bibliograiie. Liturghier, Bucure^ti, '1956, 2 1967; 

Brani$te, Ene, Liturgica Generalä , Ed. Partener, 4 2008; 
Braniste, Ene, Brani^te, Ecaterina, Dictionar Enci- 
clopedic de cunostinte religioase, Ed. Andreiana, Sibiu, 
2010; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgie al Sfintei Bise- 
rici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucure^ti, 
1912; Mitrofanovici, Vasile, Liturgica Bisericii Ortodoxe , 
Cemäuti, 1929; Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, 
Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe 
- cursuri universitare. Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cemäuti, 1929; Vintilescu, Petre, 
»Anafora sau antidoron”, in: ST, 1-2/1954, pp. 116-145. 
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ANAGNÖST. (gr. anagnostos — cititor , ätet) 
Titlu dat unor membri ai ierarhiei inferioare 
care aveau ca obligatie culticä citirea sau lectu- 
rarea textelor sfinte la slujbele divine din bise- 
ricä, in primele veacuri. 

Anagnostii, lectorii ori citetii, citeau in bisericä 
pericopele de Apostol, pastoralele, scrisorile 
martirice, paremiile, vietile sfintilor. Tot ei aveau 
grijä de cärtile de cult, de aprinderea si stingerea 
lumånärilor in bisericä, purt area sfesnicelor in 
procesiuni. De asemenea, ajutau si la catehizare. 
Ei erau primiti in cler prin hirotesie, ca si astäzi. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Ltturgica Gerteralä, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
resti, 1912; MiTROFANOvici,Vasile,TARNAvscHi,Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Ltturgica Bisericii Ortodoxe - 
cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Roman din Bucovina, Cemäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

p^JAGOGIE. Procedurä de interpretare, 
I >ecificä hermeneuticii teologice, care porneste 
| e la sensul literar al textului cätre cel mistic. 
^ste intålnit adesea in disciplina euristicii, cea 
care se ocupä cu gäsirea unei palete semantice 
ample si totodatä potrivite textelor Sfintei Scrip- 
turi, dar si operelor teologiei patristice. Termenul 
provine ca neologism din limba francezä, anago- 
gique , si este originar, la råndul sau, din limba 
greacä, unde prepozitia ava inseamnä „din nou”, 
„in sus” sau „de-a lungul”, „de-a curmezisul”; §i 
ayoyia, nume de actiune de la verbul ayco, care 
inseamnä „a duce”, „a aduce” si „a conduce”, „a 
purta cätre”, „a orienta” cätre ceva anume. Asadar, 
„anagogie” reprezintä o resemnificare a intelesu- 
rilor desprinse din Sfånta Scripturä. Dacä am 
defini termenul prin bogätia elementului de 
compunere savantä „ana”, „anagogie” inseamnä 
orientare fie Jn susul” sau „deasupra” intelesu- 
riior desprinse din Revelatie, fie „de-a lungul” lor, 
fie „de-a curmezisul” lor, in sensul de orientare 
performantä in sectiunea analiticä a lor. 

Deci, etimologia acestei notiuni reflectä 
aproape punctual contextul in care anagogia 
apare: acela al interpretärii unui text pornind 


de la sensul literal cätre cel mistic. Acest lucru 
dovedeste faptul cä sistemul cosmologiei cres¬ 
tine, sau principiile pe care crestinii isi inte- 
meiau conceptia despre univers si realitate, 
era cu totul altul decåt al omului „cäzut”. Ea 
dezväluia un om nou, care nu valoriza exclusiv 
„dupä trup” lumea aceasta, ci ii dädea o semni- 
ficatie aparte, inaltä, care viza legätura din ce in 
ce mai conturabilä si posibilä intre Dumnezeu 
si oameni, dincolo de „aparentele” lumii sensi- 
bile. Aceastä resemnificare a „väzutului” nu-1 
abolea, ci ii dädea o altä pondere in sistemul 
crestin de valori, adicä il subordona acelui 
aspect neväzut si tainic, dar care constituia de 
fapt planul esential al realitätii. Aceastä capaci- 
tate de a trece dincolo de sensurile sensibile ale 
lumii nu era accesibilä oricum si pentru oricine, 
ci doar pentru cei care träiau in lume, nu pentru 
lume, nici pentru sine, ci „in Duhul Sfånt”. 
Prezenta mångåietoare a Acestei Persoane a 
Sfintei Treimi devenind telul crestin, facili- 
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teazä intelegerea lumii dincolo de caracterul 
ei relativ si autonom, cätre o intelegere duhov- 
niceascä a Cosmosului, cu omul integrat in el. 
De asemenea, totalizarea acestor „intelegeri” 
ale lumii ca fiind un univers „mai presus de 
lume”, precum si cronicizarea lor, conduce cätre 
contemplatie, cätre vederile dumnezeiesti. De 
aceea,la Sfånta Tainä a Botezului, prin anumite 
rugäciuni, se cere de la Domnul pentru „noul 
luminat”, dobåndirea „luminii intelegätoare”. 
Dat fiind faptul cä nu stä in posibilitatea 
oricärui crestin de a-si educa astfel optica 
valorilor lui esentiale, anagogia este procedeul 
utilizat in teologia crestinä pentru a-1 ajuta 
pe acesta. Scopul anagogiei este in acest sens 
unul clar formativ duhovnicesc. El vizeazä nu 
o edificare exclusiv intelectualä, asa cum se 

7 y 

dezväluie pretinsa „misticä intelectualistä”, ci 
o emfazä a omului complet cätre Dumnezeu, 
cu toate functiile conditiei lui create, in inte- 
gralitatea persoanei sale. Despre raportul cu 
analogia, putem spune cä anagogia are la bazä 
un tipar analogic, in virtutea cäruia se dezvoltä 
sensurile criptate ale scrierilor sfinte. Utilitatea 
anagogiei este argumentatä de Måntuitorul 
Hristos atunci cånd spune ucenicilor Säi cä 
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Tainele Impärätiei Cerurilor sunt descoperite 
oamenilor prin pilde, pentru ca »väzånd sä nu 
vada si auzind sä nu audä” (Lc 8,10). 

Anagogia presupune un spectru de sensuri 
menite sä convoace mintea (vouc;) la deprin- 
derea unei intelegeri dincolo de intelegerea 
conventionalä. De aceea, in procesul anagogic, 
notiunile operate devin simboluri una pentru 
alta, realitatea insäsi devine un sistem de simbo- 
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luri dezväluindu-se treptat si inteligibil, trezind 
in sufletul celui ce intelege (in sufletul intele- 
gätorului) un profund sentiment de admiratie, 
diverse stäri afective de pace, liniste, pånä la 
contemplatie. Vederea efectivä a »neväzutului” 
debuteazä prin »intelegere”, iar procesul »inte- 
legerii” se realizeazä prin anagogie. Majori- 
tatea referintelor anagogice fac trimitere cätre 
cunoasterea acelor »rationalitäti” inerente 
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Creatiei, numite in teologia bizantinä de mijloc 
»Aoyoi”, sau principii fundamentale ale lucru- 
rilor create de a origina din Logos, conforme 
cu Logosul, si de a deveni firesc dupä modelul 
Logosului (Kaxa xov Aoyov), pentru a fi in 
unitate directä cu Logosul si unele cu altele. 
Una dintre lucrärile care abordeazä intr-o 
manierä metodologicä anagogia este Mysta- 
gogia Sf. Maxim Märturisitorul. Acest tidu 
are in componenta sa un element comun cu 
termenul de »anagogie”, si anume verbul »ayco”, 
dovadä a faptului cä autorul intentioneazä prin 
aceastä lucrare sä conducä pe destinatarii ei 
cätre sensurile mistice ale notiunilor de »bise- 
ricä”, ,,om”, »Cosmos” etc. Demersul autorului 
este unul inductiv, pornind de la notiunea 
de »bisericä” (läcas de inchinare), stabilind o 
relatie analogicä in ceea ce priveste structura si 
functionalitatea cu notiunea de „om”. De pildä, 
naosul este partea trupeascä, sensibilä, a omului, 
iar pronaosul semnificä partea inteligibilä a lui. 
De asemenea, in bisericä vedem o orientare a 
naosului cätre altar; la fel, fi universul sensibil 
se orienteazä din punct de vedere valoric cätre 
cel inteligibil. Anagogia constä aici in dezvol- 
tarea unor elemente similare intre Bisericä si 

j 

om. Alte capitole vorbesc despre similaritatea 
dintre »bisericä” si »cosmos”, abordånd aceeasi 
interpretare binomicä: sensibil - inteligibil. 


Altä anagogie este reliefatä intre slujba Sfintei 
Liturghii si urcusul sufletului cätre Dumnezeu. 
Astfel, fiecare element de cult din cadrul Sfintei 
Liturghii face o referintä analogicä la fiecare 
etapä a devenirii sufletului cätre Dumnezeu. 
Scopul duhovnicesc al anagogiei se adreseazä 
intelegerii, dar nu este reductibil doar la functia 
intelectului, acesta fiind motivul pentru care 
abordarea anagogiei ca procedeu stilistic preva- 
leazä in operele ascetico-mistice si mai putin in 
teologia expozitivä. Datoritä fragmentärii tot 
mai intense a disciplinelor teologice sau a ten- 
dintei lor de a se izola una de alta prin exce- 
siva specializare, putem spune cä existä ramuri 
teologice al cäror discurs utilizeazä mai putin 
anagogia. Procedeul anagogiei este menit sä 
conducä pe crestin cätre acel sistem de valori 
conform cu cel al Revelatiei dumnezeiesti, cu 
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semnificatia realä a Cosmosului, ca operä a lui 

Dumnezeu, si mai ales cu faptul cä, paradig- 

matic, fiecare element al lumii create are o ratio- 

nalitate al cärei arhetip este Persoana Logosului. 
Bibliografie. Dionisie, Pseudo-Areopagitul, Sf., 
Despre Ierarhia Bisericeascä, in Opere Complete , Ed. Paideia, 
1996; Evagrie, Ponticul, Scrieri , in Filocalia, vol. I, 
Ed. Institutului de Arte Grafice „Dacia Traianä”, Sibiu, 
1947, pp. 39-93; Guillaumont, Antoine, JLes JCepha- 
laia Gnostica d’Evagrc le Pontique et Tbistoire de TOrigé- 
nisme chez les Grecs et chez les Syriens ”, Oxford University 
Press, 2003; Louth, Andrew, Traditia misticä crestinä. De 
la Platon la Dionisie Areopagitul, Ed. Deisis, Sibiu, 2002; 
Maxim Märturisitorul, Sf., Mistagogia, Ed. Institu¬ 
tului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucuresti, 1999; Meyendorff, John, Hristos in gåndirea 
crestinä räsäriteanä , Ed. Institutului Biblic fi de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 1997; Popescu, 
Dumitru, Teologie si culturä, Ed. Institutului Biblic fi de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 1993. 

$tefan Buchiu, Mihai Burlacu 

ANALOG, (gr. analoghiori) Pupitru pliant, 
acoperit cu o pånzä brodatä sau acoperämånt, 
care se asazä in fata Usilor Impärätesti, pentru 
citirea de pe el a Evangheliei sau rostirea 
predicii. Acesta se mai asazä in mijlocul bise¬ 
ricii, sub policandru, pentru citirea catismelor, 
sau la icoane, pentru citirea acatistelor sau 
oficierea inmormåntärii si a parastaselor. 

Bibliografie. BRANifTE, Ene, Liturgica Generalä , Ed. 
Partener, 4 2008; BRANifTE, Ene, BRANifTE, Ecaterina, 
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Dictionar de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebes, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAVscHi,Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Roman din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

ANALOGIE. Asemänare intre douä notiuni, 
situatii, stäri, idei, fenomene, obiecte etc. pe 
baza unei legi de corespondentä. Aceastä 
asemänare poate fi partialä sau totalä. 
Asemänarea partialä induce ideea unei inter- 
ferente pe plan semantic, ceea ce in lingvisticä 
conduce la modificarea formei sau a sensului 

unui cuvånt, in fiinctie de influenta altuia. De 
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aceea, analogia este si un procedeu lingvistic 
complex, menit sä faciliteze intelegerea unei 
realitäti mai complexe sau mai greu de inteles 
prin recursul la o asemänare partialä si limita- 
tivä cu un alt obiect, notiune, idee. 
itimologic, analogie provine ca neologism din 
'rmenul francez »analogie”, iar acesta, la råndul 
iy din limba greacä, fiind compus din: „ctva”, 
re este o prepozitie ce inseamnä »din nou”, 
n sus”, sau „de-a lungul”, „de-a curmezisul”, 
\i »Xoyia” care inseamnä »vorbire despre”, sau 
»stiintä”. O altä explicatie etimologicä se leagä 
de faptul cä un termen sau o notiune reprezintä 
o poartä de intrare cätre intelegerea altui termen. 
Termenul »logos” implicä in acest caz nu numai 
traducerea generalä prin termenul „cuvånt”, ci 
are un spectru semantic mai larg, »logos” desem- 
nånd in aceeasi mäsurä si echivalentul romånesc 
pentru »idee”, »notiune”, »termen” etc. 

Originile analogiei se gäsesc in gåndirea mate- 
maticä a Antichitätii, in cadrul Scolii Pitago- 
reice, si este prima datä atestatä la Archystas 
din Tarentum in sensul de proportie matema- 
ticä. Ulterior, a devenit utilizabilä si in filosofie, 
mai ales in cadrul neoplatonismului unde era 
un procedeu de intelegere a »fiintei prime” 
pe baza »fiintelor secunde”. In filosofie nu se 
mai pästreazä proportionalitatea. Analogia 
este utilizatä in Sfånta Scripturä, in Vechiul 
Testament, in visele lui Iacov despre cei sapte 
ani de belsug §i fapte de foamete (Fc 41, 26). 


De asemenea, un alt exemplu de analogie este 
indemnul dat lui Osea de a se cäsätori cu o 
femeie desfrånatä (Or 1,2). In NoulTestament, 
alegoria este utilizatä in parabolele rostite de 
Måntuitorul Hristos. 

Analogia este conditionatä de existenta a trei 
elemente constitutive. Acestea sunt elemen- 
tele esentiale minime ale unei analogii. Insä la 
teoreticienii scolastici (tf. Anselm de Canter¬ 
bury, Toma de Aquino, loan Gaetanus, Alcuin, 
Francisco Suarez etc.) analogia poate deveni un 
procedeu mai complex, ce implicä mai multi 
termeni. Termenii in plus ai acesteia sunt de 
fapt o suitä de termeni intermediari, prin care 
se faciliteazä intelegerea primului termen. 

a. Primul element reprezintä o notiune, idee, 
fenomen, obiect etc. care se doreste sugerat, 
cunoscut. Acest element se numeste »termen 
prim” si este exact realitatea care se intenti- 
oneazä a fi reliefatä, este finalitatea cunoas- 
terii analogice. Pe scurt, acesta este termenul 
»obiect”, adicä cel care se doreste a fi cunoscut. 

b. Un al doilea element este tot o notiune, idee, 
fenomen, obiect, prin care se face cunoscut 
primul element al analogiei. Este numit 
»termen secund” sau »termen intermediär”, 
pentru cä intermediazä intelegerea primului 
termen. Datoritä unei inaccesibilitäti directe, 
primul element care se doreste a fi cunoscut se 
reflectä prin recursul analogie sau comparativ la 
un al doilea, care este mai accesibil, mai direct, 
nemijlocit. Aceastä induetie a elementului de 
cunoscut, prin cel intermediär, se face pe baza 
unei similaritäti strueturale sugestive intre 
primul obiect, fenomen, notiune sau idee, cu al 
doilea, adicä cel accesibil. 

c. Al treilea element al analogiei il constituie 

legea de similaritate sau corespondentä intre cele 

douä anterioare. Adicä lucrul se cunoaste prin 

asemänarea cu cel prin care se face cunoscut. 

Asemänarea este o notiune intålnitä si in stiin- 
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tele exaete, mai ales in cadrul geometriei eucli- 
diene, unde este respeetatä ideea de proportie. 
Asemänarea in plan lingvistic, si mai ales in 
planul cunoasterii analogice, are insä anumite 
limite. Do ar anumite componente ale realitätii 
intermediare sunt similare cu componente ale 
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realitätii sugerate. Analogia exclude prin defi- 
nitie ideea de identificare a realitätii sugerate 
cu realitatea intermediantä, de aceea, in cadrul 
legii de asemänare analogicä, proportionalitatea 
are diferite limite, astfel incåt doar anumite parti 
constitutive sunt asemenea. Eroarea asemänärii 
totale doar pe baza unei asemänäri partiale se 
numeste „falsä analogie”. 

Analogia este, din punct de vedere teologie, 
o metodä de cunoastere a lui Dumnezeu si 
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a lucrärilor Sale pornind de la o similitudine 
cu o notiune, fenomen, obiect din plan ereat. 
Cunoasterea analogicä este nedeplinä si implicä 
adesea o dimensiune simbolieä. Ea se adre- 
seazä, de obicei, unor exigente ridicate de inte- 
lect, mai precis de planul insuficientei rationale. 
In gåndirea anticä, unde persoana omului nu 
este fractionabilä din punct de vedere analitic 
in elemente strueturale, iar unitatea fiintei este 
un etalon imuabil, analogia, ca procedeu de 
cunoastere, se adreseazä nu numai intelectului, 
ci in primul rånd „mintii” (vouq). Ea este un 
demers adresat intelegerii care implicä integral 
omul, nu doar vreuna din pärtile strueturale 
ale sale. Analogia, in Antichitate, nu servea ca 
solutie doar in virtutea unei edifieäri informati- 
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onale, ci a unei edifieäri fiintiale complete. 
Analogia teologicä oferä o perspectivä intu- 
itivä a cunoasterii, deoarece ele fac obiectul 
unui plan asa-zis „speculativ”; iar tot ceea ce nu 
poate fi verifieabil prin ratiune se incadreazä 
pe un plan speculativ. In realitate, pentru omul 
care erede in Dumnezeu, revelat prin Persoana 
lui Hristos, nu se poate pune problema unui 
plan speculativ disociat de cel rational, deoa¬ 
rece aceastä clasificare a cunoasterii dupä 
criterii verifieabile empiric nu existä. Credin- 
ciosul pledeazä pentru o unitate a planurilor 
in cadrul cunoasterii analogice, deci pentru el 
analogia are o valoare exelusiv ontologicä. Dacä 
analogia in matematicä sau logicä se adreseazä 
unei cunoasteri discursive, in filosofie si teologie 
se adreseazä unei cunoasteri intuitive. Analogia 
fiintei, numitä generic analogia entis , este un 
aspect al analogiei prin care se aratä posibili- 

tatea unei cunoasteri limitate a lui Dumnezeu, 
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din observatia universului väzut. 


Prin analogie se intelege atåt un demers 
intuitiv, cåt si unui discursiv al cunoafterii. 
Analogia intuitivä presupune cunoasterea unui 
obiect necunoscut, inaccesibil din punct de 
vedere empiric, printr-o notiune accesibilä si 
de proximitate. Adicä cunoastem un lucru „de 
transcendenta ’ prin intermediul unui lucru „de 
apropiere”, care poate fi mai usor conceptua- 
lizat, deci analogia intuitivä respectä intru totul 
modelul definitiei sale. Atunci cånd analogia are 
in vedere o sugestie, o pregnantä dimensiune 

simbolieä, ea se adreseazä cunoasterii intuitive. 

7 * 

Spre exemplu, cunoastem despre Dumnezeu 
prin analogie, dar acea analogie este limitatä, 
cäci nu dezväluie complet pe Dumnezeu, deoa¬ 
rece Acesta este inaccesibil. 

Analogia discursivä porneste de la un model 
analogie concret pentru a identifica tot un 
model analogie concret. Ea presupune o 
cunoastere saturatä, adicä un rezultat multu- 
mitor despre un lucru. Ea se utilizeazä cel mai 
bine in cunoasterea lucrurilor fizice, verifieabile 
cu simturile. De pildä, asa cum un vas cu apä ce 
fierbe degajä vapori, in acelasi fel se formeazä 
norii, prin evaporare. Analogia discursivä 
pledeazä pentru un model analogie concret, si 
are in prim plan mai degrabä legea de similari- 
tate decåt termenii analogiei. In Teologie, acest 

model analogie este mai putin operabil. 
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ANAMNEZA. (gr. anamnisis - amintire , 
pomeniré) Caracter al unui ritual sau a unui 
element de ritual destinat aducerii aminte sau 
rememorärii unor anumite aspecte sau idei din 
istoria måntuirii. 

Sävårsirea Sfintei Liturghii poate fi socotitä un 
räspuns al Bisericii la indemnul facut de Måntu- 
itorul la Cina cea de Tainä: „Faceti aceasta spre 
pomenirea Mea” (1 Co 11, 24; Lc 22, 19), iar 
anamneza culticä, sau zikkaron , cum apare in 
traditia culticä iudaicä, nu este o simpla amin¬ 
tire sau rememorare psihologicä, ci este actul 
prin c are trecutul prezentul si viitorul devin un 
prezent continuu in celebrarea culticä. Actul 
memorial in sens biblic este astfel simultan 
comemorare, prezentä si anticipare. El concen- 
treazä, din initiativa divinä, lucrarea måntui- 
toare si revelatoare a Dumnezeului celui viu si 
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personal, angajat efectiv in istorie, in tripla ei 
dimensiune: trecutä, prezentä si viitoare. Anam¬ 
neza face prezent nu doar trecutul, cåt mai ales 
viitorul, de unde si pomnca expresä a Måntu- 
torului la Cina cea de Tainä: ,Aceasta sä o 
tceti spre pomenirea Mea” (Lc 22,19). In Iisus 
Iristos, istoria se intålneste cu vesnicia, putånd 
fi mereu actualizatä, implinind astfel viitorul. 
Porunca aducerii aminte, adresatä de Måntu- 
itorul, nu trebuie interpretatä din perspectiva 
premiselor elenistice - afirmä Joachim Jere- 
mias - ci a celor palestiniene, semitice, in care 
subiectul oricärui act cultic este Dumnezeu, 
astfel incåt expresia „spre pomenirea Mea ” nu 
inseamnä ca omul sä pomeneascä ce a facut 
Måntuitorul, adicä »repetati frångerea påinii, 
ca sä nu uitati de mine”, ci o indicatie esha- 
tologic-orientalä: „adunati-vä in continuare in 
ritul mesei ca si comunitate nouä, ca in acest 
fel Dumnezeu sä fie zilnic implorat sä ducä la 
implinire iconomiei måntuitoare in Bisericä”. 
Dumnezeu „Isi aduce aminte” de Hristos cel 
Rästignit, Inviat si Inältat, intrucåt trimite 
neincetat pe Sfåntul Duh, ca sä II facä prezent 
pnevmatic pånä la cea de-a doua Sa venire. 
Dumnezeu-Tatäl este rugat de intreaga comu¬ 
nitate euharisticä, de intreg Trupul lui Hristos, 
ca „pomenind” jertfa Måntuitorului sä impli- 
neascä promisiunile facute profetilor, facånd 


prezentä in lumea aceasta Impärätia viitoare, 
prin trimiterea Sfåntului Duh. Astfel, pornind 
de la anamneza tuturor actelor iconomiei 
måntuirii, comunitatea poate indräzni sä cearä 
lui Dumnezeu-Tatäl venirea Mångåietorului 
pentru implinirea finalitätii ultime a acestor 
acte: venirea in lumea aceasta a eshatonului, 
prin permanentizarea prezentei lui Hristos in 
celebrarea euharisticä. 

Anamneza ca parte a anaforalei euharistice. In 
textul anaforalei euharistice, dupä relatarea 
despre instituirea Jertfei, urmeazä imediat 
mentionarea a ceea ce Bisericä face pentru 
pomenirea sau amintirea a tot ceea ce Iisus 
Hristos a facut pentru måntuirea lumii. 
Originile acestei sectiuni a anaforalei euharis¬ 
tice sunt legate de prezentä in textul euharistic 
a naratiunii cuvintelor de instituire cu care ea 
alcätuieste o unitate, cäci anamneza apare ca un 
räspuns la porunca Måntuitorul de la Cina cea de 
tainä: Aceasta sä o faceti intru pomenirea Mea” 
(Lc 22,19 si 1 Co 11,24-25), fiind o märturisire 
a ceea ce face in mod concret Bisericä pentru a 
putea cere venirea Sfåntului Duh si implinirea 
Impärätiei viitoare. In toate anaforalele euharis¬ 
tice anamneza este sectiunea care face trecerea de 
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la naratiunea cuvintelor de instituire la epiclezä 
si ea are rolul unei concluzii finale la multumirea 
adusä in Rugäciunea hristologicä pentru impli¬ 
nirea intregii iconomii a måntuirii. 

Douä tipuri distincte de anamnezä pot fi iden- 
tificate in ansamblul de texte euharistice cunos- 
cute pånä in prezent. Primul tip are ca element 
central mentionarea intr-o formä participialä a 
substantivului avdpvr|Gi<; din Lc 22,19 si i Co 
11, 24-25, folosind termenul „pspvT] pévoi” sau 
„memores” (aducåndu-ne aminte). Din aceastä 
categorie fac parte anaforaua Traditiei aposto- 
lice, cea din Constitutiile Apostolice, cea a Sf. 
Vasile cel Mare, cea a Sf. loan Gurä de Aur si 
cea a Sfåntului Iacob. 

Cel de-al doilea tip, ce poate fi intålnit doar 
in anaforalele egiptene, reia terminologia 
paulinä din 1 Co 11,24-25, exprimånd porunca 
anamnezei prin folosirea verbelor: a vesti 
(KaTayyéXXco), a märturisi (öpoXoyéco) si a 
astepta (a7toöéxopai). 
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Ciprian Streza 

ANASTASIMATÅR. (gr. anastasis - inviere) 
Carte de muzicä si de slujbä care cuprinde 
cåntärile invierii de la Vecernia de såmbätä 
seara si de la Utrenia de duminicä dimineata, 
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pe cele opt glasuri sau ehuri. 

Prima editie a Anastasimatarului a fost tipärita 

de Petru Efesiu, la Bucuresti, in 1820, in limba 

greacä, iar in limba romånä de cätre Macarie 

Ieromonahul, la Viena, in 1823. Ultima editie 

a Anastasimatarului, uniformizat, pe cele douä 

notatii, psalticä si liniarä, a fost tipärita de Prof. 

N. Lungu, in douä volume: Vecernier (Bucuresti, 

1951) si Utrenier (Bucuresti, 1953), retipärit in 

editia a Il-a in 1974 si diortosit, completat si 

corectat de Pr. prof. Nicu Moldoveanu, Pr. lect. 

Victor Frangulea si Pr. lect. Stelian Ionascu, in 

2002 si 2004. 
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Nicolae D. Necula 

ANÅTEMA. Pedeapsa cea mai gravä pe care 
Biserica o aplicä membrilor ei, cånd se fac 
vinovati de cele mai grave delicte bisericesti si 
dupä ce niciun mijloc de indreptare folosit de 
autoritatea bisericeascä n-a fost luat in consi- 
derare de cätre cel vinovat, acesta purtåndu-se 
in continuare cu dispret fatä de normele prevä- 
zute pentru asigurarea ordinii, disciplinei si 
unitätii Bisericii, cåt si fatä de autoritatea bise¬ 
riceascä chematä sä aplice aceste norme. 

Pentru consecintele grave pe care le atrage 
dupä sine aceastä pedeapsä - interzicåndu-se 
credinciosilor sä aibä raporturi cu cel pedepsit 


-, anatema se pronuntä in mod cu totul excep- 

tional si numai dupä ce cazul a fost analizat de 

cea mai inaltä autoritate a Bisericii respective, 

adicä de sinod (v. Can. 28 Ap. si cele paralele). 
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Constantin Rus 

ANIMf SM. Forme de religiozitate care atribuie 
un suflet fiecärui fenomen sau lucru din naturä. 
In mentalitatea animistä, sursele de vitalitate ce 
activeazä corpurile omenesti, animalele, vege- 
tatia, obiectele etc., sunt asociate cu spirite, 
care constituie personalitatea genuinä a tuturor 
lucrurilor materiale. Analizarea acestui tip de 
religiozitate a dus la elaborarea unei explicatii 
rationale a aparitiei religiei, in cadrul teoriei 
antropologice animiste, prin postularea incli- 
natiei omului primitiv de a insufleti elementele 
si fiintele existente in naturä, in a cäror miscare 

y y 7 7 

ar fi väzut un act de vointä. 
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Autorul termenului animism si a teoriei 
omonime este antropologul britanic E.B.Tylor 
(1832-1917). Acesta va raporta viziunea sa 
asupra originii religiei la evolutionismul darwi- 
nian, curentul stiintific si cultural predominant 
al epocii. Lucrarea sa fiindamentalä, intitulatä 
Primitive Culture (1871), analizeazä dintr-o 
perspectivä unificatoare evoluda religioasä 
a umanitätii, considerånd cä stadiile diferite 
de percepere a spiritualitätii de cätre diferi- 
tele societäti sunt conditionate de gradul de 
educatie al acestora. Fundamentarea teoriei 
sale porneste de la presupozitia unei analogii 
comportamentale intre populatiile „sälbatice” 
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(termenul folosit de el) din timpul säu §i 
mentalitatea unui copil, pe care le considerä, in 
conformitate cu conceptia sa despre educatie, 
similare cu cele ale omului primitiv. Visele, 
viziunile si in principal moartea sunt consi- 
derate stimulii esentiali care au facut sä se 
dezvolte in omul primitiv ideea existentei unei 
lumi spirituale, a cärei configurare si-a dezvol- 
tat-o progresiv. Primele forme de religiozitate 
se nasc, potrivit lui E.B. Tylor, din perceptia 
suprasensibilä a spiritelor celor decedati cu 
care omul primitiv simtea cä inträ in legäturä 
in cadrul experientelor onirice sau extatice. 
Acestea ar fi fost fenomenele primordiale ce au 
condus la aparitia religiei, intrucåt au conturat 
ideea de spirit si de spirit liber in naturä; in 
acest fel este explicatä si aparitia ulterioarä a 
credintei in spiritele apelor, muntilor etc., exis- 
tentä la anumite populatii »sälbatice”. 
Animatismul sau dinamismul constituie o dezvol- 
tare a animismului, propusä de R.R. Marett, care 
ipeculeazä asupra existentei unui anumit tip de 
pre-animism”. Aceastä etapä primarä a religio- 
itätii ar fi constat in perceptia unei energii sau 
iinamism de facturä supranaturalä ce se mani¬ 
fes tä ca o fortä monoliticä impersonalä; abia 
ulterior, in stadiul animist, ar fi fost evaluatä ca o 
complexitate de miscäri, a cäror individualizare 
a insemnat si o asociere a acestora cu spiritele. 
Teoria a avut impact in epocä, datoritä analogiei 
cu inventia contemporanä a electricitätii, si s-a 
fiindamentat pe o serie de cercetäri etnografice. 
Conceptul de mana y intålnit la triburile melane- 
ziene din Pacificul de Sud, sau cele de orenda , 
wakan sau manitou , utilizate de populatiile 
amerindiene, au fost utilizate drept argumente 
cä o religiozitate incipientä ar fi fost inspiratä 
de aceastä notiune de putere sacrä supranatu¬ 
ralä manifestatä fizic; de asemenea, notiunile de 
numen si imperium , intålnite in religia vechilor 
romani, au fost contextualizate fenomenologic 
acestei teorii. 

Fundamental insä, deficienta animismului 
rezidä in incapacitatea sa de a explica con- 
structia notiunii de »supranatural” de cätre 
omul primitiv. Visele sau stärile extatice, prin 
caracterul lor iluzoriu, nu pot crea constiinta 


realitätii unei lumi supranaturale, ci doar ii 
sunt asociate acesteia, dezvoltåndu-i o anumitä 
imagine, fapt confirmat antropologic si de 
discernämåntul evident al populatiilor tribale 
»primitive”, care disting intre real si iluzoriu. 
Certitudinea existentei supranaturalului exclu- 
de astfel intemeierea acestuia pe o succesiune 
de fenomene psihice abstracte cum sunt repre- 
zentärile onirice. 

Teoria animistä, prin ideea evolutionistä pe 
care o promova, justifica teoretic politica colo- 
nialistä. Asociind anumite populatii cu »primi- 
tivismul” nu numai civilizational, ci si religiös, 
inducea ideea unei segregäri antropologice, 
incurajånd un misionarism exclusivist, care 
identifica progresul civilizational cu conver- 
tirea. Animismul s-a transformat astfel dintr-o 
teorie speculativä cu privire la originea religiei 
intr-o identitate religioasä, atribuitä practi- 
cilor cultice si veneratiei anumitor triburi ce nu 
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primiserä crestinismul. 

Forme de religiozitate animiste. Absenta unei 
coerente doctrinare si a unei unitäti conceptuale 
a impus totusi o sistematizare relativä a struc- 
turilor animiste, väzute drept: a) credinte in 
spiritele mortilor si ale animalelor; b) credinta 
in spirite libere existente in naturä; c) credinta 
in spirite manifestate in fenomenele naturii. 
Animismul nu dezvoltä o doctrinä sau moralä, 
ci doar convingeri sau practici ceremoniale si 
rituale. Omul este relativizat, el putånd doar 
influenta natura, dar neavånd capacitatea 
de a o conduce si nici o responsabilitate fatä 
de aceasta. Färä a fi in armonie cu natura, el 
este terifiat de aceasta si cautä, superstitios, sä 
mentinä prin diferite mijloace (magie, ritua- 
luri etc.) un echilibru fragil a cärui disparitie ii 
poate ameninta insäsi existenta. 

In contextul incercärilor contemporane de reeva- 
luare a spiritualitätilor particulare si a traditiilor 
religioase izolate, fenomenul animist suscitä din 
nou interesul savantilor (Graham Harvey, Nurit 
Bird-David). „Noul animism” nu mai urmä- 
reste explicarea originii religiei, ci propune o 
nouä paradigmä a relationärii omului cu cele- 
lalte fiinte sau elemente din naturä, prin revi- 
zuirea fundamentelor epistemologice ale vechii 
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teorii a lui E.B. Tylor. Dualismul cartezian, ce 
stä la baza acesteia, care obiectiveazä raportul 
omului cu fiintele si natura inconjurätoare, este 
abandonat in favoarea unei relationäri ontolo- 
gice dintre oameni si celelalte fiinte vii, lucru- 
rile din naturä sau spiritele mortilor; acestea 
devin, in grade diferite, subiecte ale unei naturi 
panspirituale omogene. Personalismul depäseste 
deci relationalitatea interumanä, cuprinzånd 
$i „persoanele non-umane”, impreunä cu care 

constituie o comunitate de viatä. Deosebirea 
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„noului animism” fatä de hilozoism sau panpsi- 
hism constä in postularea unicitätii si distinctiei 
spiritelor existente in fiintele si lucrurile mate- 
riale, ceea ce exclude, in principiu, si confiizia sa 
cu monismul panteist. 

Idealul „noului animism” nu este insä realizarea 
armoniei omului cu natura si celelalte fiinte 
vii, ci redescoperirea unui tip de metacomuni- 
care, a cärei universalitate transcende deosebi- 
rile culturale, intensitatea ei fiind conditionatä 
doar de gradul de rationalitate si constienti- 
zare a fiecärui subiect. Depäsirea raportului 
obiectiv, strict dialogal, dintre om si celelalte 
fiinte si elemente ale naturii, considerat limita 
dualismului cartezian, este consideratä posibila 
prin reflectarea asupra modelelor de gåndire 
„non-occidentale” de animism relational; aces¬ 
tea pot constitui provocäri ale gåndirii si meto- 
delor clasice de cunoastere in lumea postmo¬ 
derna, garantånd totodatä respectul pentru 

toate formele de viatä din univers. 
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Valentin Ilie 

ANTERJU. (turc. anteri , de la Antar , poet 
arab, din sec. al Vl-lea, care purta asemenea 
hainä) Hainä lunga, largä, din material subtire, 


pe care o poartä oamenii desertului; in seco- 
lele trecute era purtat si de boierii romani, dupä 
modelul vechiului costum grecesc si otoman; 
azi face parte din costumul preotesc. 

Preotii crestini il poartä in amintirea vechiului 
hiton, purtat de Måntuitorul. Anteriu (dulamä, 
reverendä, sutanä) - hainä neagrä, lungä pånä 
in pämånt (incheiatä cu nasturi de sus pånä 
jos), purtatä ca semn distinctiv de preotii 
ortodocsi (diaconi, preoti, episcopi), dar si de 
monahi si monahii. 

Emil Cioarä 

ANTICALENDARISTI. Grupare schisma- 

ticä iesitä din Biserica Ortodoxä Romånä, care 
» 7 

pästreazä in viata religioasä calendarul iulian 
sau stilul vechi. 

Miscarea impotriva calendarului a inceput in 
anul 1924, cånd Biserica Ortodoxä Romånä a 
indreptat calendarul in urma recomandärilor 
Conferintei Interortodoxe de la Constanti- 
nopol din 1923. Aceasta a fost sustinutä de 
partidele politice din considerente electorale, 

dar si de anumiti intelectuali care credeau cä 

? » 

indreptarea calendarului a pricinuit o pertur- 
bare in viata religioasä a crestinilor ortodocsi. 

A 

In perioada interbelicä, anticalendaristii 

(stilistii) s-au organizat in asociatii religioase, 

au construit, farä autorizatie, mai multe läcase 

7 > 7 > 

de cult. Au fost atent monitorizati de auto- 
ritätile statului, fiind considerati un pericol 
pentru siguranta statutului, din cauza fanatis- 
mului, agresivitätii si a legäturilor cu miscarea 
comunistä in ilegalitate. In perioada comunistä, 
anticalendaristii s-au bucurat de tolerantä din 
partea autoritätilor si au putut sä se dezvolte 
nestingherit, avånd chiar statutul de cult recu- 
noscut intre anii 1946-1948. In anul 1955, 
fostul arhiereu Galaction Cordun a devenit 
„mitropolitul” stilistilor, hirotonind preoti 
si episcopi. Astäzi existä mai multe grupäri 
stiliste in Romånia, cea mai vizibilä dintre 
acestea fiind »Biserica Ortodoxä de Stil Vechi 
din Romånia”, cu sediul la Slätioara. 
Anticalendaristii (stilistii) se socotesc »Biserica 
cea adeväratä”, singura pästrätoare a dreptei 
credinte, facånd din calendar centrul doctrinei 
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si al vietii religioase. Anticalendaristii (stilistii) 
pretind cä prin indreptarea calendarului s-au 
schimbat dogmele Sfintilor Pärinti. Singurul 
calendar „bun” este cel vechi, deoarece el ar fi 
fost alcätuit de Sfintii Pärinti de la Sinodul I 

> i 

Ecumenic. De asemenea, se acordä o atentie 
excesivä Pidalionului y care este pus pe aceeasi 
treaptä cu Sfånta Scripturä. 

Bibliografie. Petre, David I., Invazia sectelor , vol. II, 
Constanta, 1999, pp. 11-38; Petre, David I., „Timpul 
ca o necesitate a intelegerii misiunii cre^tine”, in: BOR, 
7-12/1994, pp. 289-290; Muresan, Radu Petre, Stilismul 
in Romånia (1924-2011), Ed. Agnos, Sibiu, 2011. 

Radu Petre Muresan 

_ * 

ANTIFON. (gr. antifonon - räspuns la un 
verset din psalmi) Stihirä sau tropar mai scurt, 
uneori un simplu verset luat din psalmi si din 
alte cärti biblice, cåntare biblicä sau imn nou, 
de inspiratie crestinä, care se cåntä alternativ, 
de douä strane sau grupuri de cåntäreti. 
Antifoanele sunt de mai multe feluri: 1. anti- 
\oanele catismei , adicä pärtile din catismä ale 
äror versete se cåntä alternativ de douä strane; 
1. antifoanele invierii , numite si „tipica” (xa 
n)7UKd) sau simbolice, luate din Psalmii 102 
si 145, numiti tipici sau mesianici, se cåntä in 
zi de duminicä si la unele särbätori, la Sfånta 
Liturghie, dupä Ectenia mare; 3. antifoanele 
de rånd y alcätuite din Psalmii 91, 92, 93, care 
se cåntä in zilele de rånd la Liturghie in locul 
psalmilor tipici si in loc de Fericiri; 4. antifoa¬ 
nele praznicelor impärätesti constau din versete 
luate din psalmii antifonici care insotesc refre- 
nele speciale: „Pentru rugäciunile Näscätoarei” 
si ^Måntuieste-ne pe noi, Fiul lui Dumnezeu”, 
la care se adaugä un stih care exprimä sensul 
särbätorii respective; 5. antifoanele treptelor sau 
glasurilor (ehurilor) sunt scurte cåntäri, execu- 
tate alternativ de cele douä strane. Ele sunt 
creatia Sf. loan Damaschin sau, dupä altii, ale Sf. 
Teodor Studitul si sunt create pe baza Psalmilor 
119-133, care formeazä catisma a XVIII-a, care 
se mai numeste si Cåntarea Treptelor, intrucåt 
se cåntä pe treptele de la intrarea templului din 
Ierusalim, de cätre douä cete, in stil antifonic. 
Fiecare dintre antifoanele celor opt glasuri 
este format din nouä cåntäri sau stihuri scurte, 


grupate trei cåte trei, in trei antifoane pentru 

fiecare glas, cu exceptia glasului VIII, care este 

impärtit in patru antifoane, avånd in total 12 

cåntäri sau stihuri. Impärtirea antifoanelor in 

grupuri de cåte trei are semnificatie treimicä, 

simbolizånd lauda neincetatä adusä de cele 

nouä cete ingeresti Sfintei Treimi, cu care ne 

unim si noi. Ultimele douä versete sau stihuri 

ale fiecärui antifon sunt precedate de „Slavä... Si 

acum”. Antifoanele se executä in stil irmologic. 

Din punct de vedere muzical, ele sunt compuse 

in tactul irmologic [allegro-moderato ). 
Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä , Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe§, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re?ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile.TARNAvscHi,Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe - 
cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romän din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula, Nicu Moldoveanu, Stelian Iona^cu 

ANTIMfS. (gr. antiminsion - in loc de masä\ 
lat. antimensium) Obiect liturgic confecti- 
onat dintr-o pånzä de in sau mätase in formä 
dreptunghiularä, cu dimensiunile de 50-60 cm, 
avånd zugrävit pe el scena punerii in mormånt. 
Pe långä aceasta, pe antimis se mai picteazä: 
crucea rästignirii, cununa de spini, ciocanul si 
cuiele, sulita, buretele cu otet si fiere, cocosul care 

7 y 7 9 y 7 y 

a cåntat de trei ori. In cele patru colturi ale anti- 
misului se zugrävesc cei patru Evanghelisti, iar 
pe marginea lui se inscriu cuvintele troparului: 
„Iosif cel cu bun chip...”. Pe spatele lui, intr-un 
buzunärel, se asazä moaste sau relicve de sfinti. 

Ä 7 > 7 > 

In partea de jos, antimisul poartä data si semnä- 
tura ierarhului care 1-a dat si parohia cäreia 
i-a fost destinat. El este expresia apartenentei 
canonice a preotului fatä de episcop. De aceea, 
antimisul se reinnoieste intotdeauna la ince- 
putul pästoririi fiecärui episcop nou intronizat. 
Cånd episcopul il va opri pe preot de la slujire, 
ii ia mai intåi antimisul, farä de care nu se poate 
sävårsi Liturghia. Antimisul dateazä din vremea 
persecutiilor din primele secole ale crestinis- 
mului, cånd crestinii, surprinsi de persecutori, 
fugeau cu Sfintele Daruri invelite intr-o pånza. 
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De asemenea, slujind Liturghia pe mormintele 
martirilor, ei se foloseau tot de o pånzä in loc de 
Sfånta Masa. In ambele cazuri, aceastä pånzä a 
devenit un fel de Sfånta Masa pe care se putea 
sluji Liturghia, mai ales cä in ea se asezau Sfinte 
Moaste, care a devenit antimis, adicä „in loc de 
masa”. El s-a pästrat si dupä persecutii, fiind 
folosit pe Sfånta Masa si in cazurile in care se 
sävårseste Liturghia in afarä de altar: pe cåmpul 
de luptä, in vreme de calamitate, pe scene, in aer 
liber etc. Antimisul se sfinteste de cätre episcop, 
prin ungere cu Sfåntul Mir si stropirea cu apä 
sfintitä. El simbolizeazä giulgiurile de ingro- 
pare ale Måntuitorului. El are un acoperämånt, 
numit iliton, care simbolizeazä mahrama de pe 
capul Måntuitorului. 

Bibliografie. Necula, Nicolae D., „Ce este antimisul si 
care este rostul §i semnificatia lui?”, in Traditie si innoire 
in slujirea liturgi cä, vol. II, Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, 
2001, pp. 199-204, Necula, Nicolae D., „Ce importantä 
are antimisul in viata culticä si administrativa a Bisericii 
Ortodoxe?”, in Traditie si innoire in slujirea liturgicä, vol. 
IV, pp. 61-65; Necula, Nicolae D., »Sfåntul Antimis - 
semn al autoritätii episcopale ”, in: Cäläuza ortodoxa , Galati, 
1996, pp. 147-150; Sava, Viorel, „Locul artei biserice§ti 
in cultul $i spiritualitatea ortodoxä”, in: §tiinta, tehnica 
si arta conservärii si restaurärii Patrimoniului cultural 
(supliment al ^Analelor $tiintifice ale Universitätii «A1. 
I. Cuza» Iasi”), III (1999), pp. 257-268; Vanca, Dumitru, 
„Euharistia, dar primit: un simbol uitat”, in: Credinta 
Ortodoxä, VII (2002), 2, pp. 111-123. 

Nicolae D. Necula 

ANTINOMIE. (gr. antinomia) Confiict intre 
douä legi, intre douä lucruri care sustin ches- 
tiuni diferite, opozitorii, antinomice. 

Antinomia reprezintä depäsirea contradictiei 
unor termeni care in aparentä se opun. Existenta 
in cadrul aceleiasi invätäturi a unor concepte 
care in aparentä se opun induce o contradictie 
internä in planul logicii formale obisnuite. 
De exemplu, unitatea si trinitatea din cadrul 
dogmei Sfintei Treimi, dumnezeirea si omeni- 
tatea Persoanei Fiului lui Dumnezeu, faptul cä 
Maria este Maica Domnului si, in acelasi timp, 
Fecioarä ilustreazä o gåndire de tip antinomic. 
Antinomia presupune o logicä in care cunoas- 
terea nu se epuizeazä in exprimarea concep- 
tualä supusä rigorilor formale. Antinomia 


nu presupune un obscurantism irational, ci 
exprimä logica experientei eclesiale. Aceastä 
logicä este legatä de viata Bisericii si viata nu 
poate fi epuizatä in formule. Antinomia ajutä 
la depäsirea unei gåndiri marcate de autosufici- 
entä si care riscä sä devinä incremenitä si fbdstä 
in propriile tipare date de logica formalä. Anti¬ 
nomia favorizeazä asumarea limitei gåndirii 
discursive ca o deschidere spre o cunoastere 
intuitivä, integrativä. 

Antinomia caracterizeazä apofatismul Tradi- 
tiei eclesiale. In aceastä perspectivä existä o 
impärtäsire dinamicä din puterea de viatä a 
Adevärului in cadrul experientei duhovnicesti 
si eclesiale. Limbajul gåndirii antinomice din 
apofatismul teologie exprimä doar granita, 
hotarul realitätii definite. Definitia nu poate 
cuprinde si epuiza realitatea indicatä. Anti¬ 
nomia ne trece de la fixismul conceptelor la 
dinamica vietii, propunånd o logicä racordatä 
la exigentele vietii. 

Experientä eclesialä a Adevärului nu permite 
epuizarea sa intr-o formulä obiectivä: »Apofa¬ 
tismul adevärului bisericesc exelude orice perce- 
pere obiectivizantä a Ortodoxiei. Adevärul nu 
se epuizeazä in formularea lui. Formularea este 
numai granita adevärului, vesmåntul sau paza 
adevärului. Adevärul este realitatea care nu 
se dezminte pe sine, adevärul ultim este viata 
care nu poate fi abolitä de moarte. De aceea 
si cunoasterea adevärului nu se poate infaptui 
prin intelegerea formulärilor lui, ci prin parti¬ 
ciparea la evenimentul adevärului, la adevärul 
vietii, la imediatul experientei”. Gåndirea 
increzätoare in puterea nelimitatä a ratiunii 
umane nu poate concilia formularea defini- 
tivä cu caracterul nedeterminabil al adevärului. 
Antinomia ajutä la spargerea acestui cerc vicios, 
indieånd o logicä prin care se trimite cätre o 
experientä de viatä. Aceastä experientä presu¬ 
pune taina persoanei deschisä spre comuniune. 
Taina persoanei nu se epuizeazä in concepte 
obiective, in criterii determinate ^i operabile 
prin gåndirea discursivä. 

Taina gåndirii antinomice presupune intålnirea 
cu taina persoanei care se dezväluie in lumina 
adevärului experientei eclesiale. Elemente ale 
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logicii antinomice se gäsesc si in cercetarea 
stiintificä. Cuvåntul „antinomie” ca termen 
filosofie este relativ recent. Apare la Kant, care il 
utilizeazä in Critica ratiuniipure (1791). Ante- 
rior, fusese un termen teologie si juridic. Desi 
acest termen apare tårziu, ideea de caracter 
auto-contradictoriu al ratiunii a pareurs istoria 
gåndirii umane. Incä din Antichitate, in spiritul 
vechii Elade in care se incheagä forma stiintei 
(in sensul recunoscut in prezent), exista aceastä 
marcä a gåndirii umane. 

Mai multi cercetätori au evidentiat cä progresul 
cunoasterii grecesti constä tocmai in combinatia 
contrariilor, in forta ereatoare de a utiliza sensul 
profund al acestor contrarii care nu se exelud. 
Heraclit, eleatii, dar si Platon exprimä eloevent 
caracterul antinomic al gåndirii umane. Nicolae 
Cusanus, prin invätätura sa despre coincidentia 
oppositorum , dezvoltä spiritul gåndirii antino¬ 
mice. O expresie a acestei gåndiri se gäseste in 
lucrarea Aplicatii ale matematicii la teologie, scrisä 
de Cusanus. In paradigma stiintei contempo- 
rane se regäsesc implicatii ale logicii antinomice. 
Epistemologia stiintei aetuale depäseste scien- 
tismul ideologic, valorifieånd ereator potenti- 
alul gåndirii antinomice. Cercetärile din fizicä, 
matematicä, neurostiinte, cosmologie eviden- 

tiazä numeroase valente ale antinomiei in cerce- 
) > 

tarea stiintificä aetualä. 

In perspectiva asumärii limitei in demersul 
stiintific exista cadrul favorabil pentru arti- 
cularea unui dialog onest intre Teologie si 
stiintä. Natura antinomicä a adevärului presu- 
pune relatia interna dintre ratiune si eredintä. 
Asumarea logicii antinomice presupune valori- 
ficarea gåndirii integrative a Traditiei ortodoxe. 
Dimensiunea cuprinzätoare a Traditiei orto¬ 
doxe ne permite sä nu intelegem Ortodoxia 
intr-o logicä bazatä pe izolare si pe o defensivä 
zgribulitä. Ortodoxia permite un dialog farä 
complexe cu alte traditii, religioase sau stiinti- 
fice, constientä fiind de impärtäsirea plinätätii 
Adevärului de viatä in Iisus Hristos träit in 
cadrul experientei eclesiale : Logica Ortodoxiei 
este universalä si dialogieä. In felul acesta duhul 
Ortodoxiei se distinge de spiritul seetar bazat 
pe o logicä a unilateralitätii. 


De fapt, logica antinomicä specificä gåndirii 
ortodoxe nu insistä do ar pe un aspect al invä- 
täturii. Logica seetarä insistä pe un anumit 
aspect, absolutizåndu-1 si consideråndu-1 
adevärul exelusiv al invätäturii. „Ortodoxia este 
universalä, iar erezia este, in esenta ei, partizanä. 
Spiritul seetar este egoismul, izolarea spiritualä 
care decurge de aici: o tezä unilateralä este pusä 
drept fiindament al Adevärului absolut si, prin 
aceasta, teza exelude toate aspeetele in care 
transpare complementul antinomic la jumätatea 
datä a antinomiei, care este rational inaccesibilä. 
Obiectul religiei, cäzånd din cercul träirii spiri- 
tuale in carnalitatea ratiunii, se divizeazä inevi- 
tabil in aspeete care se exelud reciproc. Misiunea 

ratiunii ortodoxe constä in reasamblarea tuturor 

> 

cioburilor intr-un intreg, pe cånd ratiunea 
ereticä alege fragmentele care ii plac”. 

Bibliografie. Florens Kl, Pavel, Stålpul si Temelia Adevä¬ 
rului, Ed. Polirom, Ia$i, 1999; Yannaras, Christos, 
Abecedar al eredintei , trad. Pr. C. Coman, Ed. Bizantinä, 
Bucure^ti, 1996. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

ANTIÖHLA. Oras intemeiat de Seleucos 
Nikator in 307 i.Hr., in apropierea ruinelor 
unei a^ezäri mai vechi din vremea lui Anti- 
gonos Monophathalmos. 

Antiohia devine capitala Imperiului Seleucid 
in vremea lui Antioh I (280-261 i.Hr.), deve- 
nind unul dintre cele mai importante centre de 
civilizatie elenistice. In anul 64 i.Hr. a fost inte- 
gratä in Imperiul Roman, cu statutul de cetate 
liberä, dupä ce Pompei 1-a infrånt pe Antioh 
al XHI-lea, ultimul suverän seleucid. Cuvåntul 
Evangheliei gäseste repede adepti in Anti¬ 
ohia, unde pentru prima datä in istorie ucenicii 
Måntuitorului Hristos au primit numele de eres- 
tini {FA 2,19-26). Tot Antiohia este punctul de 
plecare al cälätoriilor misionare ale Sf. Apostol 
Pavel {FA 13,1-3). In aceastä cetate au avut loc 
si discutii intre Sf. Apostoli Petru si Pavel, cu 
privire la necesitatea observärii unor practici din 
Legea Veche de cätre erestinii proveniti dintre 
pägåni {Ga 2, 11-16), problema fiind transatä 
la Sinodul din Ierusalim. Hotärårile acestui 
sinod au fost transmise solemn comunitätii din 
Antiohia {FA 15,22-33). La råndul ei, Antiohia 


60 


Coordonatori: Pr. Prof. Dr. $tefan Buchiu, Pr. Prof. Dr. loan Tulcan 


Siriei a reprezentat o importantä comunitate 
crestinä. Istoria sa, profund marcatä de disputele 
doctrinare, in special de cele legate de arianism 
si nestorianism, nu a impiedicat dezvoltarea in 
sec. IV-V a scolii sale catehetice. Din päcate, 
intre Antiohia si Alexandria au existat dispute 
doctrinare violente, transformate in adevarate 
conflicte, care au condus la erezii si schisme. 
Inainte de a atinge apogeul, Scoala din Antiohia 
a fost inauguratä de cätre Lucian, care a murit 
ca martir in 312. Pornind de la sensul literal al 
Sfintei Scripturi, el a elaborat o editie criticä a 
textului grec al Bibliei, care a fost folositä in tot 
Orientul crestin in sec. al IV-lea. Printre repre- 
zentantii mai de seamä ai acestei scoli ii amintim 
pe: Diodor din Tars (f394), Teodor de Mopsu- 
estia,Teodoret de Cyr (393-466), Ieronim (342- 
420) si Rufin de Aquileea (345-410). Chiar dacä 
Scoala din Antiohia nu a avut idealismul si elanul 
mistic al celei din Alexandria, ea a dat teologiei 
crestine pe cei mai de seamä exegeti, intre care 
Sf. loan Gurä de Aur. Cuceritä de arabi in 638, 
reluatä de bizantinii condusi de Nichifor Focas, 
Antiohia va cädea in måinile turcilor selgiucizi 
in anul 1084. Cruciatii au intemeiat aici capitala 
unui stat latin in anul 1098, iar dupä mameluci, 
in anul 1517, orasul se va afla sub dominatie 
otomanä. Din 1920, francezii sunt cei care se vor 
instala aici, iar din 1939 pånä astäzi se aflä sub 
administratia Turciei. Vechea Antiohie a Siriei, 
care avea peste 300.000 de locuitori, este actuala 
localitate Antakya din Turcia, care are numai 
40.000 de locuitori, reputatia actuala fiind legatä 
de piata orasului si de cele cåteva vestigii romane. 

Bibliografie. Bäbus, Emanoil, Introducere in Istoria Bise- 
riceascä Universalä, Ed. Sophia, Bucuresti, 2003; Behr, 
John, Drumul spreNiceea, trad. M.G. Neamtu, Ed. Sophia, 
Bucuresti, 2004; Encyclopédique en couleurs , Ed. Larousse, 
Paris, 1993; Pelikan, Jaroslav, Traditia crestinä, o istorie 
a dexvoltårii doctrinei. Nasterea traditiei universale (100- 
600), vol. I, trad. S. Palade, Ed. Polirom, Iasi, 2004. 

Emanoil Bäbu? 

ANTITRINITARISM. Invätäturä gresitä 
privind dogma Sfintei Treimi. Crestinismului 
primelor veacuri i-au stat impotrivä douä 
directii antitrinitare: antitrinitarismul dinamic 

i 

sau subordination ist, care aseza Persoanele 


dumnezeiesti intr-o subordonare verticalä $i 
märturisea o deosebire clarä intre Tatäl si Fiul, 
ajungåndu-se uneori la diteism, $i antitrini¬ 
tarismul modalist, care pästra unitatea dumne- 
zeiascä a Sfintei Treimi, insä nu märturisea 
Persoanele treimice cu insusirile proprii. Prima 
directie a incercat sä explice dumnezeirea Fiului 
si raportul cu Tatäl, in timp ce a doua directie a 
cäutat sä explice monoteismul crestin. Ambele 
au ajuns insä, in final, la negarea dogmei Sfintei 
Ireirrn. 

A* 

Impotrivä antitrinitarismului, Biserica a apärat 
unitatea fiintei dumnezeiesti fi Persoana Fiului 
ca ipostas divin, ca Logos intrupat, märturi- 
sind si dumnezeirea, si umanitatea Lui. Pentru 
a märturisi deosebirea ipostaticä dintre Tatäl 
$i Fiul, unii teologi, precum Iustin Martirul, 
Irineu, Ipolit,Tertulian, Origen § .a., au preferat 
o formulä aparentä de subordinationism, 
pornind de la textul biblic: „Tatäl este mai mare 
decåt Mine” (In 14, 28). Aceastä invätäturä a 
fost mai bine justificatä in cazul Persoanei 
Sfåntului Duh, textele scripturistice fiind mai 
clare fi precise. 

Fondatorul antitrinitarismul dinamic este 
considerat Teodot Curelarul, originar din 
Bizant. Venind pe la anul 190 la Roma §i fiind 
interogat asupra atitudinii sale in fata perse- 
cutiilor, Teodot a declarat cä nu L-a tägäduit 
pe Dumnezeu, ci pe un om simplu, intelegånd 
cä Iisus nu este Dumnezeu, ci un simplu om, 
näscut din Fecioara Maria prin vointa Tatälui, 
care a träit ca toti oamenii, fiind insä foarte evla- 
vios. La botezul in Iordan asupra lui Hristos, 
S-a coboråt Duhul Sfånt in chip de porumbel. 
Astfel, El a primit putere dumnezeiascä, dar 
nici dupä aceasta nu poate fi numit Dumnezeu, 
ci cei mult dupä Invierea din morti. El isi argu¬ 
menta conceptiile cu texte biblice care vorbesc 
despre umanitatea lui Iisus: Dt 18, 15, Ir 18, 
9, Is 53, 2, Mt 12, 31, Lc 1, 35, In 8, 40, FA 2, 
22-23 si 10,38, 1 Tim 2,5. 

Desi a fost excomunicat de episcopul Victor al 
Romei, Teodot a reusit sä-si atragä un grup de 
adepti, formånd chiar o scoalä sectarä antitri- 
nitarä cu tendinte rationaliste si cu interpre- 
tare gramatical-literarä. Aceastä scoalä a fost 
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condusä apoi de Asclepiodot si de Teodot cel 
Tänär, care impärtäseau aceleasi idei. Pentru 
scurt timp, teodotienii au avut un episcop, pe 
confesorul Natalius, numit si primul antipapä, 
care inså a revenit in comunitatea Bisericii, 
regretånd gestul facut. Ultimul reprezentant 
din Apus al teodotienilor a fost Artemon, pe 

la 230-235. 

A 

In Räsärit, erezia a cunoscut o perioadä de revi- 

gorare in a doua jumätate a sec. al III-lea prin 

Pavel de Samosata, episcopul Antiohiei (260- 

269). Sinodul convocat la Antiohia in anul 268 

a hotäråt depunerea lui din treapta episcopalä, 

desi nu se stie exact dacä acest lucru s-a facut 

din cauza rätäcirilor hristologice sau datoritä 

indignärii episcopatului sirian fatä de morali- 

tatea lui. El inväta cä Dumnezeu este o singurä 

persoanä, iar Logosul, numit si ratiunea sau 

intelepciunea dumnezeiascä, locuieste in El 

nu ca persoanä, ci ca atribut. Logosul nu este 

o persoanä si nu are un ipostas propriu, ci este 

impersonal, ca si ratiunea in om. 

Iisus, omul näscut in mod supranatural din 

Fedoara Maria, nu este Fiu-persoanä, d Logosul 

lui Dumnezeu locuind in omul Iisus. Dumnezeu 

Tatäl este unul, iar Fiul lui este ca ratiunea in 
~ ... ’ 
om. Intelegånd fiintä sinonimä cu persoana sau 

ipostasul, el afirma cä Logosul nu este deosebit 

ipostatic de Tatäl, d este deofiintä cu Tatäl. 

Logosul este numit fie intelepciunea lui 

Dumnezeu, fie Duhul Sfånt. El S-a näscut din 

Fecioara Maria ca om, asemenea nouä, dar este 

mai bun decåt toti oamenii, pentru cä este de 

la Duhul Sfånt. Asemenea profetilor, in El a 

locuit Logosul dumnezeiesc, dar intr-un grad 

mult mai inalt. Legätura dintre Logosul divin 

si Iisus Hristos constä intr-o unire moralä, 

y 7 

si nu fiintialä, Logosul locuind in Hristos ca 
intr-un templu. 

Uns de Duhul Sfånt la Botez, El a atins perfec- 
tiunea moralä, dar nu detine dumnezeirea dupä 
fiintä, cäci Logosul este deosebit fiintial de 
Iisus. Iubirea lui fatä de Dumnezeu si vointa 
Lui lipsitä de päcat ii conferä superioritatea 
si ramåne nedespärtit de Dumnezeu, iar prin 
puterea lui Dumnezeu ne måntuieste pe noi. 
Prin urmare, Iisus Hristos nu este Dumnezeu 


dupä fiintä, ci prin virtutea sa. Dar pentru 
cä este inzestrat cu putere dumnezeiascä, 11 
numim Dumnezeu. 

Depus din treapta episcopalä de sinodul de la 
Antiohia din anul 269, Pavel de Samosata n-a 
vrut sä cedeze in favoarea noului ales, Domnus, 
decåt atunci cånd crestinii s-au adresat impä- 
ratului Aurelian. 

Bibliografie. Eusebiu, de Cezareea, Istoria bisericeascä, 
5, 28, 8-12 $i 7, 27,1-2, in Scrieri I, in coll. PSB, vol. 13, 
Bucuresti, 1987; Grillmeier, A., Le Christ dans la tradi¬ 
tion Chretienne: De lage apostolique ä Chalcedoine (451), 
Paris, 1973; Grosu, G., »Aspecte doctrinare din scrierile 
crestine ale secolului II”, in: GB, 3-4/1965, p. 337 §.u.; 
Hubner, R.M., „Die antignotische Glaubensregel des 
Noet von Smyrna”, in: Munchen Ikelogische Zeitschrift, 
40/1989, pp. 279-311; Marcus, W., Der Subordinati- 
onismus als historiologisches Phänomen, Munchen, 1963; 
Rjedmatten, H. de, Les actes du proces de Paul de Samo- 
sate, Fribourg, 1952; Tertulian, Adversus Praxeas, Ed. E. 
Evans, Londra, 1948; Voicu, C., „Hristologia Pärintilor 
apostolici”, in: Ort., 3/1961, p. 405 s.u. 

Nicolae Chifar 

ANTOLÖGHION. (gr. antologhia - culegere 
de cäntäri alese , antologie de cåntäri) Carte de 
muzicä in care sunt cuprinse cele mai frumoase 
cåntäri din tot cursul anului si de la aproape 
toate slujbele. In Biserica Ortodoxä Romånä 
s-a bucurat de mare circulatie Antologhionul 
alcätuit de arhid. Anton V. Uncu. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebes, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al SJintei 
Biserici Crestine Ortodoxe, Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re§ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAvscHi,Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe - 
cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

ANTROPOLOGIE CRESTINÄ. (gr. 

antropos - om) Ramurä a teologiei crestine, ce 
are ca obiect cercetarea omului din perspectiva 
Revelatiei Dumnezeiesti. Antropologia cres- 
tinä se constituie intr-un capitol important al 
dogmaticii crestin-ortodoxe, care sintetizeazä 
conceptia despre om. 

Din punctul de vedere al teologiei crestine 
ortodoxe, omul se deosebeste de toate celelalte 
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existente. Prin sufletul säu, omul apartine lumii 
spirituale, iar prin trupul säu, lumii materiale, 
sintetizånd intreaga creatie, motiv pentru care 
este numit in literatura patristicä »microcosmos”. 
Pozitia distinctä a omului in lume este indi- 
catä si de modul in care a fost creat. Dacä 
creatia in general este adusä la existentä prin 
Cuvånt, in crearea omului se manifestä o 
implicare specialä a lui Dumnezeu: trupul 
lui a fost creat din pämånt si i se dä suflare 
de viatä, omul devenind astfel »fiintä vie” (Fc 
2, 7). Acest fapt evidentiazä strånsa relatie a 
omului cu pämåntul, precum si superioritatea 
lui fatä de celelalte existente. In acelasi timp, 
crearea specialä a omului demonstreazä dubla 
sa constitutie, care evidentiazä in egalä mäsurä 
atåt principiul material, cåt si pe cel spiritual. 
Superioritatea omului in creatie nu are caracter 
onorific, ci fimctional: omul este singura exis¬ 
tentä rationalä, deci capabilä de a sesiza ratio- 
nalitatea creatiei si de a o orienta spre cerul nou 
si pämåntul nou voite de Dumnezeu. 
Superioritatea omului fatä de celelalte existente 
nu exclude solidaritatea acestuia cu restul crea¬ 
tiei si nici responsabilitatea sa fatä de ansam- 
blul creatiei: „si a luat Domnul Dumnezeu pe 
omul pe care-1 facuse si 1-a pus in raiul cel din 
Eden, ca sä-1 lucreze si sä-1 päzeascä”. Respon¬ 
sabilitatea omului, in calitatea sa de singurä 
existentä care gåndeste, este ilustratä si prin 
faptul cä Adam pune nume, defineste sau indi- 
vidualizeazä segmentele creatiei (Fc 2,19-20). 
Coexistenta sufletului si a trupului, si inter- 

conditionarea lor, au beneficiat de o atentie 
) 1 > 

deosebitä din partea Pärintilor Bisericii, care 
au sustinut cä si trupul este dupä chipul lui 
Dumnezeu, tinånd cont de faptul cä sufletul nu 
se poate manifesta in afara trupului. Astfel, Sf. 
Iustin Martirul si Filosoful il numeste pe Adam 
„casä a suflärii lui Dumnezeu”; Sfåntul Irineu 
comparä trupul cu un instrument muzical, iar 
sufletul, cu artistul care cåntä la acest instru¬ 
ment, Fericitul Augustin sustine si el ideea cä 
omul nu este definit de trupul singur sau de 
sufletul singur, ci de amåndouä. Sf. Grigorie 
Palama este si mai explicit: „Numele de om nu 
se aplicä sufletului sau trupului in mod separat, 


ci la amåndouä impreunä, cäci impreunä au fost 
create dupä chipul lui Dumnezeu”. Dupä Sf. 
Atanasie cel Mare, numai datoritä faptului cä 
sufletul este rational omul se deosebeste de cele¬ 
lalte fapturi nerationale. Numai omul se rapor- 
teazä prin ratiune in afara lui, poate gåndi la cele 
ce nu sunt de fatä si poate memora. Sufletul nu 
este o realitate independentä de trup, „ci inte¬ 
riör lui, precum cåntäretul face sä räsune in lirä 
sunetele”. Deci caracterul dihotomic al naturii 
omenesti este afirmat cu claritate atåt de Sfånta 
Scripturä, cåt si de Sfånta Traditie. 

Pornind de la filosofia lui Platon si Plotin privind 
fiinta omului, apolinaristii au sustinut o conceptie 
trihotomicä: omul s-ar compune din trup, suflet 
si spirit. Sufletul este nerational sau animal, in 
timp ce spiritul (pnevma sau nous) reprezintä 
partea rationalä a segmentului spiritual. In 
Sfånta Scripturä, natura spiritualä a omului este 
desemnatä atåt prin termenul suflet (fsihe ), cåt si 
prin termenul spirit (pnevma sau nous) (Lc 23,46; 
1 Tes 5,23; Evr 4,12; luda 19; 1 Co 2,14-25; 2 Co 
15,45). In toate cazurile, termenii sunt sinonimi: 
»sufletul” si „duhul”, amintiti in aceste texte, nu 
definesc douä principii deosebite, ci douä functii 
sau puteri ale aceleiasi naturi spirituale. Aceeasi 
observatie este valabilä si in cazul Pärintilor si 
scriitorilor bisericesti care vorbesc despre suflet, 
spirit sau duh. 

Trupul omului este cel mai complex sistem de 

rationalitate plasticizatä, datoritä faptului cä 

are de la inceput, in structura sa, sufletul. Prin 

suflet, omul nu este doar „ceva”, ci §i »cineva”, 

pentru cä aceasta presupune constiinta si posi- 

bilitatea reactiilor libere. 

) 

Trupul ca rationalitate plasticizatä isi inceteazä 
existentä odatä cu moartea, dizolvåndu-se in 
elementele componente. Pentru cä este o rati¬ 
onalitate subiectivä §i constientä, nu acelasi 
lucru se intåmplä si cu sufletul. Nefiind din 
natura generalä, sufletul nu poate dispärea in 
ea, asa cum se intåmplä cu trupul. Deci sufletul 
este nemuritor. Referindu-se la textul din 
Is 3,6: „Eu sunt [...] Dumnezeul lui Avraam si 
Dumnezeul lui Isaac ^i Dumnezeul lui Iacob!”, 
Måntuitorul spune: „Nu este Dumnezeu, 
Dumnezeul mortilor, ci al viilor” (Mt 22, 32). 
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„Cäci stim cä, dacä acest cort, locuinta noasträ 
pämånteascä, se va strica, avem zidire de la 
Dumnezeu, casä nefacutä de måna, vesnicä, in 
ceruri” (2 Co 5, 8). Aceastä nemurire nu este o 
calitate spedficä intrinseca sufletului, legatä de 
natura lui spiritualä, ci un dar al lui Dumnezeu, 
prin harul divin. Dumnezeu creeazä sufletul 
omului cu scopul ca prin acesta principiile 
rationale ale lucrurilor sä poatä fi ridicate la 
unirea cu principiile eterne ale lumii gåndite 
de Dumnezeu, prin cunoastere si conlu- 
crare. Dialogul si comuniunea intre Persoana 
Supremä si persoanele create sunt facute astfel 
posibile. Desi Scriptura vorbeste mai intåi de 
crearea trupului si apoi de insuflarea sufletului, 
aceste douä momente trebuie intelese ca simul- 
tane, pentru cä nicio parte a ipostasului om nu 
poate veni la existentä mai tårziu. Dacä ar fi 
asa, atunci, cånd s-ar uni, elementele compo- 
nente s-ar transforma, iar omul n-ar mai fi om 
inainte de unirea lor. „Un spirit pur juxtapus 
sufletului ar mentine spiritul nepärtas sensibi- 
litätii si pornirilor prilejuite de conviepiirea cu 
trupul si ar mentine trupul nepärtas calitätii de 
subiect al spiritului si inapt de spiritualizarea 
sa si de rolul de organ al spiritualizärii lumii” 
(Pr. D. Stäniloae, Teologia Dogmaticä Ortodoxa). 
Deci omul este o fiintä spiritualä in trup. $i, 
prin trup, el se ridicä deasupra celorlalte exis- 
tente, pentru cä trupul este purtätorul sau 
organul vietii spirituale. Valoarea trupului 
omenesc a fost evidentiatä prin Intruparea 
Måntuitorului si prin Invierea Sa. Prin Inviere, 
si trupul omenesc este destinat eternitätii, 
aläturi de suflet. 

Sufletul si trupul vin la existentä deodatä, la 
inceput prin creatie, iar dupä aceea prin nastere, 
dar nu ca o unitate de substantä, ci ca o unitate 
formatä din ambele elemente. Scoaterea Evei 
din coasta lui Adam este un act al lui Dumnezeu. 
Acelasi lucru se intåmplä si cu „scoaterea” 
fiecärui om dintr-o pereche anterioarä. 
Conceptia crestinä privind umanitatea este 
monogenistä: toti oamenii se nasc din perechea 
originarä: Adam si Eva, pe temeiul poruncii 
divine de a creste, xnmulti si stäpåni pämäntul 
(Fc 1, 28). Unitatea neamului omenesc explicä 


atåt universalitatea päcatului strämosesc, cåt 
si posibilitatea måntuirii in Hristos: „Cäci, 
precum in Adam toti mor, asa si in Hristos, toti 
vor invia” (1 Co 15,22). 

Omul creat dupä chipul lui Dumnezeu 
are menirea de a ajunge la asemänarea cu 
Dumnezeu. Pärintii disting chipul de asemä- 
nare, cu toate cä intre ele existä o intercon- 
ditionare desävårsitä. Prin aceastä distinctie, 
ei au precizat ce este chipul si in ce constä 
asemänarea. 

In gåndirea Sflntilor Pärinti, teologia chipului 
este foarte bogatä si nuantatä, cu toate cä este 
evidentä lipsa oricärei tendinte de sistemati- 
zare. Este evitatä orice conceptie substantialistä 
despre chip. Acesta nu este o parte componentä 
a fiintei noastre, ci totalitatea fiintei omenesti 
este creatä dupä chip. Chipul se manifestä in 
primul rånd in structura ierarhicä a omului, a 
cärui viatä spiritualä stä in centrul existentei. 
Din aceastä perspectivä, putem spune cä 
menirea omului sau responsabilitatea sa are trei 
directii care se interconditioneazä: o directie 
orientatä spre Dumnezeu, una spre sine si spre 
semeni si alta spre naturä. 
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al slavei, trad. S.E. Vlad, Ed. Christiana, Bucurefti, 1996; 
Coman, loan G., Frumusetile iubirii de oameni in spiritua- 
litatea patristicä , Ed. Mitrop. Banatului, Timi^oara, 1988; 
Grigorie de Nyssa, Sf., Despre facerea omului si Cuvånt 
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Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucure^ti, 1998; Ioan Gurä de Aur, Sf., Omilii 
la Facere , in Scrieri, I, trad. Pr. D. Fecioru, Ed. Institu¬ 
tului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucuresti, 1987; Kalomiros, Alexandros, Sfintii Pärinti 
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Icä, Ed. Deisis, Sibiu, 1998; Nellas, Panayotis, Omul - 
animal indumnezeit , studiu introd. §i trad. Diac. I.I. Icä 
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cosmosul in viziunea Sfäntului Maxim Mårturisitorul, trad. 
R. Rus, Ed. Institutului Biblic §i de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romäne, Bucure^ti, 1999. 

S terea Tache 

APATHEIA. (gr. apatiar, lat. impassibilitas ) 
Stare duhovniceascä in care credinciosul, prin 
implinirea poruncilor dumnezeiesti si deprin- 
derea virtutilor, reuseste sä elimine din fiinta sa 

y 7 } y y 

patimile si tendintele päcätoase si sä se impär- 
täseascä de sfintenie. 

> y 

Spre deosebire de limbajul medical si psiho- 
logic, in care apatheia este väzutä ca o boalä ce 
se caracterizeazä prin instabilitate emotionalä, 
opacitate, tulburäri nervoase si de comporta- 
ment, depresie etc., inruditä in mare mäsurä 
cu schizofrenia, in termeni teologici, apatheia 
desemneazä o calitate duhovniceascä specialä. 
Pentru prima datä, conceptul de apatheia este 
folosit in Antichitate de cätre filosofia greacä, 
in special de cea stoicä. Pentru acestia, apatheia 
se opune patimilor, suferintelor si stråmtorä- 
rilor de tot felul, si se referä la atitudinea de 
indiferentä, detasare, calm si liniste pe care 
inteleptul trebuia sä o adopte fatä de acestea. 

In crestinism, apatheia este mai mult decåt o 
simplä tendintä negativä de impotrivire fatä de 
patimi, presupunånd un intreg proces duhov- 
nicesc de care se invredniceste doar un numär 
redus de credinciosi. Astfel, pentru spirituali- 
tatea crestinä, starea de nepätimire implicä, in 
acelasi timp, atåt un aspect negativ de eliminare 
a patimilor si a räutätii din fiinta umanä, cåt 
si o laturä pozitivä de deprindere a virtutilor. 
In acest sens, Sf. Apostol Pavel vorbeste despre 
nevoia omorårii patimilor ( Col 3, 5) §i inde- 
pärtarea acestora (Ga 5, 24) din fiinta noasträ 
(Rm 7,4-5) pentru a putea ajunge la implinirea 
binelui si la dobåndirea sfinteniei (1 Tes 4,3-7). 
In raport cu tendintä negativä pe care credin¬ 
ciosul trebuie sä o aibä fatä de patimi, apatheia 
este definitä de Sfintii Pärinti si de Scriitorii 
Bisericesti drept „lipsa desävårsitä de patimi” 
(Clement Alexandrinul) si renuntarea totalä la 
acestea (Origen), sau ca moartea credinciosului 
fatä de tendintele päcätoase (Sf. Isaac Sirul, Sf. 
Simeon Noul Teolog etc.) si de inchipuirile 
pätimase ale mintii (Sf. Maxim Märturisitorul). 


Sf. Simeon Noul Teolog spune cä, in starea de 
nepätimire, omul isi schimbä, in mod radical, 
modul de abordare a existentei, alegånd sä nu 
mai träiascä in mod pätimas pentru sine si 
pentru lume, ci doar pentru Dumnezeu. 

Sub aspect pozitiv, apatheia presupune starea de 
virtute. Sf. loan Scärarul spune cä nepätimirea 
nu poate fi conceputä farä virtute. El se opune 
tuturor tendintelor de reducere a nepätimirii la 
nivelul unei simple neutralitäti fatä de päcat, si 
afirmä cä nepätimas este doar cel care devine 
asemenea cu Dumnezeu prin virtute: „Nepä- 
timire a dovedit cel ce a spus: «Am dobåndit 
mintea Domnului» (1 Co 6,1) [...]. Nepätimire 
are sufietul care asa de mult s-a imbibat de cali- 

y 

tatea virtutilor, ca cei pätimasi, de pläceri”. 

La råndul säu, Sf. Petru Damaschin, ca 
pästrätor fidel al celor invätate de Sf. loan 
Scärarul, spune cä nepätimirea nu se referä la 
un numär oarecare de virtuti, ci la deprinderea 
tuturor virtutilor, fiind consideratä de acesta 
drept definitia stärii de virtute: „Sträin lucru si 
minunat este nepätimirea, pentru cä poate face 
pe omul care a biruit patimile, prin deprindere, 
imitatör al lui Dumnezeu, pe cåt e cu putintä 
omului [...]; nepätimirea nu este o singurä 
virtute, ci un nume pentru toate virtutile”. 
Pentru Pärintele Stäniloae, apatheia apare drept 
culmea nevointelor ascetice si a implinirii virtu¬ 
tilor. Ea presupune mai intåi readucerea firii in 
starea de normalitate, prin renuntarea la patimi 
(aspectul negativ), iar apoi includerea acesteia 
in procesul indumnezeirii (aspectul pozitiv). 
Astfel, prin nepätimire, credinciosul dobån- 
deste pacea läuntricä si se impärtäseste intr-un 
mod mult mai pregnant de comuniunea cu 
Dumnezeu. Pentru cel nepätimas, Dumnezeu 
este prezent peste tot §i nimic din cele ce existä 
nu poate fi perceput decåt in raport cu El. 
Potrivit Pärintilor filocalici, apatheia se dobån- 
deste prin renuntarea la folosirea puterilor sufle- 
testi si trupesti in mod pätimas si prin activarea 

lor doar in conformitate cu vointa lui Dumnezeu. 

> 

Asa cum aratä Sf. Grigorie Palama, nu se 
renuntä la capacitätile sufletului si ale trupului 
de actionare, ci doar la modul päcätos al utili- 
zärii lor. Nu prin anihilarea laturii pätimitoare 
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a sufletului se dobåndeste nepätimirea, ci prin 
transpunerea acesteia de la nivelul inferior la cel 
superior al vietii duhovnicesti. Referitor la trep- 
tele realizärii stärii de nepätimire, Sf. Evagrie 
Ponticul spune cä apatheia se naste din nädejde, 
räbdare, cumintenie, infrånare, päzirea porun- 
cilor, frica de Dumnezeu si din credintä, iar ea, 
la råndul ei, dä nastere virtutii iubirii. Pentru 

' > j 

Sf. Maxim Märturisitorul, apatheia presupune 
patru etape premergätoare, si anume: oprirea 
de la sävårsirea päcatelor, eliminarea gåndurilor 
rele, indepärtarea pärtii poftitoare de patimi si 
curätirea totala a mintii de inchipuirile päca- 
toase. Pentru el, apatheia este rodul virtutilor. 
Prin virtute mintea se desparte de patimi, iar 
credinciosul incepe sä se impärtäseascä de starea 
de nepätimire. 

Chiar dacä apatheia este prezentatä de Sfintii 
Pärinti ca o stare duhovniceascä superioarä, 
totusi ei nu vorbesc despre o plinätate de desä- 
vårsire sau de o stagnare finalä a virtutii. Pentru 
ei, apatheia se bucurä de o dinamicä perma- 
nentä prin care se incearcä ridicarea pe noi 
trepte de sfintenie. 

Rämånånd ancoratä in latura practicä a vietii 
duhovnicesti, apatheia asumä si reträieste 
continuu tot ceea ce tine de procesul de purifi- 
care si de cultivare a virtutilor. Starea de nepä¬ 
timire devine concretä tocmai prin aceastä 
reactualizare asceticä, prin care se incearcä 
dobåndirea unei nepätimiri mult mai profunde 
atät a sufletului si a trupului, cåt si a mintii si 
a intregii fiinte umane. In acest sens, Sfintii 
Pärinti atrag atentia cä apatheia nu presupune 
izolarea de ispitä si de atacurile diavolesti, sau o 
imunitate deplinä fatä de patimä si päcat, ci ea 
este o stare de desävårsire care se mentine vie si 
actualä printr-o continuä luptä duhovniceascä. 
Contrar spiritualitätii filocalice si patristice räsä- 
ritene, Fericitul Ieronim afirmä cä nepätimirea 
este o erezie cu origini filosofice (Pitagora, 
Zenon), care nu are nimic in comun cu cres- 
tinismul. Un exemplu asemänätor de negare a 
posibilitätii nepätimirii in aceastä viatä se gäseste 
^ la contestatarii Sf. Simeon Noul Teolog. 
Potrivit Sfåntului Simeon, despre realitatea 
nepätimirii vorbesc chiar sfintii. Vietile lor 


sunt dovada indestructibilä a posibilitätii 
realizärii acestei stäri de sfintenie. Totodatä, 
el atrage atentia cä nepätimirea este accesi- 
bilä tuturor credinciosilor care se dedicä in 
intregime vietii duhovnicesti. Dintre mijloa- 
cele care duc la nepätimire, Sfåntul Simeon 
aminteste: fuga de pläceri si de cauzele lor, 
täierea voii spre räu, miscarea inimii spre 
virtute, pocäinta, nevointa, paza limbii, ascul- 
tarea, simplitatea, postul, infrånarea, märturi- 
sirea gåndurilor, implinirea poruncilor, rugä- 
ciunea si conlucrarea permanentä cu harul 
dumnezeiesc. El vorbeste despre o adeväratä 
luptä duhovniceascä in care, prin purificarea 
de patimi („omorårea cea dätätoare de viatä”) 
si prin deprinderea virtutilor, credinciosul 
ajunge la nepätimire sau la indumnezeirea 
prin har. 

Bibliograiie. Filocalia, vol. I, trad. Pr. D. Stäniloae, Ed. 
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D. Stäniloae, Ed. Humanitas, Bucuresti, 2005; Alfeyev, 
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vol. I, Thomson Gale, Detroit, 2 2008, pp. 82-83; Ioan, 
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trad. M. Bojin, Ed. Sophia, Bucuresti, 2001; Lot-Bo- 
rodine, M., La déification de Thomme selon la doctrine des 
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APOCALIPSA. (gr. apokalisis— revelare, desco- 
perire) Ultima carte a Noului Testament, scrisä 
de Evanghelistul loan, exilat de Domitian in 
insula Patmos, in jurul anilor 94-95 d.Hr. 
Aceasta este »descoperirea lui Iisus Hristos, pe 
care Dumnezeu 1-a dat-o ca sä le arate robilor 
Säi cele ce trebuie sä se petreacä in curånd; si 
El, prin trimiterea ingerului Säu, i-a destäinu- 
it-o robului Säu loan, care a märturisit cuvåntul 
lui Dumnezeu si märturia lui Iisus Hristos, pe 
toate cåte le-a väzut” (Ap 1,1). 

Cuvåntul »apocalipsa ’ este transliterarea precisä 
a termenului grec »apokålypsis” si inseamnä 
»descoperire”, »revelare”; derivä din verbul 
„apokalyptein”, prin care traducätorii Septu- 
agintei au echivalat verbele ebraice „galåh” si 
„håsaph”, care insemnau „a descoperi” (Is 20, 
26) sau „a revela” (1 Rg 2, 27). Genul numit 
„apocaliptic” este prezent in scrierile iudaice, 
incepånd cu sec. IV i.Hr., dar si in literatura 
crestinä a primelor secole. Profetia lui Daniel 
este prima carte a Scripturii care corespunde 
intru totul modelului apocaliptic: „Tie, rege, iti 
treceau gånduri prin minte [...], pentru ceea ce 
se va intåmpla mai pe urmä, si Cel ce ti-a desco- 
perit taina ti-a dat sä stii ce va fi” (Ap 2, 27). 
Deci scrierile intitulate „apocaliptice” anuntä, 
descriu sau descoperä evenimentele din etapa 
finalä a istoriei, dimensiunea eshatologicä fiind 
esentialä. „Ca atare, si Apocalipsa Sfåntului 
loan, desi inspiratä, foloseste toate mijloacele 
si procedeele genului, precum aproximatia 
(ambiguitatea artisticä), hiperbola (exagerarea, 
supradimensionarea), fantasticul, pseudonimia 
(substituirea de nume proprii, relatia nomen - 
cognomen), dar mai ales simbolismul (al culo- 
rilor, al pietrelor si in primul rånd al numerelor). 
Datoritä dimensiunii sale eshatologice, 
Apocalipsa Sfåntului loan este socotitä de speci¬ 
alisti drept o recapitulare a istoriei måntuirii, 
cu finalitatea in cerul nou fi in pämåntul nou, 
schimbarea chipului actual al lumii prin desä- 
vårsirea sau transfigurarea lui fiind provocatä de 
cea de a doua venire a Måntuitorului Hristos. 

Bibliografie. Dictionnaire de la Théologie chrétienne, Ency- 
clopaedia Universalis et Albin Michel, Paris, 1998; Voca- 
bular de teologie biblicä, Ed. Arhiepiscopiei Romano-Ca- 
tolice de Bucurefti, 2001; Bria, lon, Dictionar de teologie 


ortodoxå , Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1994; Lacoste, Jean-Yves 
(ed.), Dictionnaire critique de théologie , Quadrige, 2002; 
Mircea, loan, Dictionar al Noului Testament , Ed. Institu¬ 
tului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucurefti, 1995; Mircea, loan , Apocalipsa, Ed. Harisma, 
Bucurefti, 1995. 

StereaTache 

APOCATASTÄZÄ. Doctrinä eshatologicä 
eronatä, potrivit cäreia la sfårsitul lumii toti 
oamenii, inclusiv demonii, se vor måntui. 
Termenul de „apocatastazä” nu este de origine 
crestinä, ci ia nastere in spatiul pägån, fiind 
folosit in filosofia stoicä si neopitagoreicä, cu 
referire la ideea existentei ciclice a universului, 
idee specificä lumii vechi. Termenul apocatas- 
tazä este folosit si in crestinism, in special de 
cätre Origen si Sf. Grigorie al Nyssei. 

Doctrinä despre apocatastazä, in sens dogmatic, 
apartine lui Origen, avånd o inspiratie gnos- 
ticä. Textul scripturistic care stä la baza acestei 
conceptii este la 1 Co 15, 21-28, iar termenul 
„apocatastasis” inseamnä restabilirea tuturor in 
starea de inceput, de dinainte de cädere, gäsin- 
du-se in FA 3,21. Cu toate acestea, Origen nu 
utilizeazä des acest cuvånt, si nu se referä intot- 
deauna la procesul revenirii creaturilor la starea 
cea dintåi, adicä o stare purä. De pildä, in Despre 
Principii termenul apare de douä ori, indicånd 
restabilirea de cätre Hristos a vederii unui orb si 
intoarcerea unei coräbii in port. Chiar Origen 
vorbeste despre termenul de apocatastazä ca 
de unul deja folosit de cei dinaintea sa, iar in 
acest sens, unul dintre comentatorii operei lui 
Origen, Henri Crouzel, considerä cä nu acesta 
ar fi inventatorul apocatastazei. 

Din dorinta de a argumenta prin mijloacele unei 
gåndiri filosofice sträine de Revelatie propriul 
sistem cosmologic, Origen face unele erori 
care influenteazä decisiv atåt antropologia, cåt 
si hristologia si soteriologia sa. Unele aspecte 
ale invätäturii origeniste au fost condamnate 
la Sinodul al V-lea Ecumenic (Constantinopol 
553), intrucåt consecintele lor sunt necon- 
forme adevärului revelat märturisit de Bisericä, 
relativizånd procesul sfintirii omului fi susti- 
nånd disparitia Judecätii de Apoi fi måntuirea 
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diavolului. Totusi, unii teologi pun problema 
corespondentei dintre invätätura lui Origen 
§i denaturarea acesteia de cätre origenisti, 
precum si actiunile „neortodoxe” ale lui Teofil 
al Alexandriei, Ieronim si, nu in ultimul rånd, 
impäratul Justinian. Optimismul eshatologic al 
acestei conceptii il putem intålni secvential si 
in gåndirea Sf. Grigorie de Nyssa si Didim cel 
Orb, problema apocatastazei fiind abordatä si 
sustinutä cu argumente si de o seamä de teologi 
si filosofi ortodocsi, precum: V. Soloviov, S. 
Bulgakov, P. Florensky, N. Berdiaev, P. Evdo- 
kimov, sau de unii teologi si gånditori apuseni, 
precum: M. Blondel, G. Marcel, H. de Lubac, 
K. Rahner s.a. 

Argumentele in favoarea acestei conceptii pot 
fi sintetizate astfel: a) chiar dacä cineva ajunge 
in Rai, nu poate fi deplin fericit, stiind cä cei 
apropiati ai säi sunt in iad; b) Dumnezeu 
nu poate pedepsi vesnic o faptä care nu este 
vesnicä, adicä nu poate pedepsi nelimitat un 
päcat limitat pentru cä s-ar crea o disproportie 
intre faptä si räsplatä; c) eternitatea iadului se 
aratä a fi incompatibilä cu bunätatea si milosti- 
virea lui Dumnezeu. 

Teologia ortodoxä afirmä cä Dumnezeu nu 
este numai iubire si bunätate, ci si dreptate, iar 
apocatastaza duce inevitabil la o relativizare a 
constiintei morale. Cei care ajung in iad aleg 

liber acest drum. Chiar dacä Dumnezeu doreste 

) 

mäntuirea tuturor, nu toti aleg sä contribuie la 
måntuirea lor, care se realizeazä in sinergie, in 
colaborare. Acceptarea apocatastazei relativi- 
zeazä iubirea lui Dumnezeu si implicit liber- 
tatea omului, creånd premisele unei „predes- 
tinatii universale”. De asemenea, acceptarea 
apocatastazei duce la relativizarea Intrupärii si 
Räscumpärärii sävårsite de Iisus Hristos. Prin 
Intrupare, Moarte, Inviere si Inältare, Hristos 
creeazä premisele unei måntuiri universale, 
a unei måntuiri a tuturor oamenilor. Astfel, 
Dumnezeu doreste ca toti oamenii sä se mäntu- 
iascä, deci iadul este un loc indezirabil. Iar faptul 
cä unii au ajuns in iad nu se datoreazä vointei 
lui Dumnezeu, Care i-a respins si nu i-a dorit 
in Rai, ci faptului cä acei oameni au respins ei 
insisi pe Dumnezeu, deci iadul este absenta lui 


Dumnezeu. Altfel spus, nu Dumnezeu pedep- 
seste, ci omul se chinuieste atunci cånd se auto- 

exclude din relatia cu Dumnezeu. 

> 
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1982; Bria, lon, Dictionar de Teologie Ortodoxä, Ed. 
Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucurefti, 2 1994; Crouzel, Henri, Origen 
personajul-exegetul-omulduhovnicesc-teologul, trad. C. Pop, 
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Cristinel loja 

.. * 

APOCRIS1ARH. Reprezentant al unui scaun 

patriarhal pe långä altä Patriarhie. 

Functia apocrisiarhului presupune bunele 

relatii dintre Biserici. Aceasta este veche, 

datånd din Evul Mediu, cånd fiecare Bisericä 

avea un reprezentant sau delegat ce participa 

la viata si activitatea altor Biserici. De exemplu, 

Sf. Grigorie cel Mare a fost apocrisiarh la 

Constantinopol timp de 6-7 ani, trimis de papa 

Pelagiu al Il-lea (578-587). in Romano-Cato- 

licism, functia apocrisiarhului este echivalentä 

cu cea a nuntiului apostolic. 

Bibliografie. B rani ste, Ene, Braniste, Ecaterina, Dicti¬ 
onar enciclopedic de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, 
Caransebes, 2001. 

Iulian Isbäfoiu 

APOFATISM. (gr. apofatikos - negativ) 
Metodä de cunoastere specificä teologiei, in 
care realitatea lucrului cunoscut depäseste orice 
formä de definire, indiferent de natura acesteia 
(conceptualä sau lexicalä). 

Referitor la cunoasterea lui Dumnezeu sau a 
dumnezeirii, apofatismul este exprimat adesea 
nu prin ceea ce este El, ci prin ceea nu este El, 
aceasta fiind specificä celui care crede experiind 
prezenta Lui tainicä. In teologia scolasticä, 
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aceastä metodä de cunoastere este cunoscutä 
ca via negationis. Se numeste apofaticä, pentru 
cä prezenta tainicä a lui Dumnezeu experiatä 
prin ea depäseste capacitatea de definire prin 
cuvinte. Din aceastä cauzä, aceastä cunoastere 

7 7 

este mai adecvatä lui Dumnezeu decåt cunoas- 

7 

terea catafaticä. 

Apofatismul inseamnä evidenta träitä a exis- 
tentei lui Dumnezeu, dupä ce au fost negate 
prin transcendere existentele create. Afir- 
matiile negative despre Dumnezeu sunt cele 
mai adecvate pentru a exprima profunzimea 
misterului Säu. Apofatismul fiind o cunoas¬ 
tere experimentalä, subiectul stä in fata lui 
Dumnezeu si are evidenta prezentei Lui. Este 
un act de contemplatie directä la care se ajunge 
prin ascezä si rugäciune. Pe mäsurä ce un om 
progreseazä in viata duhovniceascä, cunoas- 
terea intelectualä se apropie de contemplare, 
adicä de cunoasterea apofaticä. Pentru acest 
motiv, Biserica Ortodoxä afirmä posibilitatea 
unui progres in cunoasterea lui Dumnezeu prin 
puterea Duhului Sfånt, in vreme ce teologia 
apuseanä accentueazä catafatismul, adicä 
cunoasterea lui Dumnezeu prin analogie cu 
lucrurile create. Necesitatea curätirii de patimi 
aratä cä nu este vorba de o cunoastere nega- 
tivä intelectualä, cum a fost inteleasä in Apus, 
adicä o simplä negare a unor afirmatii ratio- 
nale despre Dumnezeu, ci de o cunoastere prin 
experientä. Din aceastä cauzä, Pärintii räsäri- 
teni numesc aceastä apropiere de Dumnezeu 
unire , deci mai mult decåt o simplä cunoastere. 
Pe de altä parte, cunoasterea apofaticä nu este 
irationalä, ci suprarationalä, adicä depäseste 
mijloacele obisnuite de cunoastere. Cunoas¬ 
terea deplinä a lui Dumnezeu o vom avea in 
viata viitoare, dar experierea lucrärilor dumne- 
zeiesti se face aici, printr-o viatä induhovnicitä. 
Sf. Grigorie Teologul aratä imposibilitatea 
de a prinde in notiuni prezenta tainicä a lui 
Dumnezeu si avantajul apofatismului: JVlintea 
prinde numai o umbrä a lui Dumnezeu in mod 
foarte obscur si redus, culegånd nu din cele ce 
sunt El, ci din cele din jurul Lui, altä imagine 
din fiecare si incropind un fel de chip al adevä- 
rului. Cäci El lunecä inainte de a fi prins si 


scapä inainte de a fi inteles, luminåndu-ne 
mintea, dacä este curätitä, cu repeziciunea unui 
fulger care nu stä”. 

Sf. Maxim Märturisitorul vorbeste despre 
»lucruri ale lui Dumnezeu” care au inceput 
sä existe in timp prin participare si despre 
Jucruri ale lui Dumnezeu” care n-au inceput 
sä existe in timp si care sunt „participate” sau 
„la care participä prin har cele care se impär- 
täsesc”. Bunätatea, viata, nemurirea, simpli- 
tatea, neschimbabilitatea si infinitatea au 
existat fiintial „in preajma” lui Dumnezeu §i 
creatia se impärtäseste de aceste insusiri in 
timp. „Cäci farä de inceput este toatä virtutea, 
neavånd timpul mai bätrån decåt ea, ca una ce 
are pe Dumnezeu din veci ca singurul Pärinte 
näscätor al existentei ei”. Dumnezeu depäseste 
in mod infinit calitativ si cantitativ atåt pe cele 
care participä, cåt $i pe cele participate. Deci 
cunoasterea apofaticä are ca suport creatia, 
inteleasä ca ratiune divinä plasticizatä. In 
sensurile descoperite prin creatie se manifestä 
puterea lui Dumnezeu, dar acestea trebuie 
depäsite pentru a putea ajunge la Dumnezeu, 
ca principiu al lucrärilor Sale, farä a Se 
confunda insä cu ele. Sf. loan Gurä de Aur 
precizeazä cä dacä iconomiile lui Dumnezeu 
sunt nepätrunse, farä margini, necuprinse, cu 
cåt mai de necuprins poate fi El Insusi? 
Cunoasterea lui Dumnezeu are un caracter 

7 

paradoxal: pe mäsurä ce se inaltä cineva in 
cunoasterea Lui, progreseazä in acelasi timp in 
intelegerea tainei Lui de neinteles. Sf. Grigorie 
de Nyssa, pornind de la exemplul lui Moise, 
spune cä acesta, atunci cånd „a devenit mai 
mare in cunoastere”, L-a väzut pe Dumnezeu 
„in intuneric”, adicä Dumnezeu este prin fire 
mai presus de orice cunoastere si intelegere. In 
conceptia Sfåntului Grigorie, sufletul, eliberat 
de impätimirea fatä de cele materiale, devine 
usor si apt „de miscarea cätre cele de sus”. Si 
neintåmpinånd obstacole, urcä din ce in ce mai 
mult, „intinzåndu-se spre cele dinainte [...]. 
Cäci dorind prin cele deja obtinute sä nu se 
lase inältimea de deasupra, isi face farä oprire 
pornirea spre cele de sus, innoindu-si mereu 
täria zborului, prin cele sävårsite”. 
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Dinamismul cunoasterii lui Dumnezeu ocupä 

un rol important si in gåndirea Sf. Dionisie 

Areopagitul. El nu vede in aceastä cunoastere 

o sumä de afirmatii pozitive sau negative, ca in 

teologia scolasticä, ci o cunoastere experimen- 

talä c are numai in exprimare recurge la termeni 

afirmativi si negativi, Dumnezeu fiind „mai 

presus de toatä negarea si afirmarea”. 

Dionisie Areopagitul II numeste pe Dumnezeu 

„intuneric”, ca fiind Cel total necunoscut. In 

acelasi timp, acest „intuneric” este „lumina 

neapropiata” in care se spune cä locuieste 

Dumnezeu (1 Tim 6,16). 

Lumina aceasta depäseste capacitatea de sesi- 

zare a vederii. Pentru acest motiv, cel ce se 

invredniceste sä-L cunoascä pe Dumnezeu 

ajunge in intunericul dumnezeiesc, „prin insusi 

faptul cä nu-L vede, nici nu-L cunoaste”, 

El fiind mai presus de toate cele sensibile si 

inteligibile. Dumnezeu este dincolo de intu- 

leric si de lumina, nu in sens privativ, ci mai 

presus de ele, pozitivul si negativul raportate 

la Dumnezeu depäsesc sensurile lor din lumea 

creatä, pentru cä El este „fiinta cea mai presus 

de fiintä si mintea neinteleasä si cuvåntul de 
> > } > 

negräit. Nu existä cuvånt si intelegere si numire 
pentru ea, nefiind nimic din cele ce sunt”. 

Sf. Grigorie Palama definitiveazä invätä- 
tura Bisericii referitoare la cunoasterea lui 
Dumnezeu. El vorbeste de o „vedere mai presus 
de vedere” care nu este fiinta lui Dumnezeu, ci 
o experimentare a puterii Lui. Dacä Varlaam 
de Calabria pretindea cä cea mai inaltä cunoas¬ 
tere a lui Dumnezeu este cea prin negatia 
rationalä, Sf. Grigorie Palama precizeazä cä 
vederea sau contemplatia este superioarä teolo- 
giei, „intrucåt nu este acelasi lucru a gräi ceva 
despre Dumnezeu si a vedea pe Dumnezeu. 
Cäci si teologia negativä este cuvånt. Dar vede- 
rile (contemplatiile - n.n.) sunt mai presus de 
cuvånt”. Apofatismul echivaleazä cu sesizarea 
si experimentarea tainei, farä a exclude ratiunea 
sau sentimentul, dar fiind mult mai profund 
decåt ele. De exemplu, ca persoanä Logosul 
este suprarational, dar poate fi cunoscut dupä 
ratiunile prezente in creatie. Pornind de aici, 
dinamismul cunoasterii apofatice implicä si 


creatia, care trimite la persoana Creatorului. 
Pärintele Stäniloae precizeazä cä apofaticul si 
catafaticul nu se exclud, ci se completeazä reci- 
proc. „Träirea apofaticä a lui Dumnezeu este 
o caracteristicä definitorie a Ortodoxiei (in 
Liturghie , Taine sau ierurgii ), pentru cä imbrä- 
tiseazä intreaga creatie a lui Dumnezeu, in chip 
holistic {katho los)”. 

Afirmatia fiindamentalä a religiei este cä 
Dumnezeu existä si poate fi cunoscut. Calea 
negativä a teologiei incepe deci prin a aräta 
cä tot ceea ce afirmäm despre Dumnezeu este 
insuficient. Nu este vorba de o condamnare a 
discursului, cåt de o deschidere a lui cätre o cåt 
mai deplinä cuprindere - pe cåt este aceasta 
posibil - a Celui care nu poate fi cuprins in 
cuvinte farä inspiratie si putere de Sus, prin 
har. Teologia negativä este intr-o primä fazä o 
criticä a teologiei pozitive, din nevoie de mai 
multä adecvare. De unde logica antinomicä a 
Pärintilor, care spun, in acelasi timp, cine este 
si cine nu este Dumnezeu, servindu-se de 
aceleasi atribute: iubire, frumusete, dreptate. 
Apofatismul nu se reduce insä la aceastä primä 
mäsurä, care tine mai mult de concept si care 
rämåne totusi operatie intelectualä intrucåt 
mintea cugetä la cele pe care le inläturä. Aceasta 
este doar o primä treaptä a apofatismului, pe 
o scarä care, urmånd reperelor oferite de Sf. 
Grigorie Palama, o vedem ca avånd trei trepte. 
Numitä si apofatism de gradul intåi, ea are rolul 
fundamental de corector al teologiei pozitive. 
Este o operatie rationalä de contrazicere prin 
completare a afirmatiilor teologiei pozitive. Ea 
functioneazä fundamental ca deschidere , afir- 
månd imposibilitatea epuizärii realitätii divine 
prin concepte umane. Aici isi are sursa si crea- 
tivitatea cu care propune noi concepte care sä 
ilustreze un dincolo de cuprinderea obisnuitä a 
conceptelor. Sau, intr-o preluare dorit duhov- 
niceascä a terminologiei poetului neomoder- 
nist Nichita Stänescu, ele sunt ne-cuvintele , 
acea främåntäturä nouä a aluatului limbii care 
sä permitä exprimarea celor de Sus cu ajutorul 
celor de jos, ingäduind acel tip de transparentä 
a finitului prin care intuim, fie si „prin ghici- 
turä”, Infinitul. 


70 


Coordonatori: Pr. Prof. Dr. $tefan Buchiu, Pr. Prof. Dr. loan TulcaN 


Apofatism de gradul doi reprezintä acea 
suspendare, totala, a operatiilor gåndirii, ca 
urmare a cåstigärii rugäciunii curate de cätre 
sufletul rugätor. In chip evident, nu este rezul- 
tatul unei competente omenesti naturale, ci 
este o harismä. Prin curat se intelege acea cali- 
tate a rugäciunii prin care aceasta nu mai este 
umbritä de risipire si de imprästiere. Mintea 
devine unitarä si concentratä intr-o „respiratie” 
proprie. Pärintii vorbesc aici despre „coborårea 
mintii in inimä” ca fiind treapta de unificare 
a puterilor sufletesti intr-o lucrare sinergeticä 
cu harul lui Dumnezeu. Nu este vorba deci de 
o pasivitate a mintii, ci de un dinamism al ei 
canalizat cu totul cätre intålnirea cu Dumnezeu. 
Insä aceastä intälnire nu se mai petrece pe teri- 
toriul speculatiilor intelectuale, ci a inaintat, 
cu puterea harului, pe täråmul plin de tainä 
al prezentei divine, acolo unde omul nu mai 
poate ajunge singur. Ea devine contemplare, 
cu puterea iubirii, a Cuiva pe care cuvintele 
si conceptele nu se mai ostenesc sä-L descrie, 
Care este acceptat ca prezentä si gustat pe cåt 
este posibil prin rugäciune. Pärintele Dumitru 
Stäniloae descrie acest apofatism in modul 
urmätor: „[...] cånd päräsim orice considerare a 
conceptelor desprinse din naturä si orice preo- 
cupare de a le nega mäcar, cånd ne ridicäm deci 
si peste negatiune, ca operatie intelectualä, si 
peste oarecare simtire apofaticä a lor, inträm 
intr-o stare de täcere produsä de rugäciune”. 
Apofatismul de gradul trei reprezintä unirea 
cu Dumnezeu si experierea luminii necreate 
divine. Este ultima treaptä a rugäciunii. Mintea 
i$ i inceteazä in intregime lucrarea cognitivä, este 
vorba de o iesire a ei completä din matca pute¬ 
rilor naturale pentru a fi inundatä de lumina 
divinä. „Lumina divinä pe care o vede mintea 
in extaz este o arvunä a luminii ce inconjoarä 
pe sfinti in viata viitoare”, observä Sf. Grigorie 
Palama, este lumina Schimbärii la Fatä de pe 
Tabor cu care Dumnezeu ii binecuvånteazä si ii 
släveste pe sfintii säi. Sfåntul Grigorie numeste 
vederea luminii dumnezeiesti „cunostintä mai 
presus de intelegere” sau „nestiintä in sens de 
depäsire”. Pärintele Stäniloae observä cä acest 
fel de apofatism este expresia unei covårsitoare 


prezente dumnezeiesti. Constiinta umanä se 
dilatä si cuprinde ceea ce ii este cu neputintä 
sä cuprindä, cuprindere mediatä in intregime 
de prezentä luminii dumnezeiesti necreate. 
„Cånd Lumina [...] ne imbärbäteazä din afarä 
si pätrunde inläuntrul sufletului nostru, atunci 
fi noi devenim ca si in afara vremii”. 
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Sterea Tache, Razvan Ionescu, Adrian Lemeni 

APOFTÉGMÄ. v. APOFTÉGMELE 
PÄRINTILOR. Specie a genului teologie 
narativ, ce redä elemente de biografie sau 
cuvinte ale pärintilor duhovnicesti. 

APOFTÉGMELE PÄRINTILOR. (gr. 

Apoftegma , lat .Apophthegmata Patrurn - Sentin- 

tele Pärintilor) Colectie de sentinte sau cuvinte 

intelepte ale pärintilor pustiei egiptene, mai 

ales din tinutul scetic. 

> 

In retorica anticä, a7to(pxeypa era o sentintä 
scurtä a unei persoane recunoscute, prile- 
juitä, de obicei, de o intrebare adresatä aces- 
teia. Se eunose, de pildä, colectia de Apoftegme 
ale lacedemonienilor , realizatä de Plutarh, dar 
si sentintele aflate in Noul Testament, care 
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se referä la problemele legate de post, sabat, 
iertarea päcatelor, märturisirea lui Hristos 
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s.a. Sentintele pärintilor provin de la monahii 
pustiului egiptean din sec. IV-V (intre acestia 
aflåndu-se si douä femei). Culegerile de apof- 
tegme apartin unui gen literar näscut din expe- 
rienta eremitilor amintiti. Ele contin invätä- 
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tura oralä a unui pärinte duhovnicesc (Abbas, 
Geron), rugat de cineva sä spunä un cuvånt 
de indrumare (Logion, Logos, Rhema). Ele au 
inregistrat perioada de inflorire mai intåi in 
spatiul de limbä greacä si latinä din sec. al 
IV-lea, cuprinzånd apoi toate limbile Orien- 
tului crestin, pånä in Asia Centralä. Dacä la 
inceput culegerile acestea contineau experi- 
enta si numele unor pärinti, ele au devenit cu 
timpul tot mai didactice, pierzånd din istori- 
citate. Numele multor pärinti s-a pierdut, iar 
sentintele lor au fost grupate mai tårziu dupä 
virtutile si muncile lor. Sub forma scrisä, pot fi 
'iferentiate patru feluri de apoftegme: cuvånt 

f ‘ntuitor, cuvånt de invätäturä, cuvånt inte- 
t si apoftegma anecdoticä. Primele culegeri 
apoftegme se aflä in scrierile lui Evagrie 
jnticul si loan Casian, Paladiu s.a. Marile 
.olectii dateazä de la inceputul sec. al V-lea, 
i. care au generat apoi alte colectii, ordonånd 
materialul imens existent ( PG 65, 73 A/B). 
Colectiile cele mai importante sunt: Alfabe- 
ticonul , in care materialul este ordonat alfa- 
betic, dupä numele vorbitorilor, si colectiile 
sistematice, in care materialul este ordonat pe 
teme, dupä virtuti, comportament etc., partial 
traduse in coptä $i in sirianä, armeanä, geor- 
gianä, etiopianä, precum si in limbile mai noi: 
slavä, romånä, sårbä, bulgarä s.a. Traducerea 
latinä a fost facutä de cätre clericii romani 
Pelagius I (556-561), loan III (561-574) si 
Paschasius de Dumio (sec. al Vl-lea). In sec. al 
Vll-lea, acest gen de scrieri a cunoscut in loan 
Moschos pe ultimul lor reprezentant creator. 
Istoricul cercetärii in acest domeniu este foarte 
diferentiat. H. Rosweyde a publicat in 1615, 
in Vita Patrum, sase dintre cele mai cunoscute 
colectii, ale cäror indice este incä utilizabil. 
Mare parte dintre colectii au fost intre timp 
publicate in toate limbile Orientului crestin, 
rämånånd incä nepublicate unele colectii 

grecesti si siriace. 


Bibliografie. PatericulsauApoftegmele Pärintilor din Pustiu , 
Ed. Polirom, Ia$i, 2007; Bousset, W., Apophtbegmata. 
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loan Vasile Leb 

APOLINARISM. Erezie hristologicä promo- 
vatä de episcopul Apolinarie deLaodiceea (f390), 
in Siria, ce oferea o interpretare eronatä privind 
invätätura despre unirea divinului cu umanul in 
persoana Måntuitorului Iisus Hristos. 

Tributar elenismului, care afirma cä „douä 
lucruri perfecte nu pot deveni unui” ( Fragm . 
81), el intelegea cä una dintre naturile care 
alcätuiesc persoana divino-umanä a lui Hristos 
nu poate fi perfectä. Pornind de la trihoto- 
mismul platonic, Apolinarie asazä in locul 
sufletului rational al lui Hristos Logosul divin 
pentru a da astfel subzistentä la ce mai pästrase 
din natura umanä, adicä trupului si sufletului 
senzitiv. Fiind un mare apärätor al credintei 
niceene, el inväta cä Hristos este deosebit de 

7 9 

noi, la intrupare facåndu-Se numai asemenea 
nouä (cf. Flp 2, 7-8). !n timp ce la oameni 
sufletul dä viatä trupului, in Hristos acest rol il 
are Logosul divin. Trupul Säu luat din Fecioara 
Maria a primit viatä prin unire cu Logosul 
divin si nu datoritä sufletului rational, cäci lui 

9 9 7 

Hristos i-a lipsit acesta. Ca atare, Apolinarie 
afirma: „Logosul Insusi S-a facut trup farä a-Si 
insusi radunea umanä, schimbätoare si supusä 
unor reguli date, ci dumnezeirea era ratiunea, 
neschimbätoare si cereasca’ (Fragm. 18). El L-a 
descris pe Hristos ca „o singurä fire a Logo- 
sului divin intrupat” (Epistola ad Iovianum ), o 
fiintä, un ipostas, o persoanä (Fragm. 117; 119; 
163). El este om intr-un mod cu totul deosebit 
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(Fragm. 45), un om ceresc ( Fragm . 25). Invä- 
tätura lui Apolinarie a fost aspru criticatä 
in sec. al IV-lea, in special de Sf. Grigorie de 
Nazianz, Grigorie de Nyssa ( Contra lui Apoli¬ 
narie), Epifanie de Salamina, papa Damasus si 
Diodor din Tars, care au recunoscut in sistemul 
lui teologie un atentat la integritatea firii 
umane a lui Hristos, invätånd despre unirea 
celor douä firi in integritatea lor absoluta. „Una 
si alta (naturä, n.n.), nu unul si altul il consti- 
tuie pe unul Hristos”. Logosul divin a luat firea 
unui om desävårsit, trup si suflet rational, pe 
care a unit-o cu firea Sa dumnezeiascä fara 
sä le schimbe insusirile, (cf. Sf. Grigorie de 
Nazianz, Epistola 101, 20). Se accentua prin- 
cipiul soteriologic: „Ceea ce nu a fost insusit, 
nu poate fi måntuit” (Sf Grigorie de Nazianz, 
Epistola 101, 32). Prin urmare, Logosul divin a 
trebuit sä-Si insuseascä firea umanä completä, 
dacä a vrut sä-1 måntuiascä intr-adevär pe om. 
Si adeptii lui (Vitalie al Antiohiei, Timotei 
din Berit si Maxim Cinicul) au fost anate- 
matizati de sinoade tinute atåt in Räsärit, cåt 
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si la Roma. Apolinarismul a fost condamnat 
definitiv la Sinodul al II-lea Ecumenic de la 
Constantinopol (381), Pärintii declarånd: „Noi 
pästräm neatinsä invätätura despre inomenirea 
Domnului, neacceptånd existenta trupului lui 
Hristos, nici ca fara de suflet, nici ca fara minte 
omeneascä, nici necomplet (cum zice Apoli¬ 
narie), ci stiindu-L perfeet intru totul, cäci este 
Dumnezeu Cuvåntul inainte de veci, dar Care 
s-a faeut om desävårsit in zilele cele mai de pe 
urmä pentru måntuirea noasträ” (Teodoret de 
Cyr, Is tor ia biser iceascä, V, 9,10-13). 

Dupä moartea lui Apolinarie, adeptii lui s-au 
divizat. Gruparea moderatä era condusä de un 
oarecare Valentin, iar extremistii, care sustineau 
cä trupul lui Hristos a coboråt din cer, se alätu- 
raserä istorieului Timotei din Berit. In anul 
416, o parte dintre apolinaristi au revenit in 
Biserica din Antiohia. 

Desi condamnat, apolinarismul a intensificat 
preocupärile teologiei erestine pentru hristo- 
logie. Teologii antiohieni (Diodor din Tars, 
Teodor de Mopsuestia si Teodoret de Cyr), 
influentati de filosofia aristotelicä, au accentuat 
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atåt de mult deosebirea si integritatea celor 
douä firi in Iisus Hristos, ineåt au ajuns sä nege 
unirea ipostatieä. 
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in E. Dekkers, A. Gaar (ed.), Clavis patrum Graecorum , 
Steenbrugge, 1961, 3645-3695; 3705-3732; 3735-3741; 
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Grigorie de Nyssa, Sf., Antireticul contra lui Apoli¬ 
narie, in: PG 45, col. 1123-1270; Grillmeier, A., Jesus 
der Christus im Glauben der Kirche, I, Freiburg, 1990, pp. 
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seine Schule, Tubingen, 1904; Hubner, R.M., Die Schrift 
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Nicolae Chifar 

APÖLIS. (gr. apolisis - eliberare , sfärsit, inche- 
iere ; slav. otpust ) Formulä de incheiere a slujbei 
divine, in urma cäruia credinciosii päräsesc 
locasul de eult. 

y 

Apolisul sau otpustul se rosteste adesea din 

fata usilor impärätesti, de pe solee. Apolis sau 

otpust au toate slujbele eultului divin public, 

iar pentru särbätorile impärätesti, ale Maicii 

Domnului, ale sfintilor, in Säptämåna Päti- 

mirilor si in zilele de peste toatä säptämåna, 

otpusturile se deosebesc sau sunt speciale. 

Nicolae D. Necula 

APOLOGÉTICÄ. (gr. apologhia - apärare) 

I. Disciplinä a teologiei sistematice care se ocupä 
de apärarea si argumentarea polemicä a eresti- 
nismului in fata contestatiilor exterioare lui. 
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II. Preocupare specificä unor Pärinti si Scri- 
itori bisericesti din primele veacuri erestine 
de a apära crestinismul fatä de contestatarii 
contemporani lor. 

Apologetii apärau insä nu printr-un gest exte- 
riorist, formal, ci in virtutea a ceea ce cunof- 
teau in intimitatea fiintei lor, din interiör, prin 


DICTIONAR DE TEOLOGIE ORTODOXÄ 


73 


lucrarea harului. Apologetii erau märturisitori, 
nu avocati, gestul lor fiind unul de märturi¬ 
sire existentialä, iar nu de avocaturä. Inspiratia 
divinä, la picioarele cäreia asezau jertfelnic 
intreaga lor competentä (juridicä, filosoficä, 
intelectualä), facea ca aceasta din urmä sä 
lucreze cu competentä teologicä, edificatoare 
intru cele de Sus. 

Departe de a fi o realitate de tip märturisire 
proprie crestinismului primelor veacuri, apolo- 
getica exprimä o dimensiune fundamentalä, de 
permanentä a Bisericii. Dintru inceput, atåt 
apologetii, cåt si Pärintii Bisericii au incercat 
sä räspundä viu preocupärilor epocii lor, din 
interiorul reflectiei teologice, adaptåndu-se 
fiecärui context cultural si social prin deslusirea 
duhovniceascä a ceea ce putea insemna träirea 
lui Dumnezeu intr-un context social, cultural, 
istoric bine determinat. Intr-o continuitate 
de perspectivä, apologetica nu poate fi tratatä 
astäzi ca simplä disciplinä teologicä acade- 
micä ce ne-ar inväta cum sä justificäm rational 
credinta. Apologetica nu este doar justificare, ci 
si märturie. O rice demers de märturisire a träirii 
crestine intr-un mod accesibil celui care nu a 
cunoscut incä aceastä experientä transforma- 
toare tine de „apologetica’. Accesibilitatea tine 
nu atåt de abila utilizare de notiuni si concepte, 
cåt, fundamental, de operarea unei deschi- 
deri läuntrice prin har. Rolul fundamental al 
apologeticii este nu atåt de adaptare a conti- 
nutului träirii crestine la realitatea intelectualä 
sau culturalä a cuiva, cåt de a ajuta la operarea 
unei deschideri culturale sau intelectuale utile 
deslusirii, din interiorul fiintei umane, a filo- 
nului de viatä crestin, prin participare la reali¬ 
tatea harului. Apologetica nu are nimic de-a 
face cu o indoctrinare, cu o persuasiune ideo- 
logizantä, fie ea si in numele credintei, intrucåt 
garantia absoluta a demersului apologetic este 
libertatea datä de prezenta harului. 

Anselm de Canterbury promova argumentul 
ontologic ca „demonstrare” a existentei lui 
Dumnezeu. insä, a impune ca necesitate inte¬ 
lectualä acceptarea existentei lui Dumnezeu 
este o apologetica care contestä libertatea si 
profiinzimea persoanei umane, schemele fixe 


de gåndire propuse intrånd in contradictie cu 
träirea experientei lui Dumnezeu ca descope- 
rire interioarä petrecutä in taina inimii, nu de 
la „trup si de la sånge” {Mt 16,17), experientä 
märturisitä de intreaga Traditie crestinä. 

Dacä apologetica din perioada de inceput a 
Bisericii semäna mult cu o respingere a unor 
„atacuri”, maturizarea ei ulterioarä ne dä 
dreptul sä o consideräm mai degrabä ca demers 
fundamental pozitiv, de afirmare pozitivä a 
Ortodoxiei in Areopagul culturii unui veac 
anume, apologetii folosind cu indemånare 
cärämizile conceptuale ale acelei culturi. Sf. 
Apostol Pavel isi incepe cuvåntul cätre greci 
pornind de la o prezenta familiarä acestora in 
Areopag, „dumnezeul necunoscut”, de care se 
serveste apologetic in scopul relevärii adevä- 
ratului Dumnezeu. Apologetica nu foloseste 
a priori „argumente rationale si stiintifice”, 
aceasta reprezentånd doar o adaptare in fata 
modernitätii, in fata argumentatiei stiinti¬ 
fice autonom-rationale, de unde si exigenta 
unei apologetici care sä integreze acest mod 
de abordare. Apologetica isi construieste afir- 
matia ca un act de credintä, din interiorul träirii 
teologice. Comentariile la Hexaemeron ale Sf. 
Vasile cel Mare sunt un astfel de exemplu; ele 
oferä o privire comparativä intre cunoasterea de 
facturä stiintificä si cea teologicä a vremii sale, 
sfåntul neezitånd sä arate diferente si conver- 
gente de perspectivä. 

Toatä teologia este apologeticä, intrucåt este 
märturisitoare. Teologia are ca scop afirmarea 
sfinteniei. Necredinta nu defineste oamenii 
ca dusmani ai crestinilor, ci mai curånd atrage 
atentia asupra cäutärii lor de intelegere si de 
sens. Atitudinea cätre ei nu poate fi decåt una 


asumatoare. A-ti pune viata pentru aproapele 
inseamnä a-1 ajuta ca in hätisul conceptual al 
gåndurilor sale sä intre, chiar si prin interme- 
diul rationamentelor, harul care lumineazä si 
deschide cätre un orizont spiritual måntuitor, 
care il implineste ca om pentru vesnicie. Pärin- 
tele prof. lon Bria defineste apologetica drept 
„ramurä a teologiei sistematice care incearca 
dovedirea existentei lui Dumnezeu prin probe 
rationale sau prin argumente logice. Creatie a 
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scolasticii, apologetica a fost introdusä in invätä- 
måntul ortodox sub influenta teologiei apusene 
[...]; azi, teologia fundamentala (apologetica) 
este predatä inainte de teologia dogmaticä, cu 
intelesul cä Evanghelia trebuie sä devinä mai 
credibilä pe baza demonstratiilor logice, dupä 
care credinta intervine ca sä dea certitudinea 
cunoasterii”. Credem cä nu aceastä apologeticä 
a fost apologetica dintru inceput, a Pärintilor, 
ci mai curånd definitia precedentä aratä duhul 
sträin de Ortodoxie in care aceastä apologeticä 
s-a configurat in spatiul eterodox. Evanghelia 
nu are nevoie sä capete credibilitate prin nimic, 
ea este credibilä prin Hristos, pentru cä cine II 
primeste primeste si cuvåntul Lui. Cuvåntul lui 
Hristos se aratä „cu putere multä” prin harul 
dumnezeiesc, har farä de care nu existä teologie. 
Iar apologetica este teologie in mäsura in care 
face apel, fie si cu instrumentarul imprumutat 
din cåmpul exteriör teologiei (al stiintelor, al 
filosofiei) la inspiratia datä de har. Duhul Sfånt 
este apologetul prin excelentä in Bisericä, prin 
El argumentele umane capätä putere de Sus. 
Hristos ii indemna pe ucenici sä nu pregä- 
teascä dinainte ce vor spune oamenilor despre 
El, pentru cä Duhul va märturisi in ei intr-un 
fel cäruia nimeni nu-i va putea sta impotrivä - 
nu este aceasta o minunatä märturie, datä de 
Insusi Hristos, despre adevärata apologeticä 
a Bisericii, inspiratä de Duhul? Apologetica 
dintru inceput nu incerca „dovedirea” existentei 
lui Dumnezeu ca demers intelectual autonom, 
ci dimpotrivä, era gest de teologie autentic in 
mäsura in care prin inspiratia datoratä harului 
se dädea märturia vie cä Dumnezeu existä si 
poate fi intålnit si cunoscut. 

Bibliografie. Bria, lon, Dictionar de teologie ortodoxä , Ed. 

Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
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Romåne, Bucuresti, 1994; Vläducä, lon, Mic dictionar de 
apologeticä ortodoxä , Ed. Bizantinä, Bucuresti, 2002. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

APOLOGIE. v. APOLOGETICÄ. 
APOSTAZIE. Lepädarea sau tägäduirea 
deplinä a credintei ortodoxe si imbrätisarea 
unei alte credinte. 

Clericul care se face vinovat de un asemenea 
delict se exclude definitiv din Bisericä, asa cum 


se exclude §i mireanul apostat. Clericul care-^i 
tägäduieste numai calitatea de cleric se cate- 
riseste; dacä se pocäieste, si intr-un caz, si in 
altul, se reprimeste numai ca laic (Can. 62 Ap.). 
Regulamentul de procedurä prevede, in art. 6, 
cä „dacä lepädarea de credintä s-a facut sub silä 
fizicä, iar clericul a arätat pocäintä adåncä, se va 
opri pentru totdeauna de la sävårsirea lucrärilor 
sfinte, insä isi va pästra demnitatea de cleric 
(Can. 1 si 2 Ane.). Apostatul este acea persoanä 
care s-a lepädat sau a tägäduit deplin credinta 
ortodoxä si a imbrätisat o altä conceptie. Lepä¬ 
darea poate fi intentionatä sau silitä. In primul 
caz, apostatul se exclude de la Sfänta Impärtä- 
sanie pe toatä viata, iar in ultimul caz, pe 12 ani 
(Can. 73 Vasile; Can. 2 Grig. Nyssa). 

Bibliografie. Allans, D., Rials, S. (eds), Dictionnaire 
de eulture juridique , PUF, Paris, 2003; Floca, loan N., 
Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note fi Comentarii , Sibiu, 
2005; Floca, loan N., Drept canonic ortodox, legislatie fi 
administratie bisericeascä , vol. I-II, Ed. Institutului Biblic 
$i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 
1990; Iorgu, Ivan, „Cåtiva termeni canonici. Intelesul $i 
explicarea lor in dreptul bisericesc ortodox”, in: ST, XLI 
(1989), 4, pp. 78-100; Milas, Nicodim, Canoanele Bisericii 
Ortodoxe insotite de comentarii , vol. I-II, trad. U. Kovin- 
cici, N. Popovici, Arad, vol. I-II, 1930-1931,1934-1936; 
Milas, Nicodim, Dreptul bisericesc al Bisericii Orientale, 
trad. D. Comilescu, V. Radu, Bucuresti, 1915; Muscalu, 
Cristina-Daniela, Vartic, Emilia, Dictionar de termeni 
juridici, Ed. Universitarä, Bucuresti, 2008; Naz, R. (ed.), 
Dictionnaire de droit canonique, 7 vol., Paris, 1935-1965. 

Constantin Rus 

APOSTIH. (gr. afostiha , slav. stivohåna) 

Cåntarea bisericeascä aleätuitä din patru - cinci 

stihuri sau strofe. Numele vine de la faptul cä 

strofele II, III si IV (in anumite cazuri) sunt 

precedate de un stih. De regulä, stihul este un 

verset din Psalmi si, in cazuri mai rare, din alte 

cärti ale Vechiului Testament. Aceste stihuri 
> 

sunt asemänätoare cu cele de la stihoavnä, si 
reprezintä resturi de psalmi ce se citeau, la ince- 
putul crestinismului, integral la sfårsitul Vecer- 
niei. Din sec. al V-lea, intre stihurile acestor 
psalmi s-au intercalat tropare care au dat forma 
actualä a slujbei Vecerniei. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä , Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecate- 
rina, Dictionar de cunoftinte religioase , Ed. Diecezanä, 
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Caransebe$, 2002; Cire^anu, Badea, Tezaurul liturgic 
al SJintei Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Guten- 
berg, Bucure^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarna- 
vschi, Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii 
Ortodoxe - cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Romån din Bucovina, Cemäuti, 1929. 

Iulian Isbä^oiu 

APÖSTOL. I. {bibi.) a. In sensul de bazä, prin 
apostol se intelege unul dintre cei 12 ucenici, cei 
mai apropiati ai Måntuitorului Iisus Hristos, 
care au fost martori ai misiunii Sale pe pämånt, 
si care au fost chemati de Acesta pentru a 
participa la lucrarea Sa måntuitoare. b. In sens 
mai larg, apostol este si acea persoanä trimisä la 
propoväduire din rånduiala lui Dumnezeu, care 
nu facea parte din rändul celor doisprezece, dar 
implinind aceeasi misiune ca acestia (ex. Sf. 
Apostol Pavel, Sf. Apostol Barnaba etc.). 
Substantivul apostol provine de la grecescul 
apostolos (åTtÖGToXöq), substantiv format prin 
aläturarea prepozitiei „apo” (<mö = plecånd de 
la) verbului stello (oxsAAxo = a trimite). Astfel, 
sensul literal al termenului ar fi persoanä trimisä 
cu o misiune , emisar. Si pentru cä, in general, 
scopul trimiterii unui emisar este transmiterea 
unui mesaj, sensul literal ar putea fi redat si 
prin sol , mesager. In greaca clasicä, termenul 
desemna o persoanä trimisä de cineva spre 
implinirea unei misiuni de ordin administrativ 
sau diplomatic. In Septuaginta apare o singurä 
datä; in schimb, in Noul Testament il intålnim 
de 79 de ori. In general, astäzi sunt numiti 
apostoli doar cei Doisprezece si Sfåntul Pavel. 
Noul Testament insä nu rezervä termenul 
doar pentru cei chemati special de Domnul 
spre slujire apostolicä. Måntuitorul Insusi este 
numit Apostol. Iar intre colaboratorii Sfån- 
tului Pavel se gäsesc cåtiva bärbati numiti 
apostoli, farä ca aceasta sä implice o lärgire a 
grupului celor alesi special de Domnul. 

Iisus Hristos - Apostolul Tatälui. Cronologic, 
primul Apostol din Noul Testament este 
Måntuitorul Insusi ( Evr 3, 1; In. 20, 21), „pe 
Care Tatäl L-a sfintit si L-a trimis in lume” {In 
10,36) „pentru ca lumea sä se måntuiascä prin- 
tr-Insul” {In 3,17). El vine „in numele Tatälui" 
{In 5, 43), implineste voia Tatälui {In 6, 39) 


sävårsind lucrärile Celui ce L-a trimis {In 9, 4; 
4, 34 s.a.). Tatäl i-a dat „toatä puterea in cer si 
pe pämånt” {Mt 28,18), iar El impärtäseste din 
aceastä putere celor pe care-i trimite in lume 
sä-I continue lucrarea {Mt 28, 19-20; 18, 18; 
In 20,23). 

Cei Doisprezece - Apostolii lui Hristos. Incä din 
prima parte a activitätii Sale, Måntuitorul Iisus 
Hristos ii alege pe unii dintre ucenicii Säi „ca 
sä fie cu El si sä-i trimitä sä propoväduiascä 
si sä aibä putere sä vindece bolile si sä alunge 
demonii” {Mc 3, 14-15). Pe acestia ii numeste 
Apostoli {Mc 3,14; Lc 6,13). Numärul lor cores- 
punde numärului semintiilor lui Israel. Asa cum 
fiii lui Iacov au constituit temelia Vechiului 
Israel, pe temelia Apostolilor {Ef 2, 20; Ap 21, 
14) se zideste Noul Israel, Biserica {Mt 16,18), 
piatra fundamentalä fiind Hristos {Ef 2, 20). 

In Noul Testament gäsim patru liste ale Celor 
Doisprezece, cåte una in fiecare dintre Evan- 
gheliile Sinoptice {Mt 10, 2-4; Mc 3, 16-19; 
Lc 6, 14) si una in Faptele Apostolilor (1, 13). 
Desi intre ele existä mici deosebiri, numärul 
este intotdeauna acelasi, fapt ce ne obligä sä 
stabilim corespondente intre numele care 
diferä. Astfel, ajungem la urmätoarea listä 
(variantele sunt indicate in paranteze): (1) 
Simon, pe care Måntuitorul l-a numit Chefa 
(= Petru); (2) Andrei, fratele lui Petru; (3) Iacov 
si (4) loan, fiii lui Zevedeu; (5) Filip; (6) Barto- 
lomeu (= Natanael din In 1,45u.); (7) Matei (= 
Levi al lui Alfeu din Mc 2,14; cf. Mt 9, 9-10; 
Lc 5, 27-29); (8) Toma; (9) Iacov al lui Alfeu 
(= Iacov cei Mic din Mc 15,40); (10) Tadeu (= 
„Iuda, nu Iscarioteanul” din In 14,22; = „Iuda al 
lui Iacov” din Lc. 6,16 si FA 1,13); (11) Simon 
Zelotul (= Simon Cananeanul din Mt 10, 4 
si Mc 3, 18); (12) Iuda Iscarioteanul (= Iuda, 
fiul lui Simon Iscarioteanul din In 13, 26 si 6, 

71)/Matia, ales in locul lui Iuda, dupä Invierea 
Domnului {FA 1,26). 

Misiunea Celor Doisprezece. Toti acestia au fost 
cu Iisus {Mc 3,14; FA 1,21-22) in timpul acti¬ 
vitätii Sale. Cu exceptia lui Iuda Iscarioteanul, 
toti au fost martori ai Invierii lui Iisus {FA 
1, 22). Ei au primit misiunea de a continua 
lucrarea Domnului, märturisindu-L pånä la 
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marginile pämåntului {Mt 28, 19; Lc 24, 47 
FA 1, 8). Pentru aceasta, Måntuitorul ii inves- 
teste cu autoritatea Sa {Mt 10, 40: „Cel ce vä 
primeste pe voi, pe Mine Mä primeste”), le 
incredinteazä administrarea Tainei Sfåntului 
Botez {Mt 28, 19), le dä puterea de a dezlega 
si a lega päcatele oamenilor {In 20, 23; Mt 
16,19; 18,18) si ii asigurä cä Duhul Sfånt, pe 
Care-L va trimite dupä Inältarea Sa {In 16, 7), 
ii va povätui „intru tot adevärul” {In 16, 13). 
Dupä Cincizecime, Apostolii devin purtätorii 
mesajului lui Iisus si continuatorii lucrärii Sale. 
Evangheliile retin doar anumite cuvinte ale 
Domnului pe care le-au primit Apostolii, dar 
ne lasä sä intelegem cä de-a lungul activitätii 
Sale publice si apoi dupä Invierea Sa (vezi si FA 
1,3) ei au primit multe alte invätäturi care nu 
au fost consemnate in scris {In 20, 30; 21, 25). 
Ei au avut privilegiul de a-L avea zi de zi ca 
Invätätor pe Insusi Fiul lui Dumnezeu, Care, 
inainte de Inältarea la cer, le cere sä ia aminte 
sä facä si sä transmitä toate (nu numai cele 
retinute de autorii Noului Testament) cele ce 
le-a poruncit {Mt 28, 20). In implinirea misi- 
unii lor, ei beneficiazä de asistenta specialä a 
Duhului Sfänt, pe care Domnul L-a fagäduit 
inainte de Pätimiri {In 14, 26; 15, 26). Astfel, 
ei inteleg cum trebuie sä organizeze Bisericile. 
Cånd nu mai fac fatä necesitätilor Bisericii din 
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Ierusalim, hirotonesc sapte diaconi {FA 6,1-6), 
instituind astfel prima treaptä a preotiei sacra- 
mentale. In comunitätile nou create, dar si la 

y 7 y 

Ierusalim, hirotonesc preoti {FA 14,23; FA 15, 
4). Mai tårziu, cånd nevoile Bisericii impun, 
Apostolii instituie o nouä treaptä, care preia 
unele dintre responsabilitätile lor. Astfel sunt 
hirotoniti primii episcopi {2 Tim 1, 6), cärora 
le este incredintatä administrarea Tainei Hiro- 
toniei impreunä cu responsabilitatea alegerii 
bärbatilor potriviti pentru aceasta {1 Tim 5,22; 

Tit 1,5). 

Pavel - Apostolul Neamurilor. La scurt timp 
dupä moartea Sfåntului Stefan, in urma unei 
chemäri speciale {FA 9, 3), Celor Doispre- 
zece li se adaugä prigonitorul Saul, care-si va 
schimba numele in Pavel {FA 13, 9). Totusi 
chemarea apostolicä a Sfåntului Pavel nu a fost 


recunoscutä usor in Bisericä. In primul rånd, 
pentru cä el nu indeplinea una dintre cele douä 
conditii considerate de Sfåntul Petru ca indis- 
pensabile pentru alegerea inlocuitorului lui 
Iuda: nu a facut parte dintre apropiatii Måntu- 
itorului in timpul activitätii Sale {FA 1,21-22). 
C åt despre cealaltä conditie, desi era indeplinitä 
- Saul devenind, prin intålnirea cu Uristos cel 
preamärit pe drumul Damascului, un märtor 
al Invierii -, nu putea fi doveditä. Greu putea 
fi doveditä si chemarea sa la slujire apostolicä 
si mai ales specificul acesteia, desi Domnul i-a 
descoperit-o si lui Anania {FA 9,15). De aceea, 
atunci cånd este pus in situatia de a-si justifica 
pretentia, Sfåntul Pavel face apel la rezultatele 
slujirii sale apostolice. Astfel, pentru toti cei de 
bunä-credintä, devine clar faptul cä lui i-a fost 
»incredintatä Evanghelia pentru cei netäiati 
imprejur, dupä cum lui Petru pentru cei täiati 
imprejur ,> {Ga 2,1). 

Alti apostoli in Noul Testament. Aläturi de Cei 
Doisprezece si Sfåntul Pavel, gäsim in Noul 
Testament si alti bärbati numiti »apostoli”. Toti 
acestia au ca träsäturä comunä implicarea activä 
in lucrarea misionarä a Bisericii. Sfåntul Pavel 
il prezintä pe Barnaba ca apostol {1 Co 9,5; Ga 
2, 9; cf. FA 13,2; 14, 4,14); pe Andronic §i pe 
Iunias ii recomandä ca fiind »vestiti intre apos¬ 
toli” {Rm 16,7), referindu-se probabil nu la Cei 
Doisprezece, ci la cercul mai larg al misiona- 
rilor crestini; iar in 1 Tes ii socoteste pe ucenicii 
säi apropiati Silvan si Timotei »apostoli ai lui 
Hristos” (1, 1; 2, 6). Cånd serie filipenilor, il 
numeste pe Epafrodit »apostolul” lor (in unele 
traduceri romånesti substantivul »apostolos” 
este redat aici prin »trimis”, Flp 2,25). In 2 Co 
8,26, cei insäreinati sä ducä banii strånsi pentru 
säracii din Ierusalim {Rm 15, 26) sunt numiti 
»apostolii Bisericilor” (d7töoroXoi skkXt|gic5v). 
Sfåntul Pavel pare a-1 inelude, aläturi de sine, 
si pe Apollo intre apostolii care s-au facut, de 
dragul Evangheliei, »priveliste lumii si ingerilor 
si oamenilor” {1 Co 4,6,9). 

Alti apostoli in Traditia Bisericii. Bisericä a 
atribuit tidul de »apostoli” §i celor saptezeci 
de ucenici ai Domnului {Lc 10, 1 s.u.), dar $i 
altor ucenici ai Apostolilor. Astfel, in cärtile de 
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cult §i in calendar, Sfintii Evanghelisti Marcu 
si Luca, care n-au facut parte din grupul Celor 
Doisprezece, sunt numiti apostoli; apostoli 
sunt considerati si cei saptezeci de ucenici ai 
Domnului (in 4 ianuarie pomenim »soborul 
celor saptezeci de apostoli”); apostol este numit 
si Onisim (pomenit in 15 februarie), sclavul 
fugar care a devenit ucenic al Sfåntului Pavel. 
Existä o categorie specialä de sfinti care au primit 
tidul de „intocmai cu Apostolii”. Intre acestia 
sunt Sf. Impärat Constantin cel Mare, Sfåntul 
Averchie, episcopul Ierapolei, Sfintii Chiril si 
Metodiu, apostolii slavilor s.a. Lista cuprinde 
si femei care s-au distins in chip deosebit prin 
viata lor sfäntä si zelul misionar, precum Sf. 
Maria Magdalena, Sfånta Tecla, Sfånta Elena, 
Sfånta Nina, luminätoarea Georgiei, s.a. 

Sfintii Apostoli sunt präznuiti si separat, la o 
data proprie, dar si odatä cu Sfintii Apostoli 
Petru si Pavel - särbätoare präznuitä in toatä 
Ortodoxia la 29 iunie. Ea ne aminteste de cei 
doi verhovnici ai Apostoliior, care au primit 
moarte martiricä la Roma, in persecutia lui 
Nero, din anul 67. Data serbärii lor corespunde 
cu cea a transferärii moastelor lor la locul numit 
ad catacumbas (la catacombe), pe Via Apia din 
Roma, la 258. La Roma särbätoarea era tinutä 
incä din timpul lui Constantin cel Mare si de 
aici a trecut si in Räsärit, unde era särbätoritä 
cu mare solemnitate, incepånd din sec. al Vl-lea. 
Postul Sfintilor Apostoli, cunoscut in popor cu 
denumirea de Postul Sånpetrului, precedä 
särbätoarea comunä a Sf. Apostoli Petru si 
Pavel, de la 29 iunie. Acest post este rånduit 
de Bisericä in cinstea celor doi verhovnici ai 
Apostoliior si in amintirea obiceiului lor de a 
posti inainte de a intreprinde actiuni de seamä. 
In vechime se mai numea si Postul Cincizecimii , 
cäci prin el se cinsteau darurile Sfåntului Duh, 
pogoråt peste Sfintii Apostoli la Cincizecime. 
Se mai numeste si postul de varä. Postul Sfin¬ 
tilor Apostoli are duratä variabilä, in functie 
de data schimbätoare a Pastelui. Postul incepe 
luni dupä Duminica Tuturor Sfintilor si tine 
pånä in ziua de 29 iunie inclusiv, dacä aceastä 
särbätoare cade miercurea sau vinerea, cånd 
se dä dezlegare la pe^te si untdelemn. Durata 


acestui post se intinde de la 8 zile la 42 de 
zile dupä calendarul iulian. In situatia actualä, 
cånd folosim douä calendare, postul poate avea 
de la 28 de zile pånä la desfiintare, cånd Pastele 
cade dupä 1 mai. In aceastä situatie, Bisericä 
infiinteazä un post special de trei zile pentru 
nevoile duhovnicesti. Regula de stabilire a 
postului este urmätoarea: cåte zile sunt de la 
data Pastelui, inclusiv, pånä la 2 mai, inclusiv, 
atåtea zile tine postul. Postul Sfintilor Apostoli 
este mai putin aspru decåt cel al Päresimilor. 
Luni, miercuri si vineri se consumä legume 
farä untdelemn, iar marti si joi cu untdelemn; 
såmbätä si duminica se dezleagä la peste. La 
hramuri se dezleagä la peste. 

II. (liturg) Carte de cult cu continut biblic, 
care cuprinde pericopele din Faptele Aposto¬ 
liior •, epistolele pauline si cele sobornicesti, care 
se citesc ca lecturi la slujbele bisericesti. Se 
mai numeste si Praxiu sau Praxapostol , pentru 
motivul cä majoritatea pericopelor sunt luate 
din epistolele si Faptele Sfintilor Apostoli. In 

latinä poartä denumirea de Epistolarium. 
Bibliografie. I. Bogdaproste, Gheorghe, „«Cei §apte- 
zeci» dupä Noul Testament si Sfånta Traditie”, in: 
GB, XXXI (1972), 3-4; Brosch, J., Charismen und 
Amter in der Urkirche, Ed. P. Hanstein, Bonn, 1951; 
Campenhausen, H. von, Kircbliches Amt und geistlicbe 
Vollmacht in den ersten drei Jahrhunder ten. Tubingen, 

1953; Job, J.B., „Apostol”, in J.D. Douglas (ed.), Dicti- 
onar biblic, Ed. Cartea Cre^tinä, Oradea, 1995, pp. 64-66; 
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sity of America 8c Gale, 2 2003; Klein, G., Die zwö/f 
Apostel, Göttingen, 1961; Kolping, Fries A.H. (ed.), 
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berg, Bucure ? ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarna- 
vschi, Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii 
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APOSTOLÅT SOCIÅL. Activitate misio- 
narä crestinä specificä perioadei contemporane, 
spre a spori si eficientiza propoväduirea cres¬ 
tinä conform conditiilor societätii actuale. 

y y 

Deoarece crestinismul este o religie misio- 
narä si aceastä poruncä se realizeazä in sarcina 
profeticä a misiunii, acest concept trebuie privit 
in contextul in care a apärut, adicä intr-o peri- 
oadä de transformäri politice si sociale radi- 
cale in Romånia - dupa abdicarea Regelui 
Mihai (1947) si impunerea unui nou regim 
politic socialist. Prin acelasi tip de transformäri 
sociale a trecut intreaga Europä de Est dupä 
cel de-Al Doilea Räzboi Mondial. In cazul 
nostru, persoana care a intuit foarte bine faptul 
cä se vor petrece schimbäri majore in socie- 
tatea romåneascä a fost Patriarhul Justinian. 
Acesta a dorit si a reusit sä pregäteascä Bise- 
rica Ortodoxä Romänä pentru a face fatä unor 
situatii inevitabile, considerånd cä dacä Bise- 
rica reconsiderä aspectele socialismului, aceasta 
va fi implinitä in sensul invätäturii lui Hristos. 
El a canalizat acest efort in patru directii 
majore: a) noi cursuri pastorale si misionare 
pentru cler si teologi, care sä ii pregäteascä 
pentru noul context socio-politic; b) reorgani- 
zarea administrativä a vietii monahale, in asa 

y 7 y 

fel incåt admiterea si pregätirea cälugärilor sä 
includä si o educatie gimnazialä in unele semi- 
narii; c) reorganizarea scolilor teologice sub 
administrarea directä a Bisericii; d) adaptarea 
discursului bisericesc in asa fel incåt sä ajute la 
procesul de alfabetizare al oamenilor, dar si in 
sprijinul dezvoltärii agriculturii. Foarte multi 
cercetätori vorbesc despre o relativä bunästare 
a Bisericii Ortodoxe Romåne in cei 29 ani de 
patriarhat ai lui Justinian Marina (1948-1977). 
Majoritatea predicilor, cuvåntärilor si scrierilor 
Patriarhului Justinian au fost adunate intr-o 
serie de volume denumite Apostolat social. In 
Europa Occidentalä, desi nu s-au petrecut 
schimbäri fundamentale in ceea ce priveste 
bazele societätii möderne, totusi, consecintele 

y ' J ' y 

räzboiului au cerut noi puncte de vedere teolo¬ 
gice si o implicare mai profundä a crestinilor 
in societate. In acest sens, papa Paul al V-lea a 
semnat un decret {Apostolicam Actuositatem) in 


care se referea la apostolatul laicilor tocmai pe 
baza faptului cä timpurile noastre pretind mai 
mult zel din partea credinciosilor si o implicare - 
mai profundä in viata Bisericii. 

Bibliografie. Guennou ,J., »Mission”, !n Catholicisme, vol. 
IX, 316-320, 1980; Scarfe, Alan, JPatriarch Justinian 
of Romania: His Early Social Thought”, in: Religion in 
Communist Lands, vol. V(1977), 3, pp. 164-169. 

Gelu Cälina 

APOSTOLICITÅTE. Insusire a Bisericii 
referitoare la veridicitatea, conformitatea si in 

7 y 

continuitatea acesteia cu activitatea Sfintilor 

y 

Apostoli. 

In Crezul Niceo-Constantinopolitan märtu- 
risim cä Biserica lui Hristos este: una, sfåntä, 
soborniceascä si apostoleascä. Apostolici- 
tatea Bisericii este una dintre insusirile sau 

y 

träsäturile fundamentale ale Bisericii ca Trup 
al lui Hristos. Altfel spus, „noul popor” al lui 
Dumnezeu - Biserica - este zidit pe temelia 
Apostolilor, piatra din capul unghiului fiind 
Insusi Iisus Hristos {Ef 2,20). 

Termenul de »apostolicitate” provine de la 
termenul de apostol {apostolos = trimis). Sub 
acest nume sunt cunoscute in Noul Testament 
acele persoane alese, imputernicite si trimise in 
misiune de cätre Iisus Hristos pentru a propo- 
vädui Evanghelia Impärätiei lui Dumnezeu. 
Privit strict etimologic, cuvåntul »apostol” este 
un titlu pe care il poartä Insusi Iisus Hristos ca 
Fiul al lui Dumnezeu intrupat, „pe Care Tatäl 
1-a sfintit si 1-a trimis in lume” {In 10, 36). 
Acestui „Apostol” i s-a dat „toatä puterea in cer 
si pe pämånt” {Mt 28,18). Scopul pentru care 
Iisus Hristos ca Apostol ceresc a fost trimis 
in lume este unul indoit: sä facä voia Tatälui 
si sä realizeze måntuirea lumii, prin Evan¬ 
ghelia, Pätimirile, Moartea si Invierea Sa {In 3, 
16-17). Aceastä calitate a lui Iisus Hristos este 
exprimatä in Noul Testament: Iisus Hristos 
este »Impäratul si Invätätorul” si »Apostolul si 
Arhiereul märturisirii noastre” {Evr 3,1). 

Iisus Hristos a impärtäsit calitatea Sa de 
Apostol al Tatälui si celor 12 ucenici pe care 
i-a chemat intr-un mod distinct, numindu-i 
Apostoli {Lc 6,13). Pe cei 12 Apostoli, Domnul 
i-a invätat tainele Impärätiei lui Dumnezeu, 
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conferindu-le totodatä §i unele harisme, daruri 
sau puteri spirituale. Pe cei 12 Apostoli, Iisus 
Hristos - Arhiereul cel vesnic - i-a sfintit {In 
17,17) i-a hirotonit in ziua invierii, dåndu-le 
Duhul Sfånt, precum si puterea de a ierta päca- 
tele {In 20, 21-23). Astfel, inzestrati cu aceste 
daruri, i-a trimis sä propoväduiascä si sä boteze 
toate neamurile {Mt 28,18-20). 

Dupä pogorårea Duhului Sfånt asupra lor in 
ziua Cincizecimii, aläturåndu-li-se si Apostolul 
neamurilor, au primit puterea de a intemeia si 
organiza Biserici pretutindeni, hirotonindu-le 
diaconi, preoti $i episcopi {FA 6, 6; 14, 23; 20, 
28; 1 Tim 4,14; Tit 1,5). Apostolicitatea Bise- 
ricii exprimä faptul cä existä o continuitate 
istoricä a Bisericii crestine din timpul Aposto- 
lilor pånä astäzi, dar, pe de altä parte, existä in 
Bisericä si slujiri apostolice farä de care ea nu 
se poate identifica. Sub forma Traditiei {para- 
dosis) §i canonului Noului Testament, Bisericä 
este trimisä sä propoväduiascä Evanghelia lui 
Hristos din puterea si dupä modelul Apostolilor. 
In al doilea rånd, apostolicitatea Bisericii 
exprimä misiunea Apostolilor de a aduna „noul 
popor” al lui Dumnezeu $i a-1 integra in comu- 
niunea de viatä §i iubire aTreimii (M/28,19).In 
acest context, putem spune cä Hristos §i Apos- 
tolii reprezintä structura constitutivä a Bisericii. 
De aceea, apostolicitatea nu reprezintä o autori- 
tate in sine, autonomä, ci ea depinde de relatia 
Bisericii cu Iisus Hristos. Misiunea acesteia 
decurge din misiunea si incredintarea Aposto¬ 
lilor, dupä cum cea a Apostolilor provenea direct 
de la Hristos, iar Hristos ca Fiu al lui Dumnezeu 
intrupat a primit-o de laTatäl Säu {In 17,18). 
Continutul apostolicitätii Bisericii poate fi 
redat sub trei aspecte sau componente esentiale 
ale ei: 1) märturia Apostolilor despre Invierea 
lui Hristos, ca primä temelie pe care s-a clädit 
si se va clädi Bisericä. Färä credinta si märturia 
Apostolilor despre Invierea Domnului nu ar fi 
putut lua fiintä si nu ar fi putut däinui Bise- 
rica; 2) formularea apostolicä a invätäturii lui 
Hristos si redarea de cätre Apostoli a chipului 
real al lui Hristos care rämåne baza permanentä 
si neschimbatä a credintei crestine; 3) Apos- 
tolii au fost primii mijlocitori umani vizibili 


ai Duhului lui Hristos. Prin aceasta, Apos- 
tolii sunt confirmati in credinta ?i intelegerea 
atåt a Persoanei, cåt si a lucrärii måntuitoare 
a lui Hristos. Intrucåt ei au primit cei dintåi 
pe Duhul Sfånt in mod direct de la Hristos, 
Apostolii sunt confirmati in calitatea apostola- 
tului netransmisibil ca propoväduitori si trans- 
mitätori ai harului Duhului Sfånt. Asa putem 
intelege strånsa legäturä dintre apostolicitatea 
Bisericii si Apostolii Domnului. 

Aceastä structurä fundamentalä a Bisericii a 
continuat si in epoca postapostolicä, Bisericä 
organizåndu-se sub forma unor comunitäti 
eclesiale locale, structuratä in episcop, incon- 
jurat de soborul preotilor si al diaconilor si de 
poporul credincios. Aceastä realitate eclesialä 
s-a perpetuat pånä in vremea noasträ sub forma 
succesiunii apostolice. 

Bibliografie. Bria, lon, Dictionar de Teologie Ortodoxa , 
Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucurefti, 2 1994; Mircea, loan, Dictionar 
al Noului Testament , Ed. Institutului Biblic fi de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 1995; Popescu, 
Dumitru, Iisus Hristos Pantocrator , Ed. Institutului Biblic 
fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 
2005; Stäniloae, Dumitru, Teologia Dogmaticä Ortodoxä , 
vol. II, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 1978. 

loan Tulcan 

APROPRIÉRE. Insusire a unei Persoane 
din Sfånta Treime, prin care isi face proprie 
(impropriazä) sau co-participä la lucrärile 
specifice Celorlalte douä. 

Termenul provine de la verbul „a apropria” si 
inseamnä „a face un lucru sä fie potrivit pentru 
un anume sens”. Aproprierea aratä faptul cä la 
proprietätile fiecärei Persoane a Sfintei Treimi 
participä intr-un anumit grad si celelalte Douä 
Persoane, deci particularitatea fiecärui Ipostas 
nu presupune excluderea radicalä a celorlalte 
Ipostase. Astfel, dacä Fiul este Måntuitor, se 
poate spune in extenso cä siTatäl si Duhul Sfånt 
sunt måntuitori. De asemenea, fiecare Persoanä 
a Sfintei Treimi are niste particularitäti care o 
fac distinctä de Celelalte. Dar aceste distinctii 
numite si predicate nu se referä la o existentä 
de Sine, exclusivä a Persoanelor Sfintei Treimi 
disociate de planul Treimii, ci in interiorul 
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Celorlalte. Astfel, vedem cä predicatele implicä 
si celelalte Ipostase intr-o relatie de intrepä- 
trundere sau perihorezä. In planul iconomiei 
dumnezeiesti, fiecärei Persoane a Sfintei Treimi 
Ii sunt proprii predicatele Celorlalte, deci se 
aflä intr-un raport de apropiere cu Acestea. 
Termenul evocä nu doar posibilitatea si compati- 
bilitatea unei asemenea coparticipäri, ci negresit 
coparticiparea, ca o consecintä pe planul iconomic 
a perihorezei, sau intrepätrunderii Ipostasurilor 
Sfintei Treimi din planul teologie. In acest sens, 

conformitatea la care face referire definitia etimo- 

> 

logicä se leagä de definitia teologicä prin ideea cä 
lucrarea unei Persoane din Sfånta Treime este 
proprie si Celorlalte Douä. Spre exemplu, toate 
persoanele Sfintei Treimi participä la acelasi act 
iconomic: ereatie, pronie, måntuire, dar fiecare 
atåt dintr-o posturä comunä, cåt si dintr-o posturä 
unicä, acestea nefiind in contradictie una cu alta. 
Posturä comunä este aceea in care toate Persoa¬ 
nele Sfintei Treimi se situeazä in acelasi raport 
fatä de aceeasi lucrare, pe cånd posturä unicä 
presupune participarea diferitä a Persoanelor 
Sfintei Treimi, la aceeasi lucrare. Persoana Tatälui 
si a Duhului Sfånt participä la actul måntuirii 
implinite prin Fiul, dar nu in aceeasi calitate ca 
Fiul, ci Tatäl participä ca primitor al jertfei Fiului, 
pe cånd Fiul, ca aducätor pe Sine ca jertfa. Deci, 
in virtutea unei aproprieri unice, doar Fiul S-a 
intrupat, sau doar Duhul S-a pogoråt in chip de 
limbi de foc la Cincizecime. Dar aceste copar¬ 
ticipäri dintr-o perspectivä exelusivä la aceeasi 
lucrare nu separä Persoanele, ci este temeiul unei 
intrepätrunderi intratrinitare, in care Persoanele 
nu-Si pierd identitatea si nici nu Se confiindä, ori 
Isi permutä locurile. 

Ca temeiuri scripturistice pentru apropriere gäsim 
relevante versete din Evanghelia dupä loan: „Eu 
si Tatäl Meu, Una suntem” {In 10, 30), „Cel ce 
M-a väzut pe Mine a väzut pe Tatäl” {In 14, 9), 
„Cuvintele pe care vi le spun nu le vorbesc de la 
Mine, ci de la Tatäl Care rämåne intru Mine. El 
face aceste lucräri ale Lui” {In 14,10), „Toate cåte 
am auzit de la Tatäl Meu, vi le-am faeut cunos- 
cute” {In 15,15) etc. 

Notiunea de „apropriere” o intålnim in hristo- 
logie, in cadrul dogmei despre Unirea Ipostaticä. 


Aici, el desemneazä posibilitatea ca fiecare fire 
din Ipostasul lui Hristos sä comunice insusirile 
sale celeilalte firi. In virtutea acestei communicatio 
idiomatum , Hristos sävårsea pe cele dumneze¬ 
iesti omeneste si pe cele omenesti dumnezeieste. 
Dar aproprierea principialä dintre firea umanä 
si dumnezeiascä in Hristos nu este menitä sä 
reflecte o perfeetä simetrie prin aceastä comu- 
nicare reciprocä a insusirilor, cäci Ipostasul Säu 
era centrat pe firea dumnezeiascä, nu pe cea 
omeneascä, deoarece firea dumnezeiascä a fost 
dintotdeauna ipostaticä in Hristos, pe cånd firea 
omeneascä a fost enipostaziatå. Astfel, apropri¬ 
erea poate avea intrebuintäri conceptuale mai 
largi, iar in teologia occidentalä este extinsä nu 
numai in ceea ce priveste hristologia si triado- 
logia, ci este un termen comun care indicä impro- 
prierea, sau imprimarea unui lucru cu o caracte- 
risticä ca fiind proprie, dar care nu o are din fire, 
sau din oficiu, ca fiind proprie. Astfel, apropri¬ 
erea redä ideea unei caracteristici sau proprietäti 
dobåndite, nu prezente in substanta ei initialä. 
Importanta aproprierii este stråns legatä de acel 
paradox al logicii prezent in teologie: conicidentia 
oppositorum , cäci aceasta constituie un argument 
ca un lucru sä aibä ca propriu ceva ce nu-i este 
propriu in mod firesc. De asemenea, apofatismul 
este afirmat la nivel explicativ prin recursul la 
apropriere si derivatele ei lexicale. Insä funda¬ 
mentala aplicatie a acestui concept in teologie 
este cea care este afirmatä in dogma trinitarä. 

Bibliografie. Chiril al Alexandriei, Sf., Despre Sfånta 
Treime, in coli. PSB, vol. 40, Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 1994; 
Grigorie de Nazianz, Sf., Cinci cuvåntäri teologice, Ed. 
Cärtilor biserice^ti, Bucuresti, 1937; Stäniloae, Dumitru, 
Teologia dogmaticä ortodoxa , vol. I, Ed. Institutului Biblic $i 
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2006. 

$ tefan Buchiu, Mihai Burlacu 

ARÄTÅREA DÖMNULUI. v. EPIFANIE. 

ARGUMÉNTE RATIONÄLE. ( dezambig . 
ARGUMENTE RATIONALE PENTRU 
DOVEDIREA EXISTENTEI LUI DUM- 

NEZEU) Structuri logice argumentative, prin 
care se incearcä probarea rationalä a existentei 
lui Dumnezeu. 
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Numärul argumentelor rationale pentru dove- 
direa existentei lui Dumnezeu este mare §i divers, 
in functie de obiectele utilizate in argumentatia 
propriu-zisä, inså ele sunt reduse de teologia 
sistematicä la cinci tipuri: argumentul ontologic, 
argumentul cosmologic, argumentul teologie, 
argumentul teleologic §i argumentul cauzal. 
Argumentul ontologic a generat de-a lungul 
timpului mai multe controverse. El se diferen- 
tiazä de celelalte argumente referitoare la exis¬ 
tenta lui Dumnezeu prin faptul cä foloseste 
metoda deduetivä, incercänd sä dovedeascä 
existenta lui Dumnezeu plecånd de la ideea de 
Dumnezeu din mintea omului. Argumentul isto- 
ric, cosmologic sau teleologic foloseste mintea 
induetivä care plecånd de la realitäti ale lumii 
naturale, dovedeste cä Dumnezeu este cauza lor. 
Anselm de Canterbury (1033-1109) a avut un rol 
determinant in dezvoltarea argumentului onto¬ 
logic. Argumentatia lui Anselm a fost dezvol- 
tatä in cadrul controversei pe care a avut-o cu 
cälugärul Gaunilo de la Mänästirea Marmon- 
tier. La baza controversei se aflä celebra ceartä 

/a universaliilor din Evul Mediu, referitoare la 
/ 9 

relatia dintre idei si lucruri. Aceastä relatie a fost 
prezentatä in trei variante: a) realismul extrem - 
ideile sunt anterioare lucrurilor, universalia ante 
res (influentä platonicä); b) realismul moderat 
- ideile si lucrurile sunt intrinsec relationate, 
universalia in rebus (influentä aristotelicä); c) 
nominalismul - ideile sunt simple abstraetii 
deduse din lucruri, universalia post res (influentä 
speciflcä gåndirii protestante). 

Aceste controverse s-au dezvoltat plecånd de la 
neintelegerea relatiei profunde a reciprocitätii 
dintre Logos si rationalitatea lumii. Anselm 
punea accentul pe experienta läuntricä, pe o 
ratiune psihologizatä, certitudinea existentei 
lui Dumnezeu fiind validatä de exercitiul 

9 

speculativ al unei ratiuni descentrate din relatia 
ei structuralä cu Logosul-Hristos. Apriorismul 
subiectiv al lui Anselm conduce la o logicä 
speculativä constrångätoare. Experienta ecle- 
sialä este deturnatä, fiind redusä la metafizicä 
(Dumnezeu este asociat cu o Idee). 

Gaunilo insistä asupra faptului cä existenta 
realä nu poate fi dedusä din existenta mintalä 


(in acest sens, el face o analogie cu legendara 
insulä Atlantida). Din perspectiva teologiei 
fundamentate eclesial, o astfel de disputä este 
una artificialä, bazatä pe notiunea abstraetä de 
idee mintalä sau Fiintä supremä. 

Taina persoanei si experienta harului träite 
in viata Bisericii sunt abandonate in cadrul 
disputelor din jurul argumentului ontologic, 
construite prin rationamente abstraete si deta- 
sate de viatä. Traditia Bisericii consemneazä 

9 > t 

cä ideea aprioricä de Dumnezeu din mintea 
omului afirmatä de argumentul ontologic este 
rezultatul unei gåndiri autonome in raport cu 
experienta eclesialä. 

Argumentul cosmologic isi propune sä dove¬ 
deascä existenta lui Dumnezeu pornind de la 
caracterul contingent al lumii care postuleazä 
existenta unei cauze absolute. Principiul cauza¬ 
litätii este valorifleat in cadrul argumentärii, 
Dumnezeu fiind identificat cu cauza absolutä, 
neconditionatä. Principiul ratiunii suficiente 
afirmä cä Dumnezeu este cauza supremä a 
lumii contingente. 

Argumentul cosmologic este cunoscut din 
Antichitate (Anaxagoras, Platon, Aristotel, 
Cicero, Seneca). Sfånta Scripturä, precum si 
unii Sfinti Pärinti evidentiazä faptul cä prin 
lume, prin revelatia naturalä se poate ajunge la 
Dumnezeu. 

Argumentul cosmologic se intemeiazä pe legea 
cauzalitätii, a contingentei si a miseärii. Legea 
cauzalitätii afirmä necesitatea unei cauze abso¬ 
lute. Legea contingentei, plecånd de la contin- 
genta lumii, afirmä cä trebuie sä existe o reali- 
tate neconditionatä identificatä prin cauza 
primä. Legea miseärii, sub influentä filosofiei 
aristotelice, opune nemiscarea lui Dumnezeu 
miseärii lumii, Dumnezeu fiind identificat cu 
un motor nemiscat. 

Argumentul cosmologic omite taina relatiei 
personale träite in experienta de comuniune 
dintre Dumnezeu si om. De asemenea, funda- 
menteazä o legäturä exterioarä intre Dumnezeu 
§i lume. Reciprocitatea internä dintre Logos 
— ratiune umanä — rationalitatea lumii valo- 
rificatä in gåndirea fiindamentatä biblic si 
patristic in cadrul Traditiei ortodoxe nu este 
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valorificatä prin argumentul cosmologic. Auto¬ 
nomia specificä argumentului cosmologic este 
depäsitä prin cosmologia teonomä a teologiei 
patristice si eclesiale. 

Argumentul teleologic se bazeazä pe legea fina- 
litätii. Existenta lui Dumnezeu este dedusä 
din ordinea, finalitatea si armonia din lume. 
Gåndirea autonoma valorificatä in cadrul 
argumentului teleologic inlocuieste ordinea 
dumnezeiascä prin una omeneascä, astfel culti- 
våndu-se diverse amägiri si himere. Hristos 
nu este asumat ca Logos Creator si Proniator 
al lumii, propunåndu-se o ordine si finalitate 
centrate pe o gåndire autonoma si structurate 
in interiorul unei realitätii imanente. 

j 

Teologia ortodoxa märturiseste constant cä 
atåt Arhetipul, cåt si Telosul intregii creatii 
este Iisus Hristos, Dumnezeu-Omul. Toate 

A 

sunt si se implinesc prin El. Innoirea creatiei, 
transfigurarea ei si implinirea sa eshatologicä se 
realizeazä prin Persoana lui Iisus Hristos, Fiul 
lui Dumnezeu. 

Argumentul moral valorificä legea moralä si 
constiinta moralä. Legea moralä a fost ates- 
tatä din Antichitate (Zenon, Cicero). Sf. 
Apostol Pavel se referä la ea spunånd cä este 
»inscrisä in inima omului” (Rm 2, 14). Exis¬ 
tenta legii morale naturale este un dat aprioric 
primit de om de la Dumnezeu. Filosoful Kant 
insistä asupra acestei realitäti. Legea moralä 
are caracter impersonal si obiectiv, in timp 
ce constiinta moralä are caracter personal si 
subiectiv. Prin constiinta moralä este cunoscutä 
si implinitä legea moralä de cätre om. Adeptii 
argumentului moral aratä cä legea moralä si 
constiinta moralä se sustin reciproc. Existenta 
legii morale si a constiintei morale constituie 
temeiul argumentului moral pentru dovedirea 
existentei lui Dumnezeu. 

Teologia ortodoxä subliniazä constant cä expe- 
rienta eclesialä nu se reduce la moralä, träirea 
religioasä nu se epuizeazä in cadrul unei 
anumite etici bazate pe coduri morale. Morala 
autonomä rämåne sträinä de comuniunea träitä 
personal si comunitar in interiorul comunitätii 
euharistice. Viata intru Hristos depäseste o 
moralä naturalistä. 


In concluzie, din perspectiva apologeticii 
fiindamentate patristic si eclesial, argumen- 
tele rationale pentru dovedirea existentei lui 
Dumnezeu sunt sträine de duhul si gåndirea 
Traditiei Bisericii. Aceste argumente sunt 
dezvoltate pe baza intelegerii autonomiei lumii 
naturale. In mod contradictoriu, aceste argu¬ 
mente isi propun sä dovedeascä existenta lui 
Dumnezeu, dar omitånd prezenta Sa concretä 
si proniatoare in lume. 

Aceste argumente pornesc de la om spre 
Dumnezeu, avånd un caracter antropocentric, 
distantåndu-se de asumarea Revelatiei divine 

y i 

ca o realitate de viatä in care existä reciprocitate 
intre Dumnezeu si om, initiativa apartinånd lui 
Dumnezeu. Separarea dintre natural si supra- 
natural, dintre ratiune si credintä, autonomi- 
zarea ratiunii si omiterea experientei eclesiale 
ca un criteriu de märturisire al lui Iisus Hristos 
ca Adevär absolut al lumii sunt premise valo- 
rificate in conceptiile referitoare la argumen- 
tele rationale pentru dovedirea existentei lui 
Dumnezeu. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

ARHETfP. (fr. archétype , lat. archetypum) 
Notiune teologicä care denumeste un model 
cosmologic ultim. De exemplu, Dumnezeu 
Cuvåntul se constituie ca un arhetip al omului. 
Omul se constituie, prin structura sa sinte- 
ticä, ca arhetip al creatiei. Teologia patristicä 
insistä pe aceastä dimensiune arhetipalä a 
lui Dumnezeu Cuvåntul, care este numit, de 
exemplu, in teologia Sf. Maxim Märturisi- 
torul, ca fiind prototip al tuturor celor zidite. 
Uneori, arhetipul este considerat un simbol sau 
o rädäcinä prin care se poate explica originea 
sau provenienta. Alteori, are sensul de prototip 
sau model pe care ulterior se dezvoltä lucrurile 
sensibile. De aceea, arhetipul are si un rol cälä- 
uzitor, prin care devine o tintä sau finalitate a 
lucrurilor care sunt facute dupä acesta. 

Bibliograiie. Dictionarul explicativ al limbii 
romåne , Academia Romånä, Institutul de Lingvisticä 
„Iorgu Iordan”, Ed. Univers Enciclopedic Gold, 2 2009; 
Eliade, Mircea, Mitul etemei reintoarceri, Ed. Univers 
Enciclopedic, Bucuresti, 1999. 
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ARHIDIÅCON. Grad clerical onorific, 
specific treptei diaconiei, care desemneazä pe 
cel care are o intåietate intre diaconi, in cadrul 
centrelor eparhiale (episcopia, arhiepiscopia, 
mitropolia, patriarhia), precum §i in alte centre 
biserice^ti mai mari. 

Titlul de arhidiacon se conferä §i in mod 
onorific prin hirotesie. Aceastä treaptä s-a 
näscut datoritä existentei unui numär mare de 
diaconi, in fruntea cärora trebuia sä fie rånduit 
un intåistätätor care sä-i coordoneze. Acestuia 
i s-a spus arhidiacon incä din sec. al III-lea, 
pe cånd numele de protodiacon se pare cä a 
apärut mai tårziu, intrucåt el este mentionat 
documentar abia pe la anul 431, in legäturä 
cu Sinodul al III-lea Ecumenic de la Efes. In 
traditia bisericeascä, tidul de arhidiacon i se 
atribuie si diaconului martir Stefan, unul dintre 
cei sapte instituiti de Sfintii Apostoli spre a sluji 
in cadrul agapelor. Se intelege insä cä acest tidu 
i s-a atribuit mult mai tårziu, deoarece abia pe la 
jumätatea sec. al III-lea sunt pomeniti arhidia- 
conii, si anume la Roma, in timpul episcopului 
Corneliu. Doar dupä ce s-au inchegat mai bine 
' Bisericile locale s-a simtit nevoia de a se råndui 
in fruntea unui numär mare de diaconi cåte un 
protos al acestora, cäruia sä i se zicä intr-un fel 
deosebit, spre a-i releva pozitia mai inaltä fatä 
de ceilalti. 

i 

Pe mäsurä ce numärul diaconilor si importanta 
lucrärilor pe care le sävårseau au sporit, a crescut 
?i rolul arhidiaconului, care a devenit un fel de 
colaborator apropiat al episcopilor, si cooptat 
apoi in treburile de administratie bisericeascä. 
Datoritä acestei strånse colaboräri cu episcopii, 
arhidiaconii au dobåndit, in Biserica din Apus, 
pozitia de vicari ai episcopilor si chiar ai papilor, 
fie in caz de lipsä de la scaunul lor, fie in caz de 
deces al episcopilor sau al papilor, arhidiaconii 
lor le tineau locul in chestiunile administrative 
si uneori le urmau in scaun. Din calitatea de 
ajutätori apropiati si apoi de principali colabora- 
tori §i chiar de vicari sau de loctiitori ai episco¬ 
pilor, arhidiaconii au, din sec. VII-VIII, treapta 
de inspectori si cäpetenii ale clerului de mir din 
eparhii, ceea ce le-a dus cu timpul $i inaintarea 
la treapta de preoti, desi au pästrat pånä azi in 


Biserica din Apus titlul de arhidiaconi. In noua 
lor calitate, din sec. VIII-IX au dobåndit si cali¬ 
tatea de canonic ai episcopilor, iar in subordinea 
lor au fost instituiti arhidiaconii rurali, care 
s-au mai numit si decani, adicä protopopi care 
aveau in circumscriptia lor cåte 10 preoti de mir. 
Acesta a fost cursul pe care 1-a luat dezvoltarea 
arhidiaconatului in Biserica din Apus, in care 
se pästreazä pånä si azi demnitatea de arhidi¬ 
acon cu atributiile inalte pe care am väzut cä 
le-a dobåndit incä la sfårsitul primului mileniu 
crestin. In Biserica din Räsärit, arhidiaconii, desi 
au ajuns la mare cinste, nu au fost avansati in 
functii administrative superioare preotilor, din 
care ar fi apärut ca superiori acestora, insä treapta 

lor a rämas mereu inferioarä celei preotesti. 
Bibliografie. Allans, D., Rials, S. (eds), Dictionnaire 
de culture juridique , PUF, Paris, 2003; Floca, loan N., 
Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note si Comentarii , Sibiu, 
2005; Floca, loan N., Drept canonic ortodox , legislatie si 
administratie bisericeascä , vol. I-II, Ed. Institutului Biblic 
$i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 
1990; Iorgu, Ivan, „Cåtiva termeni canonici. Intelesul §i 
explicarea lor in dreptul bisericesc ortodox”, in: ST, XLI 
(1989), 4, pp. 78-100; Mila$ , Nicodim, Canoanele Bisericii 
Ortodoxe insotite de comentarii , vol. I-II, trad. Pr. U. Kovin- 
cici, N. Popovici, Arad, vol. I-II, 1930-1931,1934-1936; 
Mila§, Nicodim, Dreptul bisericesc al Bisericii Orientale, 
trad. D. Cornilescu, V. Radu, Bucuresti, 1915; Muscalu, 
Cristina-Daniela, Vartic, Emilia, Dictionar de termeni 
juridici, Ed. Universitarä, Bucuresti, 2008; Naz, R. (ed.), 
Dictionnaire de droit canonique, 7 vol., Paris, 1935-1965. 

Constantin Rus 

ARHIEPISCOP. Grad al treptei arhieresti 
care desemneazä un episcop ce are o intåietate 
in raport cu ceilalti episcopi. 

Acest termen s-a näscut si s-a impus in nomen- 
clatura treptelor clerului superior al Bisericii 
din aceleasi ratiuni din care s-au näscut alti 
termeni asemänätori, si anume: termenii de 
arhidiacon, arhipresbiter si arhimandrit, fiecare 
desemnånd pe cel dintåi din categoria respec- 
tivä, adicä pe protosul lor real sau onorific. 
In intelesul mai concret si practic pe care 1-a 
dobåndit acest cuvånt in viata bisericeascä, el 
nu exprimä o demnitate-tip, asa cum o exprimä 
cuvåntul mitropolit, cuvåntul exarh sau acela 
de patriarh, ci el exprimä mai multe trepte ale 
demnitätii episcopale, putånd fi atasat, dupä 
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caz, si titlului de mitropolit, fi celui de exarh, 
si celui de patriarh, dupä cum poate fi folosit 
fi in mod independent de aceste titiuri, expri- 
månd o demnitate proprie sau aparte care nu 
este totufi una determinatä, ca celelalte trepte 
superioare bisericesti amintite, de faptul cä el 
s-ar gäsi in fruntea unei unitäti teritoriale bise¬ 
ricesti aparte, adicä in fruntea unei unitäti-tip. 
De-a lungul istoriei Bisericii, din sec. III-IV, de 
cånd a inceput a fi folosit acest titlu pånä azi, 
el a exprimat uneori pe rånd, iar alteori conco- 

mitent, mai multe demnitäti inalte bisericesti. 

7 > > 

Mai intåi, cuvåntul arhiepiscop s-a folosit prin 
sec. III-IV pentru a-i desemna pe unii episcopi 
mai bätråni, mai venerabili sau mai merituosi. 
In acest sens, Sf. Atanasie cel Mare le zice arhi- 
episcopi inaintasilor säi pe scaunul din Alexan- 
dria, si anume arhiepiscopul Petru (+311) si 
arhiepiscopul Alexandru (f328). In al doilea 
sens, cuvåntul arhiepiscop s-a folosit pentru 
a-i desemna pe principalii ierarhi din Biserica 
primelor veacuri, si anume: pe episcopii Romei, 
Constantinopolului, Alexandriei, Antiohiei 
§i Ierusalimului. Acestora li se zicea in mod 
curent, in sec. al V-lea, „arhiepiscopi”, in actele 
Sinodului al IV-lea Ecumenic, iar in canoanele 
acestui Sinod (451) sunt mentionati cu numele 
de arhiepiscopi, episcopul Constantinopo¬ 
lului, cäruia in Can. 28 Sin. IV Ec. i se adresa 
ca fiind »arhiepiscop”, dar in Can. 29 Sin. IV 
Ec. i se spune »preacucernicului arhiepiscop 
al Constantinopolului”. Episcopului Leon al 
Romei, i se spunea, in Can. 30 Sin. IV Ec., 
»preacuviosul arhiepiscop Leon”. De asemenea, 
episcopul Alexandriei avea titulatura de »arhi¬ 
episcop al diecezei egiptene” si »arhiepiscop al 
marii cetäti a alexandrinilor”. Sinodul al V-lea 
Ecumenic a conferit dreptul titularilor acestor 
cinci scaune importante de a se numi arhie¬ 
piscopi. Apoi, tidul de arhiepiscop s-a folosit 
in sec. al V-lea si cu deosebire in sec. al Vl-lea 

i 

inainte ca tidu onorific pentru intåistätätorii 
unor Biserici sau scaune importante, precum: 
Biserica din Cipru si cea din Iviria sau Georgia, 
apoi scaunele din Efes, Tesalonic si Justiniana 
Prima, creatä de impäratul Justinian, la anul 
535. De asemenea, tidul de arhiepiscop s-a dat 


unor mitropoliti sau simpli episcopi incepånd 

de prin sec. al IV-lea sau al V-lea, cånd acestia, 

asa cum aratä Can. 12 Sin. IV Ec., au dobåndit 

prin hotäråre impäräteascä o conditie indepen- 

dentä fatä de mitropolitii provinciilor in care se 

aflau. Cånd unor asemenea ierarhi li se dädea 

tidul de arhiepiscop, ei erau scosi partial de sub 

jurisdictia mitropolitului locului fi, cu timpul, 

cei din categoria aceasta au dobåndit si tidul 

de arhiepiscopi autocefali. Numärul lor a fost 

destul de mare si institutia acestor arhiepiscopi 

autocefali, care nu erau decåt conducätorii unei 

simple episcopii, s-a pästrat pånä tårziu spre 

sfårsitul epocii bizantine. Desi numiti episcopi 

autocefali, intrucåt fiiseserä complet scosi de 

sub jurisdictia mitropolitilor de care tineau mai 

inainte si, ca atare, se numeau si exemti (scofi), 

ei au fost supusi totufi intr-o oarecare depen- 

dentä, mai mult sacramentalä sau liturgicä 

decåt jurisdictionalä, de patriarhi. Intre cei din 

aceasta categorie se numärä, din sec. al V-lea, fi 

arhiepiscopia Muntelui Sinai, care pånä azi se 

pästreazä ca o unitate autonomä, iar nu auto- 

cefalä, fatä de Patriarhia Ierusalimului. Tidul 
7 > 

de arhiepiscop s-a mai dat si intåistätätorilor 
unor Bisericii autocefale sau autonome, cum 
era cazul arhiepiscopului de Ohrida, ca urmas 
al arhiepiscopului de Justiniana Prima, arhiepi¬ 
scopului de Ipek, iar mai tårziu, arhiepiscopului 
Atenei. 

Numele de arhiepiscop s-a dat si se dä cu tidul 
onorific unor episcopi simpli sau unor mitro¬ 
politi, exarhilor si patriarhilor. In sfårsit, intre 
modul in care se socoteste tidul de arhiepiscop 
intr-o parte a Bisericii si modul in care el se 
foloseste in altä parte existä o deosebire aproape 
de neinteles, fi anume: in Bisericile slave fi in 
Biserica Romånä tidul de arhiepiscop este 
socotit a fi inferior tidului de mitropolit, pe cånd 
in Bisericile de limbä greacä, tidul de arhiepi¬ 
scop este socotit a fi superior celui de mitropolit. 
Este de mentionat cä fi in Biserica din Apus el 
s-a folosit timp indelungat cu aceleafi intelesuri 
fi se mai folosefte fi azi ca tidu onorific, socotit 
superior tidului de mitropolit sau cel putin egal 
cu acesta, nicidecum inferior. Cu privire la o 
caracteristicä a arhiepiscopilor apuseni, apärutä 
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inainte de Schisma cea Mare, mai mentionäm 
cä titlul lor exprima faptul cä ei se gäseau in 
fruntea unei Biserici autocefale, §i anume arhi- 
episcopul de Milan, arhiepiscopul de Ravena, 
arhiepiscopul de Lyon, arhiepiscopul de Toledo. 
Apoi s-a introdus rånduiala ca ei sä primeascä 
o distinctie onorificä din partea papei, care 
consta dintr-un fel de orar mai deosebit care 
s-a numit si se numeste pånä azi „pallium”. Cåt 
priveste drepturile si indatoririle arhiepiscopilor, 
observäm cä in afarä de drepturile lor onorifice 
care si ele sunt deosebite, toate celelalte decurg 
din calitatea pe care arhiepiscopii o aveau sau o 
au in mod real, adicä ei beneficiazä de drepturi si 
sunt supusi unor indatoriri fie ca simpli episcopi, 
fie ca mitropoliti, fie ca exarhi, fie ca patriarhi, fie 
ca simpli stareti de mänästiri, cum este cazul cu 
arhiepiscopul Muntelui Sinai. 

Dupä legislatia Biseridi Ortodoxe Romäne, titlul 
de arhiepiscop este un tidu onorific inferior celui 
de mitropolit. Ca tidu onorific, el se poate conferi 
unor simpli episcopi, iar in titulatura mitropoli- 
tilor indicä faptul cä acestia sunt episcopii epar- 
hiei centrale din mitropolie si cu acest tidu s-a 
folosit in mod traditional si se foloseste si azi, 
fiecare mitropolit al Biseridi Ortodoxe Romäne 
avånd titulatura de „arhiepiscop si mitropolit”. 

Bibliografie. Allans, D., RJals, S. (eds), Dictionnaire 
de culture juridique , PUF, Paris, 2003; Floca, loan N., 
Canoanele Biseridi Ortodoxe. Note si Comentarii, Sibiu, 
2005; Floca, loan N., Drept canonic ortodox , legislatie si 
administratie bisericeascä , vol. I-II, Ed. Institutului Biblic 
$i de Misiune al Biseridi Ortodoxe Romäne, Bucure^ti, 
1990; Iorgu, Ivan, „Cäpva termeni canonid. Intelesul $i 
explicarea lor in dreptul bisericesc ortodox”, in: ST, XLI 
(1989), 4, pp. 78-100; Mila§, Nicodim, Canoanele Biseridi 
Ortodoxe insotite de comentarii , vol. I-II, trad. Pr. U. Kovin- 
cici, N. Popovid, Arad, vol. I-II, 1930-1931,1934-1936; 
Milas, Nicodim, Dreptul bisericesc al Biseridi Orientale, 
trad. D. Comilescu, V. Radu, Bucure^ti, 1915; Muscalu, 
Cristina-Daniela, Vartic, Emilia, Dictionar de termeni 
juridici , Ed. Universitarä, Bucure^ti, 2008; Naz, R. (ed.), 
Dictionnaire de droit canonique , 7 vol., Paris, 1935-1965. 

Constantin Rus 

ARHIEPISCOPIE. Unitate administra- 
tiv-teritorialä bisericeascä sub conducerea 
unui arhiepiscop, alcätuitä dintr-un numär de 
parohii, grupate in protopopiate, si din mänäs- 
tirile aflate pe acel teritoriu. 


Organismele de conducere ale arhiepisco- 
piei sunt: chiriarhul (arhiepiscopul eparhiot), 
Adunarea eparhialä, ca organ deliberativ, 
Consiliul eparhial si Permanenta Consiliului 
eparhial, ca organisme executive. Adunarea 
eparhialä este organism deliberativ pentru 
toate problemele administrative, culturale, 
social-filantropice si patrimoniale ale epar- 
hiei (arhiepiscopiei). Adunarea eparhialä se 
compune din reprezentantii alesi ai clerului si 
ai credinciosilor, in proportie de o treime clerici 
si douä treimi mireni, cu o viatä moralä si reli- 

i ' 9 9 

gioasä demnä de un crestin, care au candidat 
cu binecuvåntarea ierarhului locului. Membrii 
mireni in Adunarea eparhialä se aleg de cätre 
delegatii consiliilor parohiale, constituiti in 
colegii electorale mirenesti, pe circumscriptii, 
iar membrii clerici se aleg de cätre toti preotii 
si diaconii in functie, constituiti in colegii elec¬ 
torale preotesti, pe circumscriptii. Membrii 
Adunärii eparhiale, clerici si mireni, se aleg pe 
termen de 4 ani, putånd fi realesi pentru cel 
mult douä mandate. 

Numärul membrilor alesi in Adunarea epar¬ 
hialä este de 30. Presedintele Adunärii epar¬ 
hiale este arhiepiscopul, iar in caz de vacantä, 
loctiitorul desemnat canonic si statutar. Episco- 
pul-vicar sau arhiereul-vicar este membru de 
drept al Adunärii eparhiale, cu vot deliberativ. 
Adunarea eparhialä are urmätoarele atributii: 
sustine interesele si drepturile Biseridi si ale 
arhiepiscopiei, conform prevederilor canonice, 
statutare si regulamentare bisericesti; vegheazä 
la respectarea, in cuprinsul arhiepiscopiei, 
a mäsurilor cu caracter unitar preväzute de 
Statut, regulamentele bisericesti si de hotärå- 
rile organismelor bisericesti centrale privitoare 
la administrarea bunurilor mobile si imobile 

y 

ale unitätilor de cult din intreaga arhiepiscopie, 
precum si a altor bunuri patrimoniale, culturale 
si epitropesti ale acestora; sustine institutiile 
si asezämintele culturale, social-filantropice 
si economice ale eparhiei; aprobä infiintarea, 
desfiintarea si delimitarea teritorialä a proto- 
popiatelor, la propunerea Consiliului eparhial; 
deleagä un cleric si 2 mireni, dintre membrii 
Adunärii eparhiale, ca reprezentanti eparhiali, 
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in Adunarea Nationalä Bisericeascä; alege 
membrii Consiliului eparhial, la propunerea 
arhiepiscopului; desemneazä, la propunerea 
arhiepiscopului, 1, 2 sau 3 clerici, ca membri 
in Consistoriul mitropolitan; aprobä raportul 
general anual intocmit de Consiliul eparhial 
si hotäräste mäsuri pentru o bunä desfasurare 
a activitätilor arhiepiscopiei; aprobä contul de 
executie bugetarä si bilanUil financiar-contabil 
al arhiepiscopiei, al institutiilor si fundatiilor 
sale, precum si mäsuri pentru asigurarea bunu- 
rilor bisericesti; aprobä bugetui general al arhi¬ 
episcopiei, al institutiilor si fundatiilor arhiepi- 
scopale; hotäräste cu privire la modul de admi- 
nistrare a bunurilor arhiepiscopiei, precum si 
ale institutiilor si fundatiilor arhiepiscopale, in 
conformitate cu dispozitiile legale in vigoare; 
si exercitä orice alte atributii date prin Statutul 
pentru organizarea si functionarea Bisericii 
Ortodoxe Romåne si regulamentele bisericesti. 
Adunarea eparhialä se intruneste in sedintä 
anualä de lucru, in primul trimestru al anului, 
iar in sedinte extraordinäre, ori de cåte ori este 
nevoie. Convocarea Adunärii eparhiale, cu 
precizarea ordinii de zi, se face de cätre prese- 
dinte, cu cel putin 14 zile inainte de data fixatä 
pentru sedintä, iar in cazuri exceptionale, in cel 
mai scurt timp posibil. Adunarea eparhialä este 
statutar constituitä cu prezenta a douä treimi 

dintre membrii säi si hotäräste valid cu votul 
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a jumätate plus unu din numärul membrilor 
prezenti. De asemenea, Adunarea eparhialä 
alege, la inceputul fiecärui mandat de 4 ani, 
dintre membrii clerici si mireni, cåte 5 Comisii 
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de lucru permanente, care vor avea cåte un pre- 
sedinte fi un raportor din mijlocul lor, desem- 
nati de plen,la propunerea presedintelui. Aceste 
Comisii ale Adunärii eparhiale sunt: comisia 
administrativ-bisericeascä; comisia culturalä 
si educationalä; comisia economicä, bugetarä 
si patrimonialä; comisia social-filantropicä; 
si comisia organizatoricä, juridicä si de vali- 
dare. Consiliul eparhial este organism executiv 
al Adunärii eparhiale si are in competentä 
problemele bisericesti administrative, culturale, 
social-filantropice, economice, patrimoniale 
si fundationale pentru intreaga arhiepiscopie. 


Consiliul eparhial se compune din 9 membri, 
3 clerici si 6 mireni, alesi pe patru ani de 
Adunarea eparhialä, dintre membrii ei, si pot fi 
realesi pentru cel mult douä mandate. Pref edin- 
tele Consiliului eparhial este arhiepiscopul, iar 
in caz de vacantä, loctiitorul desemnat canonic 
si statutar. Episcopul-vicar sau arhiereul-vicar 
este membru de drept al Consiliului eparhial, 
cu vot deliberativ. Vicarul administrativ, consi- 
lierii eparhiali, inspectorul eparhial, secretarul 
eparhial, exarhul, consilierul juridic si conta- 
bilul-sef sunt membrii permanenti ai Consi¬ 
liului eparhial, cu vot consultativ. Conducätorii 
institutiilor de invätämånt teologie din arhie¬ 
piscopie participä la lucräri in calitate de invi- 
tati. Consiliul eparhial se intruneste la convo¬ 
carea presedintelui de douä ori pe an sau ori de 
cåte ori este nevoie si este legal constituit cu 
prezenta a cel putin douä treimi din numärul 
membrilor säi si ia hotäråri cu votul a jumä¬ 
tate plus unu din numärul membrilor prezenti. 
Consiliul eparhial are urmätoarele atributii: 
intoemeste darea de seamä anualä asupra acti- 
vitätii sectoarelor Administratiei eparhiale, a 
institutiilor si fundatiilor arhiepiscopale; intoe¬ 
meste si prezintä Adunärii eparhiale contul de 
executie bugetarä si bilantul financiar-contabil 
al arhiepiscopiei, al institutiilor si fundatiilor 
sale fi propune mäsuri de asigurare a bunu¬ 
rilor bisericesti; intoemeste bugetui general 
anual al arhiepiscopiei, institutiilor si funda¬ 
tiilor sale; propune Adunärii eparhiale infiin- 
tarea, desfiintarea si delimitarea teritorialä a 
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protopopiatelor; sprijinä catehizarea copiilor, 
tinerilor si adultilor si ia mäsuri pentru preocu- 
parea mijloacelor materiale necesare sustinerii 
programelor culturale si educativ-religioase 
in arhiepiscopie; ingrijeste de bunul mers al 
institutiilor de invätämånt teologie si al scolilor 
confesionale din arhiepiscopie, in conformitate 
cu prevederile statutate si regulamentare biseri¬ 
cesti; infiinteazä, organizeazä si supravegheazä 
activitatea editurii si tipografiei arhiepiscopiei, 
a atelierelor de lumånäri si pentru producerea 
vesmintelor si a obiectelor de eult, precum fi 
a magazinelor pentru desfacerea acestora fi 
a produselor achizitionate de la tipografia fi 
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atelierele IBMBOR; aprobä infiintarea, orga- 
nizarea si desfiintarea de asociatii si fundatii 
bisericesti locale care activeazä in cuprinsul 
arhiepiscopiei, precum si fimctionarea pe teri- 
toriul arhiepiscopiei a filialelor asociatiilor §i 
fundatiilor bisericesti infiintate cu binecuvån- 
tarea Sfåntului Sinod; hotäräste infiintarea 
de fonduri arhiepiscopale destinate ajutorärii 
parohiilor särace, acordärii de burse tinerilor 
care se pregätesc in institutiile de invätämånt, 
precum si sprijinirii programelor locale de 
asistentä social-filantropicä si cultural-misi- 
onarä; hotäräste cu privire la transmiterea cu 
orice tidu a folosintei sau proprietätii asupra 
bunurilor imobiliare ale unitätilor bisericesti 
din arhiepiscopie (vånzare, cumpärare, inchi- 
riere, schimb etc.), precum si asupra grevärii 
cu sarcini sau afectärii de servituti a bunurilor 
acestor unitäti, cu exceptia bunurilor sacre care 
sunt inalienabile; in cazul insträinärii (vånzare, 
donatie etc.) bunurilor imobiliare ale Centrului 
eparhial (clädiri sau terenuri), Consiliul epar- 
hial propune spre aprobare Adunärii eparhiale, 
solutii statutare. Hotärårile privind insträi- 
narea devin valide numai dupä aprobarea lor 
de cätre Sinodul mitropolitan; administreazä 
bunurile mobile si imobile ale arhiepiscopiei, 
ale institutiilor si fundatiilor arhiepiscopale, 
in conformitate cu hotärårile Adunärii epar¬ 
hiale; verificä si aprobä raportul anual privind 
situatia bunurilor mobile §i imobile aflate in 
proprietatea sau folosinta unitätilor de cult din 
arhiepiscopie; verificä respectarea prevederilor 
statutare si reglementare bisericesti cu privire 
la alegerile de membri mireni si clerici in orga- 
nismele bisericesti deliberative si executive; 
confirmä, suspendä si dizolvä consiliile paro- 
hiale, la sesizarea preotului si la propunerea 
motivatä a protopopului, dispunånd instituirea 
de comisii interimare pånä la alegerea unor noi 
organisme parohiale; verificä, aprobä, respinge 
sau modificä hotärårile organismelor parohiale 
in conformitate cu prevederile art. 55 alin. (2) 
din prezentul statut; si exercitä orice atributii 
care ii sunt date prin statut, regulamente sau 
prin hotäråri ale organismelor centrale biseri¬ 
cesti si ale Adunärii eparhiale. Intre ^edintele 


Consiliului eparhial functioneazä Permanenta 
Consiliului eparhial. 

Permanenta Consiliului eparhial se compune 
din arhiepiscop, ca presedinte, episcopul-vicar, 
vicarul administrativ, consilierii, inspectorul, 
secretarul, exarhul, consilierul juridic si conta- 
bilul-sef ca membri. Permanenta Consiliului 
eparhial se intruneste ca convocarea arhiepi- 
scopului, ori de cåte ori este nevoie. Hotärå¬ 
rile Permanentei Consiliului eparhial se iau cu 
votul majoritätii membrilor prezenti si sunt 
duse la indeplinire de sectoarele Administra- 
tiei eparhiale. Permanenta Consiliului epar¬ 
hial are urmätoarele atributii: examineazä si 
definitiveazä därile de seamä anuale privind 
activitätile sectoarelor Administratiei epar¬ 
hiale, ale institutiilor si fundatiilor eparhiale; 

analizeazä si definitiveazä contul de executie 
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bugetarä si bilanpil financiar-contabil al arhi¬ 
episcopiei, al institutiilor si fundatiilor sale; 
prezintä Consiliului eparhial, spre verificare si 
avizare, proiectul bugetului general al arhiepi¬ 
scopiei, al institutiilor si fundatiilor sale; face 
propuneri privind planurile de activitate ale 
editurii si tipografiei arhiepiscopale, precum 
Si ale atelierelor arhiepiscopale si mänästi- 
resti; aprobä clasificarea pe categorii a paro¬ 
hiilor, in conformitate cu prevederile art. 47 
din prezentul Statut; face propuneri Consi¬ 
liului eparhial privind modul de administrare a 
bunurilor mobile si imobile ale arhiepiscopiei, 
ale institutiilor si fundatiilor sale; aprobä infi¬ 
intarea si organizarea de institutii cu caracter 
economic, cu sau farä personalitate juridicä, 
distincte de arhiepiscopie sau de unitätile din 
jurisdictia ei, pentru sustinerea activitätilor 
misionar-pastorale si social-filantropice; admi¬ 
nistreazä fondurile arhiepiscopale, ale insti¬ 
tutiilor si fundatiilor arhiepiscopale destinate 
ajutorärii parohiilor särace, acordärii de burse 
tinerilor care se pregätesc in institutiile de 
invätämånt, precum si sprijinirii programelor 
locale de asistentä social-filantropicä si cultu- 
ral-misionarä; aprobä proiectele de investitii 
in limita bugetului anual al arhiepiscopiei; face 
demersuri cätre autoritätile publice centrale 
si locale pentru obtinerea de sprijin destinat 
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sustinerii activitätilor pastoral-misionare, 
culturale si social-filantropice ale arhiepisco- 
piei si unitätilor sale, restaurärii monumentelor 
bisericesti, precum si construirii de noi biserici 
in cuprinsul arhiepiscopiei; aprobä proiectele 
de buget si conturile de executie bugetarä ale 
protopopiatelor, ale parohiilor si ale mänästi- 
rilor; intocmeste raportul cätre Consiliul epar- 
hial privind inventarul protopopiatelor, paro¬ 
hiilor si mänästirilor; examineazä si aprobä 
donatiile, sponsorizärile si legatele ce se face in 
folosul arhiepiscopiei, in conformitate cu legis- 
latia in vigoare; decide cu privire la contesta- 
tiile facute impotriva hotärårilor organismelor 
parohiale; si exercitä orice atributii care ii sunt 
date prin statut, regulamente sau hotäråri ale 
Adunärii eparhiale si ale Consiliului eparhial. 

Bibliografie. Statutul pentru organizarea si fiunctionarea 
Bisericii Ortodoxe Romäne , Ed. Institutului Biblic de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romäne, Bucuresti, 2008; 
Allans, D., Rjals, S. (eds), Dictionnaire de culture juri- 
dique , PUF, Paris, 2003; Floca, loan N., Canoanele Bisericii 
Ortodoxe. Note si Comentarii, Sibiu, 2005; Floca, loan N., 
Drept canonic ortodox, legislatie si administratie bisericeascä , 
vol. I-II, Ed. Institutului Biblic §i de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romäne, Bucuresti, 1990; Iorgu, Ivan, „Cåtiva 
termeni canonici. Intelesul ?i explicarea lor in dreptul bise- 
ricesc ortodox”, in: ST, XLI (1989), 4, pp. 78-100; Milas, 
Nicodim, Canoanele Bisericii Ortodoxe insotite de comentarii, 
vol. I-II, trad. Pr. U. Kovincici, N. Popovici, Arad, vol. I-II, 
1930-1931,1934-1936; Milas, Nicodim, Dreptul bisericesc 
al Bisericii Orientale, trad. D. Cornilescu, V. Radu, Bucu¬ 
resti, 1915; Muscalu, Cristina-Daniela, Vartic, Emilia, 
Dictionar de termeni juridici, Ed. Universitarä, Bucuresti, 
2008; Naz, R. (ed.), Dictionnaire de droit canonique, 7 vol., 
Paris, 1935-1965; Werckmeister Jean, Petit Dictionnaire 
de Droit Canonique, Éd. Cerf, Paris, 1993. 

Constantin Rus 

ARHIERATICÖN. (gr. arhieratikon) Carte 
de cult rezervatä arhiereilor sau ierarhilor, care 
cuprinde rånduiala slujbelor divine sävårsite 
de acestia: Sfånta Liturghie, hirotoniile, hiro- 
tesiile, sfintirea Antimiselor, sfintirea Sfåntului 
si Marelui Mir, sfintirea bisericilor, pe care o 
poate sävårsi, insä, cu delegatie, si un ieromonah 
sau preot cu rang onorific sau administrativ. 
Arhieraticonul a circulat la inceput in limba 
greacä si slavonä, prima traducere romåneascä 
a lui facåndu-se de Axinte Uricarul, in sec. al 


XVIII-lea. Prima editie tipäritä a Arhieratico- 
nului a apärut la Blaj, in 1777, fiind tradus din 
limba greacä. 

Bibliografie. Brani$te, Ene, Liturgica Generalå, Ed. 
Partener, “2008; Brani$te, Ene, Brani^te, Ecaterina, 
Dictionar de cunojtinte religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Cire^anu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe, Tipografia Gutenberg, Bucu¬ 
resti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAVscHi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romän din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

ARHIERÉU. Cea mai inaltä treaptä a ierar- 
hiei sacramentale a Bisericii. 

Denumirea de arhiereu aratä starea haricä a 
celui care poartä acest nume, precum si slujirea 
lui. Ea este sinonimä cu denumirea de ierarh. 
Cånd un arhiereu devine titularul unei eparhii 
sau episcopii, se numeste episcop. In functie de 
unitatea bisericeascä administrativä pe care o 
conduce: episcopie, arhiepiscopie, mitropolie 
sau patriarhie, arhiereul se numeste episcop, 
arhiepiscop, mitropolit sau patriarh. To ate 
aceste denumiri sunt insä onorifice, cäci fiecare 
dintre titularii lor rämåne la starea de arhi¬ 
ereu. Toti sunt arhierei sau ierarhi. Vicarii de 
la episcopii se cheamä arhierei vicari, iar cei de 
la patriarhie, episcopi vicari patriarhali. Din 
punct de vedere haric, toti sunt egali, de la arhi¬ 
ereul vicar la patriarh. 

Bibliografie. BRANifTE, Ene, Liturgica Generalå, Ed. 
Partener, 4 2008; Brani$te, Ene, Brani$te, Ecaterina, 
Dicfionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebes, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe, Tipografia Gutenberg, Bucuresti, 
1912; Vilciu, Marian, Sfånta Tainå a Preotiei in riturile 
crestine actuale, Ed. „Valahia” University Press, Targoviste, 
2008; Vilciu, Marian, Temeiuri scripturistice fi patristice 
cu privire la Preotie, Ed. „Valahia” University Press, Targo¬ 
viste, 2008; Vilciu, Marian, „Preofia in riturile crestine”, 
in Volumul Simpozionului Ecumenic „Tineri Teologi in 
dialog , Sibiu, 2007; Vilciu, Marian, „Hirotesia si hiro- 
tonia potrivit Bisericii Ortodoxe”, in: Analele Universitåtii 
•Valabia», Facultatea de Teologie,Targoviste, 2010. 

Nicolae D. Necula 

ARHIMANDRIT. (gr. arhimandritos-domn> con- 
ducätor, mandra - sat , asezämånt, månästire) Cea 
mai inaltä distinctie onorificä a clerului monahal. 
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De obicei, staretii sau conducätorii de mänäs- 
tiri sunt arhimandriti. Arhimandritul este o 
treaptä monahalä aproape tot atåt de veche ca 
§i cea de egumen, dar, ca si aceea, n-a fost legatä 
initial de niciuna dintre treptele stärii preotesti. 
Arhimandritii erau conducätorii de mänästiri, 
simpli cälugäri alesi spre a conduce unele obsti 
monahale mai mari, ca apoi acest tidu sä se 
dea numai conducätorilor de mari asezäminte 
mänästiresti, numite de obicei lavre. Primind 
cu timpul starea preoteascä, s-a stabilit cä, spre 
a se putea conferi prin hirotesie treapta de 
arhimandrit, cälugärul respectiv trebuie sä aibä 
hirotonia intru preot. 

Bibliografie. Alland, D., Rials, S. (eds), Dictionnaire 
de culture juridiquc, PUF, Paris, 2003; Floca, loan N., 
Canoancle Bisericii Ortodoxe. Note fi Comentarii, Sibiu, 
2005; Floca, loan N., Drept canonic ortodox, legislatie fi 
administratie bisericeascä , vol. I-II, Ed. Institutului Biblic 
§i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romäne, Bucurefti, 
1990; Iorgu, Ivan, „Cåtiva termeni canonici. Intelesul fi 
explicarea lor in dreptul bisericesc ortodox”, in: ST, XLI 
(1989), 4, pp. 78-100; MiLAf, Nicodim, Canoanele Bisericii 
Ortodoxe insotite de comentarii , vol. I-II, trad. Pr. U. Kovin- 
cici, N. Popovici, Arad, vol. I-II, 1930-1931,1934-1936; 
MiLAf, Nicodim, Dreptul bisericesc al Bisericii Orientale, 
trad. D. Comilescu, V. Radu, Bucuresti, 1915; Muscalu, 
Cristina-Daniela, Vartic, Emilia, Dictionar de termeni 
juridici, Ed. Universitarä, Bucurefti, 2008; Naz, R. (ed.), 
Dictionnaire de droit canonique , 7 vol., Paris, 1935-1965. 

Nicolae D. Necula, Constantin Rus 

ARHONDÄR. Vietuitorul monahal c are are 
rolul de a administra camerele de oaspeti ale 
unei mänästiri. Acestea sunt numite arhon- 
daric {åpxovöåpiq, ö - arhondaris). 

Iulian Isbäfoiu 

_ * _ 

ARIANISM. Erezie care neagä dumnezeirea 
Fiului, implicit si egalitatea si deofiintimea 
(consubstantialitatea) Lui cu Tatäl. 

Arianismul este o conceptie rational-umanä 
de intelegere a crestinismului, o coboråre a lui 
de la inältimea de religie revelatä de Dumne- 
zeu-Tatäl prin Insusi Fiul Säu, Iisus Hristos, la 
nivelul religiilor naturale pägåne. Arianismul 
acrediteazä teoria unui monoteism rationalist, 
cu scopul de a cåstiga elita lumii greco-romane 
la conceptia despre un Dumnezeu pluralist 
(.summus Deus). 


Influentat de interpretarea istorico-literalä 
a Sfintei Scripturi promovatä de §coala din 
Antiohia, unde activase si preotul Lucian, 
condamnat ca eretic antitrinitar, si de prin- 
cipiile gnostico-filosofice ale gnosticismului 
alexandrin promovat de Basilide §i Valentin, 
Arie, initiatorul ereziei, incerca sä explice filo¬ 
sofie, folosindu-se insä de citate biblice, taina 
intrupärii Logosului pe bazä rationalistä. 

Numai Dumnezeu-Tatäl este principiul 
neereat si nenäscut, iar denumirea de „Tatä” 
inelude in sine intåietatea si superioritatea Sa 
fatä de Fiul si, in acelasi timp, stabileste infe- 
rioritatea Fiului fatä de Tatäl {In 14, 28). Fiul 
este ereat prin vointa Tatälui, nu din fiinta Lui, 
ci din nimic, ca prima Sa ereaturä, dar nu din 
vesnicie. Fiul are un inceput (Ps 2, 7; Evr 1,5; 
Pr 8,22), in timp ce Tatäl este farä de inceput. 
Fiind o ereaturä a Tatälui, Fiul nu poate fi 
numit deofiintä cu El. Desi Fiul este o ereaturä 
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schimbätoare, märginitä, imperfeetä si capabilä 
de a päcätui, i se cuvine cinstire pentru cä prin 
El Dumnezeu a ereat totul, inclusiv timpul. 
Dumnezeu, principiul neväzut si nepätruns, nu 
putea erea universul material decåt prin inter- 
mediul unui Demiurg, pentru a nu se intina 
de materia degradatä, cum invätau gnostieii. 
La erearea universului, Fiul a primit märetia si 
puterea ereatoare a Tatälui. De aceea El poate 
fi numit Dumnezeu, cäci, datoritä harului 
dumnezeiesc primit de la Tatäl, a devenit Fiu 
adoptiv al Tatälui. Divinitatea Fiului nu este 
identicä cu a Tatälui, pentru cä este o divini- 
tate imprumutatä, El nefiind Dumnezeu prin 
fiintä, ci prin participare. In concluzie, Arie 
invatä cä „Dumnezeu n-a fost intotdeauna 
Tatä, ci a devenit in timp; Fiul n-a existat din 
vesnicie, cäci nu era inainte de a se naste; El 
nu este din Tatäl, ci din nimic. Nu este propriu 
fiintei Tatälui, cäci este o ereaturä. Hristos nu 
este Dumnezeu adevärat, ci S-a indumnezeit 
prin participare” (Sf. Atanasie cel Mare). Se 
nega astfel dumnezeirea Fiului si egalitatea si 
consubstantialitatea Lui cu Dumnezeu-Tatäl, 
sustinåndu-se subordinationismul promovat 
de episcopul Pavel de Samosata, condamnat ca 
eretic de un sinod tinut la Antiohia in anul 268. 
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Arie era preot la biserica Baucalis, una dintre 
cele mai insemnate din Alexandria. Incepånd 
cu anul 318, el si-a expus public invätätura sa 
gresitä, cåstigånd multi adepti printre preotii, 
diaconii si cälugärii din Alexandria. Episcopul 
Alexandru, väzånd cä erezia are mare aderentä 
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printre crestini si pägåni si a devenit un real 
pericol pentru Biserica, a convocat pe episcopii 
din Egipt, Siria si Pentapole intr-un sinod 
tinut la Alexandria in anul 320/321. Dupä 
confruntäri teologice intre episcopi si Arie, 
sinodul a aprobat in unanimitate invätätura 
cä Fiul lui Dumnezeu este deofiintä si vesnic 
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cu Tatäl. Arie, episcopii Secundus de Ptole- 
maida, Theonas de Marmarica si alti cåtiva 
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preoti si diaconi adepti ai arianismului au fost 
excomunicati. Cu toate acestea, arianismul 
era promovat de unii clerici si credinciosi din 
Egipt, Libia, Pentapole, dar si din Palestina 
si Asia Micä. 

Dupä condamnare, Arie s-a refugiat la 

Eusebiu de Cezareea Palestinei, care 
a intervenit pentru el la episcopul Alexandru, 
rugåndu-1 sä nu-1 alunge din Bisericä. In anul 
323 a plecat la Nicomidia, unde a fost gäzduit 
de episcopul Eusebiu, care se bucura de mare 
cinste la curtea imperialä, fiind sprijinit de 
Constantia, sora impäratului Constantin cel 
Mare si sotia lui Liciniu, impäratul Orientului. 
Eusebiu a convocat un sinod, care s-a pronuntat 
impotriva deciziilor celui de la Alexandria, 
din anul 320/321. Episcopul Alexandru urma 
sä-1 reprimeascä pe Arie in comuniunea Bise- 
ricii. Tot la Nicomidia, Arie a compus Thalia 
sau Banchetul , o culegere de imnuri si cåntäri 
bisericesti, usor de memorat si interpretat de 
credinciosi, dar care contineau intr-o formä 
mascatä doctrina arianä. Asterios din Capa- 
docia a propagat arianismul in tot Orientul, 
cåstigånd multi adepti chiar in råndul episco- 
pilor. Astfel, episcopul Alexandru a scris mai 
multor episcopi, demascånd si respingånd 
cu argumente scripturistice erezia arianä, si a 
refuzat reprimirea lui Arie in Bisericä. Insä un 

nou sinod tinut la Cezareea Palestinei a hotäråt 
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ca Arie si adeptii lui excomunicati de sinodul 
de la Alexandria sä-si reia fiinctiile. 


episcopul 


Astfel, arienii au revenit in Alexandria, conti- 
nuånd propaganda si provocänd mari tulburäri 
in Bisericä. Imnele religioase ale lui Arie erau 
interpretate in port si pe sträzile orasului, de 
marinari, negustori si cälätori, iar in piete se 
discuta teologie, ajungåndu-se ca pägånii sä 
ironizeze crestinismul. 

y 

La 18 septembrie 324, Liciniu a fost invins 

de Constantin cel Mare la Chrisopolis, långä 

Calcedon. Imperiul Roman avea din nou un 

singur suverän care considera cä unitatea de 

credintä a Bisericii este un element fundamental 

pentru asigurarea unitätii imperiului. Fiind 

informat cä tocmai unitatea de credintä este 

> 

tulburatä de disputele ariene, Constantin cel 
Mare a trimis prin episcopul Osius de Cordoba 
cåte o scrisoare lui Arie si episcopului Alexandru 
al Alexandriei, ceråndu-le sä se impace, intele- 
gånd disputa lor teologicä o simplä ceartä de 
cuvinte. Nici scrisorile impäratului si nici insis- 
tentele episcopului Osius de Cordoba n-au reusit 
sä linisteascä spiritele agitate din Alexandria. In 
aceste conditii, s-a impus convocarea primului 
sinod ecumenic, care a condamnat categoric aria¬ 
nismul, märturisind prin Simbolul de credintä 
de la Niceea dumnezeirea Fiului si egalitatea si 

consubstantialitatea Lui cu Dumnezeu-Tatäl. 

> 
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ÅRTÄ LITURGICÄ. Totalitatea creatiilor 
artistice religioase din sculpturä, picturä, arhi- 
tecturä, broderie si tesäturä pentru obiectele 
folosite in cult. 

Arhitectura bisericeascä a inceput sä se dezvolte 
odatä cu inceperea persecutiilor, cånd locasurile 
in care se intålneau crestinii pentru a sävårsi 
rånduielile bisericesti au devenit neincäpätoare 
§i insuficiente. Crestinii incep sä se adapteze 
noilor cerinte, märindu-si bisericile pe care le 
aveau sau construind altele noi. Cu timpul apar 
biserici mari si spatioase, care folosesc stiluri 
arhitectonice diferite, fie imprumutånd ce era 
mai frumos din stilurile pe care le utilizau 
pägånii in sculpturä, picturä sau arhitecturä, fie 
incepånd sä ifi creeze noi moduri de gåndire 
arhitectonice, care in timp vor da nastere unor 
curente arhitectonice inovatoare. Astfel apare 
arta crestinä cu specificul ei teologie. Cel care 

contribuie in mod esential la initierea unei 
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noi epoci in arta erestine este Sf. Constantin 
cel Mare prin decretul de libertate a erestinis- 
mului. El patroneazä constructia in tot impe- 
/ riul a unor biserici monumentale cum ar fi cele 
din Constantinopol, Ierusalim, Betieem etc. 
Bisericile incep sä fie construite dupä reguli 
striete: locurile pe care se construiau erau coli- 
nele cele mai inalte, avånd pozitia cu altarul 
spre räsärit. In primele secole, planurile biseri- 
cilor erau foarte variate: dreptunghiular, pätrat, 
cruciform, poligonal sau rotund. Cu timpul se 
impune un stil arhitectonic cu planul drept¬ 
unghiular, alungit. Din acest plan au derivat 
ulterior si alte tipuri de plan, care erau core- 
late cu ideile teologilor privind simbolismul 
Bisericii, precum si dupä conceptiile estestice 
ale epocilor in care s-au construit, precum si 
in funetie de materialele si posibilitätile ctito- 
rilor respectivi. Astfel, apar in viata crestinä mai 
multe stiluri arhiteeturale: basilical, bizantin 
(in Räsärit), romanic, gotic, al Renasterii si 
clasicist (in Apus). De asemenea, in arta bise¬ 
riceascä picturä ocupä un loc foarte important, 
datoritä rolului sau ca mijloc de comunicare 
intre credincios fi Dumnezeu si intre eredin- 
cios si sfintii Säi. Icoana oferä sentimentul 

7 7 

prezentei reale a celui reprezentat. Bisericile 


ortodoxe au fost intotdeauna impodobite cu 
pieturi in interiorul lor si in unele cazuri chiar 
si in exteriör (de ex., unele biserici romånesti 
din nordul Moldovei). Rareori, datoritä unor 
faetori exceptionali (lipsa materialä, influente 
eulturale, mai ales in Ardeal), bisericile orto¬ 
doxe sunt lipsite de picturä muralä. Faptul cä 
icoana ocupä un loc important in viata coti- 
dianä a credinciosului este intärit de prezenta 
ei in fiecare locuintä a erestinilor, de cele mai 
multe ori in fiecare camerä din casä. Cultul 
divin public cuprinde o multime de gesturi 
liturgice ale clerului si credinciosilor sävårsite 
de acestia ca expresie a respeetului ce il acordä 
icoanelor. Atåt preotii, cåt si credinciosii, atunci 
cånd päsesc in sfånta bisericä, se inchinä la 
ieoanele de la iconostas si la o parte dintre cele 
de pe catapeteasmä. In timpul cädirilor, preotii 
cädesc toate ieoanele din bisericä, iar atunci 
cånd sävårsesc slujbele acatistelor sau paracli- 
selor, o fac in fata icoanelor praznicelor sau 
sfintilor in cinstea cärora se sävårseste slujba 
respectivä. La celelalte slujbe, sävårsite in afara 
bisericii, fie partieulare (ierurgii), fie comune 
(ex. rugäciuni de ploaie), icoana este nelipsitä. 
Astfel, picturä bisericeascä, in general, si icoana, 
in special, fac parte integrantä din viata Bise¬ 
ricii, si nu pot fi exeluse niciodatä din fiinta ei 
sacramentalä. Menirea ei in Bisericä, ne spune 
pärintele prof. Ene Braniste, este aceea de „a 
reda chipul lui Dumnezeu refleetat in ereatie 
(„Cerurile spun slava lui Dumnezeu...”) si 
restabilit in frumusetea si curätia ei originarä, 
prin Hristos; continutul ei este fiinta umanä 
care tinde cätre asemänarea cu Duhul, omul 
transfigurat”. Din råndul tesäturilor si brode- 
riilor amintim toate obiectele de cult care sunt 
folosite fie pentru a impodobi bisericä (dvera, 
podoabele pentru iconostas sau mesele din 
bisericä, acoperämintele de pe sfånta masä 
s.a.), fie cele folosite in cult (Sfåntul Antimis, 
Sfåntul Aer, acoperämintele Sfintelor Vase) sau 
vesmintele preotesti. Toate aceste obieete au 
tesute, imprimate sau aplicate pe ele diferite 
simboluri erestine (crucea, vita de vie, pestele, 
porumbelul etc.), ori ieoane ale praznicelor 
sau sfintilor. Tot din cadrul artei eclesiastice 
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fac parte obiectele bisericesti lucrate in metal 
sau lemn. Aici amintim Sfintele Vase, copertile 
Sfintelor Evanghelii (ferecäturile) sau ale altor 
cärti de cult, crucile, candelele, iconostasele etc. 

Bibliografie. Barnea, loan, Arta crestinä in Romänia, vol. 
I-V, Ed. Institutului Biblic de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucuresti, 1979, 1981, 1983, 1985, 1989; 
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riceascå, arhitecturå sipicturä crestinä, Ed. Institutului Biblic 
$i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 
1993; Brehier, Louis, L'art Cbretien. Son développement 
iconographique. Des origines ä nos jours. Paris, 1928; Brehier, 
Louis, Manuel d'archéologie chrétienne, Paris, 1907; Cire- 
seanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei Biserici Creftine 
Ortodoxe de Räsärit, vol. II, Bucuresti, 1911; Constan- 
tinescu - Iasi, P., Arta si crestinismul, Chi^inäu, 1926; 
Debuyst, E, »Architectural Setting”, in J.G. Davies (ed.), 
A Dictionary of Liturgy and Worship, London, 1972; Diehl, 
Charles, Manuel dArt bizantin, Paris, 2 1926; Fabre, A., 
Manuel d'art chrétien. Histoiregénérale de Vart cbrétien depuis 
les origines jusquä nos jours , Paris, 1928; Lazarev, Viktor, 
Istoria picturii bizantine, vol. I-III, trad. F. Chitescu, Ed. 
Meridiane, Bucuresti, 1980; Muresianu, Sever, Iconologia 
crestinä occidentalä si orientalå, Bucuresti, 1893; Naum, 
Alexandru, Istoria artei de la inceputul creftinismuiuipänå in 
sec. al XlX-lea, vol. I: Vechea artä crestinä in Apus-, vol. II: 
Vechea artå crestinä in Räsärit , Ia?i, 1925,1937; Vintilescu, 
Petre, »Dezvoltarea räspåndirea arhitecturii bizantine”, 
in: BOR, LXXXV (1976), 1-2, pp. 180-209; Vintilescu, 
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BOR, LXXVI (1967), 9-10, pp. 584-601. 

Iulian Isbäsoiu 

✓ _ _ 

ARTOS. Denumire data påinii care se folo- 
seste la slujba Litiei de la Vecerniile din ajunul 
marilor särbätori sau a hramurilor bisericilor. 
Vine din cuvåntul grecesc „0 dpxoc;”, care 
inseamnä „påine”. De obicei este o påine indul- 
citä si dospitä. Regula este sä se aducä cinci 
påini rotunde care se sfintesc de preot dupä ce 
rosteste o rugäciune care aminteste de inmul- 
tirea celor cinci påini si a celor doi pesti de 
Måntuitorul, cånd a säturat in pustie peste cinci 
mii de bärbati in afarä de femei si copii. Aläturi 
de cele cinci påini credinciosii aduc si gråu, vin 
si untdelemn pe care preotul le sfinteste odatä 
cu påinile. La sfårsitul slujbei, artosul este 
stropit cu vin si se imparte credinciosilor. 

Bibliografie. Braniste, Ene, „Litia. Studiu comparativ 
al rånduielii ei in diferite liturghiere si manuale de tipic”, 
in: ST, VIII (1956), 5-6, pp. 376-388; Braniste, Ene, 
»Serviciul Litiei”, in: BOR, LXXXVIII (1970), 9-10, pp. 


1233-1245; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, Dicti- 
onar enciclopedic de cuno$tinfe religioase , Ed. Diecezanä, 
Caransebe?, 2001. 

Iulian Isbäsoiu 
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ASCEZA. Proces de despätimire ce presu- 
pune sinergia sau conlucrarea a doi factori: cel 
dumnezeiesc si cel omenesc. 

Spiritualitatea Evangheliei este o spiritualitate 
teonomä, o spiritualitate a sinergiei divino-u- 
mane. Potrivit invätäturii ortodoxe, este impo- 
sibilä izbävirea de päcat numai prin sträduintä 
omeneascä, fara Dumnezeu; omul degenereazä 
in autonomie sau heteronomie si este strivit 

t 

intre vointa umanä si cea demonicä. Asceza nu 
este doar tema sau subiectul activitätii umane, ci, 
in principal, ascultarea de harul lui Dumnezeu, 
fructul sinergiei divino-umane. Omul oferä 
libertatea si lucrarea, iar Dumnezeu, harul si 
iubirea. Aceastä sinergie este mäsura capacitä- 
tilor morale umane, a constiintei si a respon- 
sabilitätii umane, mäsura personalitätii crestine 
sau a vietii ^i sfinteniei. Cre^tinul conlucreazä 
cu Dumnezeu, Care dä, creste si desävårseste 
toate ale omului. Harul este posibilitatea care 
reveleazä libertatea noasträ, posibilitatea care 
o vindecä, o intregeste, o transfigureazä intr-o 
libertate realä si adeväratä, adicä acea libertate 
care se instaureazä numai in bine si in fapta 
bunä, in iubire si cu iubire. Harul este fereastra 
deschisä spre infinitatea lui Dumnezeu ca 
Persoanä, sau comuniune treimicä de Persoane, 
odatä ce Dumnezeu ne-a pus prin har in relatie 
cu Sine. Harul scoate din limitele actuale exis- 
tenta noasträ si, prin aceasta, satisface in mod 
real setea ei dupä infinitul personal transcen- 
dent. Ca atare, harul ne dä putinta implinirii 
noastre ca si „chip al lui Dumnezeu”, sau ajutä 
inaintarea noasträ in asemänarea cu El sau in 
infinitatea relatiei iubitoare cu El. Fiind asa, 
spiritualitatea ortodoxä nu se epuizeazä, nici nu 
este dependentä de forme moraliste sau obser- 
vatii legaliste. Este etosul libertätii si iubirii, o 
iubire liberä si eliberatoare, necreatä si creatoare, 
sträinä de orice imaginatie, ipocrizie, individu¬ 
alism, arbitrarietate, un etos liber incåntätor, 
cu adevärat smerit si creator, rästignit si slävit, 
care alcätuieste adevärata structurä a libertätii. 
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Unirea mintii cu inima nu este un proces pur 
intelectualist, ci este o stare si o realitate prin 
si cu rugäciune, prin repetarea constientä si 
simtitä a numelui lui Hristos. Mintea nu poate 

sä se incredinteze in mod abstract de dumne- 

> 

zeirea lui Hristos, si deci trebuie facute oste- 
neli covärsitoare spre a träi potrivit cuvåntului 
Lui sau poruncilor Evangheliei. Constien- 
tizänd in viata duhovniceascä dimensiunea 

y 

cäderii personale, trebuie sä trecem printr-o 
permanentä rugäciune de pocäintä. Numai 
atunci cånd ni se va da putinta de a träi ceea 
ce Hristos ne-a arätat: cea mai mare desertare 
de sine (Flp 2,6), ne vom invrednici de venirea 
„puterii de sus ”, fie in chipul limbilor de foc ale 
Cincizecimii, fie ca negräita Luminä a Tabo- 
rului. Prin aceasta, Sfåntul Duh a devenit in 
noi o putere actualä, revärsatä din Hristos, care 
lumineazä toate colturile umbrite ale inimii si 

* y 

mintii noastre si observä si surprinde din prima 
clipä toatä miscarea päcätoasä, fie ea cåt de 
firavä si de ascunsä la inceput. Astfel, 11 vedem 
pe Hristos in noi, dobåndim simtirea „mintii ” 
si a „inimii ” pentru liristos. Pånä nu s-a facut 
aceastä trezire si constientizare in minte a 
prezentei lui Hristos, trebuie sä batem la usa ei, 
prin gåndurile jertfite lui Hristos, in nädejdea 
cä ne vom impärtäsi de simtirea prezentei Lui, 
a iubirii Lui chenotice si, prin aceasta, ni se va 
deschide inima. 

Ascezä si Misticä. Dupä curätirea de päcate si 
dobåndirea virtutilor, prin implinirea porun¬ 
cilor, crestinul care se nevoieste se invredni- 
ceste de iluminarea dumnezeiascä, de nepä- 
timire si indumnezeire. Trebuie observat cä 
aceste etape, a iluminärii, a nepätimirii si a 
indumnezeirii sunt in legäturä una cu alta, 
sunt de nedespärtit si, de obicei, Sfintii Pärinti 
le folosesc concomitent. Dupä Sf. Nicolae 
Cabasila, iluminarea omului vine prin Sfåntul 
Duh din momentul Botezului, insä presupune 
pentru invederare si faptuire multe eforturi, 
sinergia umanä. Iluminarea omului se asociazä 
la multi Pärinti cu vederea lui Dumnezeu sau 
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cu lumina necreatä de care se invrednicesc sä 
se impärtäseascä in viatä ascetii bine pläcuti 
lui Dumnezeu. 


Nepätimirea nu este tägäduirea sau desfiintarea 
puterilor sufletului, ci transformarea lor intru 
Hristos, in dorinta de Dumnezeu. Sf. Grigorie 
Palama descrie calea credinciosului spre 
indumnezeire: „Rämåi departe de räutate, sä te 
gäsesti in spatiul virtutii, sä ai in minte lucrä- 
rile pocäintei si, rämånånd långa Dumnezeu, 
nu vei primi numai desävårsirea virtutii umane, 
dar si virtutile cele dumnezeiesti vor fi ale tale, 
prin locuirea Dumnezeiescului Duh, pentru cä 
asa se indumnezeieste omul, cäci acela care se 

y y 7 

alipeste de Dumnezeu cu lucrärile virtutii se 
face un duh cu Dumnezeu prin harul Sfåntului 
Duh ” ( Syggrammata , vol. IV). Indumnezeirea 
este unirea omului cu Sfånta Treime, in urma 
cäreia omul poartä in sine aproape toate insusi- 

rile dumnezeiesti. 

~ > 

Indumnezeirea omului inseamnä participarea 
la energiile dumnezeiesti necreate, comuniunea 
cu Dumnezeu, asemänarea omului cu „insusirile 
dumnezeiesti”. Sfånta Treime are bunätatea si 
virtutile dupä naturä, in timp ce omul le dobån- 
deste prin impärtäsire. Dar aceastä participare 
la Dumnezeu este vesnicä si acest fapt consti- 
tuie pentru om marele dar al Sfintei Treimi. Nu 
numai cä ne salveazä de päcat, ci ne si oferä posi- 
bilitatea sä devenim „pärtasi dumnezeiestii firi” 
(2 Pt 1, 4). Aceastä perspectivä eshatologicä ii 
oferä cea mai mare putere credinciosului care se 
nevoieste pentru a disprepii pläcerea päcatului: 
sä se elibereze de robia patimilor si sä träiascä 
mäsura §i vocatia, fericirea si slava »copiilor lui 
Dumnezeu” (Rm 8,21). 

Bibliografic. Giagkazoplou, S., Comuniunea indum¬ 
nezeirii. Sinteza Hristologiei si Pnevmatologiei in opera 
Sfåntului Grigore Palama , Atena, 2001; Patronou, G., 
Indumnezeirea omului prin lumina conceptiilor esbatologice 
ale teologiei ortodoxe , Atena, 1995; Stäniloae, Dumitru, 
Ascetica si Mistica Bisericii Ortodoxe, Ed. Institutului Biblic 
fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 1991. 

Teofan Mada 

ASCULTÅRE CANÖNICÄ. Forma de 

abnegatie necesarä in Bisericä pentru constitu- 
irea tuturor membrilor ei intr-o singurä vointä, 
intentionatä de Capul acesteia, Iisus Hristos. 
Intreaga „urmare a lui Hristos”, adicä intreaga 
supunere fatä de poruncile Måntuitorului si ale 
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conducätorilor bisericesti, intemeiatä pe cuvin- 
tele Domnului: „Cine vä ascultä pe voi, pe Mine 
Mä ascultä, si cine vä nesocoteste pe voi, pe 
Mine Mä nesocoteste; iar cel ce Mä nesocoteste 
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pe Mine, nesocoteste pe Cel ce M-a trimis pe 
Mine”. In cadrul Bisericii deosebim trei cate- 
gorii de ascultäri: (1) ascultarea pe care o dato- 
reazä credinciosii clerului slujitor, ea fiind de 
naturä religioasä si moralä, avånd menirea de a 
crea cadrul necesar unei bune desfasuräri a vietii 
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religioase. In cadrul acestei ascultäri, raportul 
dintre credinciosi si clerici este acela al fiilor fatä 
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de pärintii lor duhovnicesti, dupä insäsi porunca 
Måntuitorului, Care ne-a chemat la ascultarea 
de fii ai aceluiasi Pärinte; (2) ascultarea la care 
sunt chemati clericii fatä de treptele ierarhiei 
superioare, datoritä stärii harice a acestora in 
raport cu demnitatea de stare haricä pe care 
o detine episcopul; si (3) ascultarea in cadrul 
cinului monahal. Aceastä ascultare nu are nicio 
aplicare in viata credinciosilor sau a clerului 
de mir. Ascultarea canonicä isi are originea in 
raporturile canonice dintre membrii ierarhiei 
superioare fatä de aceia care ocupä un rang infe- 
rior. Ascultarea canonicä, incepånd de la diacon 
in sus, este stabilitä prin Can. 13,14,15 Sin. I-II. 
In special, canoanele vorbesc de ascultarea fatä 
de episcop, pe care il numesc „pärintele spiritual 
al preotilor”. 

Canoanele hotäräsc pentru neascultarea de 
episcop depunerea clericilor respectivi si numesc 
procedeul unor asemenea neascultätori „dorintä 
de stäpånire si violentä” (Can. 31 Ap.; Can. 9 
Sin. I-II). Au fost cazuri cånd unii preoti, care 
slujeau la institutiile sociale ce nu erau sub juris- 
dictia nemijlocitä a episcopului, nu au dorit sä 
asculte de episcopul eparhiot. Can. 8 al Sin. IV 
Ec. supune pe asemenea preoti pedepsei cano¬ 
nice si hotäräste ca fiecare cleric, farä deosebire, 
sä se supunä episcopului säu si sä depindä de el 
in orice privintä. Dupä canoane, se dä pedeapsä 
pentru neascultare si atunci cånd episcopul 
ridicä pe cineva la un rang mai inalt, in Bisericä, 
si candidatul se opune acestei inaintäri (Can. 31 
Cart.). Dupä Can. 13 Sin. I-II, pentru justifi- 
carea neascultärii fatä de episcop, clericii nu 
pot aduce delicte de care s-ar fi facut vinovat 


episcopul. Cei care fac acest lucru pierd nu numai 
demnitatea ierarhicä din Bisericä, ci si numele 
de cleric, iar laicii care aprobä o asemenea neas¬ 
cultare sunt exclusi din Bisericä. Singurul caz in 
care clericii pot refuza ascultarea fatä de episcop, 
in orice timp, farä sä astepte hotärårea sino- 
dului, este cånd un episcop predicä in Bisericä 
o invätäturä ereticä. In acest caz, Can. 13 Sin. 
I-II hotäräste ca preotii respectivi nu numai cä 
nu sunt supusi pedepselor canonice, dar au parte 
de cinstea care se cuvine celor drept credinciosi, 
deoarece nu au condamnat pe un episcop, ci pe 
un pseudo-episcop. 

Bibliografie. Statutul pentru organizarea fi functionarea 
Bisericii Ortodoxe Romäne , Ed. Institutului Biblic fi de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 2008; 
Allans, D., Rjals, S. (eds), Dictionnaire de culture juri- 
dique , PUF, Paris, 2003; Floca, loan N., Canoanele Bise¬ 
ricii Ortodoxe. Note si Comentarii, Sibiu, 2005; Floca, 
loan N., Drept canonic ortodox, legislatie fi administratie 
bisericeascå , vol. I-II, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Romäne, Bucurefti, 1990; Iorgu, 
Ivan, „Cåtiva termeni canonici. Intelesul fi explicarea lor 
in dreptul bisericesc ortodox”, in: ST, XLI (1989), 4, pp. 
78-100; Milas, Nicodim, Canoanele Bisericii Ortodoxe 
insotite de comentarii , vol. I-II, trad. Pr. U. Kovincici, N. 
Popovici, Arad, vol. I-II, 1930-1931,1934-1936; MiLAf, 
Nicodim, Dreptul bisericesc al Bisericii Orientale , trad. D. 
Cornilescu, V. Radu, Bucurefti, 1915; Muscalu, Cristi- 
na-Daniela, Vartic, Emilia, Dictionar de termeni juridici , 
Ed. Universitarä, Bucurefti, 2008; Naz, R. (ed.), Diction¬ 
naire de droit canonique , 7 vol., Paris, 1935-1965; Werck- 
meister, Jean, Petit Dictionnaire de Droit Canonique , Ed. 
Cerf, Paris, 1993. 

Constantin Rus 

ASEITÅTE. Calitate prin care cineva isi are 
existenta de la sine si prin sine. 

Atribut prin excelentä dumnezeiesc, care se 
referä la vädirea Dumnezeirii ca naturä, intreagä 
si deodatä, din veci, in Tatäl, Fiul si Duhul Sfånt, 
toate persoanele dumnezeiesti fiind farä inceput. 
Atributul exprimä independenta totalä a lui 
Dumnezeu, nefiind conditionat de nimeni si de 
nimic (Ap 1, 8; 22,13). Datoritä aseitätii Tran- 
scendentului Divin, mintea umanä nu poate 
postula decåt cä nu a putut fi cåndva cånd nu 
a fost nimic. Dumnezeirea n-a fost chematä la 
existentä de cineva sau ceva extern. Dumnezeu 
existä ca Treime de persoane de la Sine §i prin 
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Sine, dintotdeauna, deci realitate personalä 
supraexistentä, infinitä, absoluta §i inepuiza- 
bilä. Existentä prin Sine, din care provin toate 
celelalte existente, trebuie sä aibä si o iubire ca 
sä fie fericitä, dar si o capacitate a autodeter- 
minärii. Conform aseitätii, Dumnezeu nu-Si 
are o cauzä extemä cäreia sä-Si datoreze exis- 
tenta, este de Sine existent. El Isi este propria-I 
cauzä, in acelasi timp fiind plinätatea Fiintei si 
cauza creatoare a tot ceea ce existä din lumea 
väzutä sau neväzutä (Is 3,14), evitändu-se astfel 
panteismul. Totul conditioneazä si nu este condi- 
tionat de nimic, cuprinzånd intreaga existentä. 
Aseitatea divinä certificä faptul cä Dumnezeu 
era, este si va fl, necunoscånd inceputul sau sfär- 
§itul, El Insusi I§i este obärsia §i cauza naturii 
Sale, despre care numai Singur poate gäi in mod 
propriu. Datoritä existentei prin Sine, Dumne¬ 
zeu- SfåntaTreime este izvorul intregii existente, 
a tuturor actelor si realitätilor (Rm 11, 35-36). 
N-a fost chemat cåndva la existentä. E mai vechi 
ca mai presus decåt orice eventualä chemare la 
existentä a Lui. N-a fost chemat vreodatä la 
existentä. A existat dintotdeauna. A avut exis¬ 
tenta din vesnicie, nefiind produs de vreun act 
prin care sä se fi produs. 

Bibliografie. Dionisie Areopagitul, Sf., Despre numi- 
rile dumnezeiesti, in Opere complete , trad. D. Stäniloae, Ed. 
Paideia, Bucure$ti, 1996; Stäniloae, Dumitru, Teologia 
Dogmaticä Ortodoxi , vol. I, Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure$ti, 1978. 

Mihai Himcinschi 

ASEMÄNARE. (gr. homoiösir, evr. demutb, 
lat. similitudo ) Asemänarea cu Dumnezeu 
reprezintä programul vesnic de indumnezeire 
a omului. 

Pärintii Bisericii au inteles in general asemä¬ 
narea ca fiind desävårsirea la care este chemat 
omul, creat dupä chipul lui Dumnezeu. Asemä¬ 
narea ar trimite cätre justitia originalis pierdutä 
odatä cu cäderea, pe cånd chipul continuä 
sä existe in om chiar dupä cädere. Insä, dacä 
chipul este un dar constitutiv omului, asemä¬ 
narea presupune implicarea vointei libere a 
omului in actul sinergic al desävärsirii, altfel 
spus, experienta liberä si con^tientä a harului 
indumnezeitor. 


Printre primii Pärinti ai Bisericii care fac 
distinctia intre aspectul ontologic si cel dinamic , 
adicä intre ceea ce este si ceea ce devine omul, 
il putem aminti pe Sf. Irineu de Lyon (1202). 
Origen (+254) il urmeazä indeaproape cånd 
afirmä cä „omul a primit demnitatea de chip 
de la origine, dar asemänarea este rezervatä 
pentru desävårsire”. Aceastä distinctie este 
reluatä ulterior de Pärinti, precum Sf. Vasile 
cel Mare, Sf. Maxim Märturisitorul (|662) sau 
Sf. loan Damaschin (|749). Dupä acesta din 
urmä, dacä chipul vizeazä intelectul si liberul 
arbitru, „dupä asemänare” inseamnä cä omul 
este posibil sä-i semene in virtute. 

Asemänarea cu Dumnezeu este „forma’pe care 
o ia Dumnezeu in icoana omului, este strälu- 
cire a frumusetii chipului divin, este vesmåntul 
de nuntä pe care-1 imbracä chipul. „Cela ce 
[...] cu chipul Täu cel dumnezeiesc m-ai 
cinstit, iar pentru cälcarea poruncii iaräsi m-ai 
intors in pämånt, din care am fost luat, la Cel 
dupä asemänare mä ridicä si cu frumusetea cea 
dintåi iaräsi impodobindu-ma ’’ (Slujba Inmor- 
måntärii). Insä devenirea chipului in asemä¬ 
nare, urcusul acesta „din slavä in slavä” (2 Co 3, 
18) nu este doar o revenire la starea originarä, ci 
mai mult decåt atåt. Astfel, pentru Sf. Vasile cel 
Mare (|379), omul, creat dupä chip, a primit 
porunca sä devinä dumnezeu dupä har. 

Teologii ortodoc^i contemporani urmeazä in 
general aceastä directie, distinctia dintre chip 
si asemänare permitåndu-le sä dezvolte abor- 
darea relationalä a persoanei umane. Faptul cä 
dupä cädere chipul lui Dumnezeu din om nu 
ar fi distrus, chiar dacä intunecat, face capabil 
pe om sä-si doreascä comuniunea cu Crea- 
torul säu. Dezvoltarea, transformarea chipului 
in asemänare nu se realizeazä astfel decåt prin 
actul comuniunii cu Dumnezeu, fiind asimi- 
latä cu procesul de indumnezeire a omului. 
Asemänarea nu reprezintä insä doar stadiul 
final al indumnezeirii, ci intregul proces de 
dezvoltare a chipului in asemänare. Altfel 
spus, posibilitatea de a progresa este data 
in chipul insusi, iar asemänarea reprezintä 
deodatä cälätoria neintreruptä si starea de 
sfintenie sau de slavä la care suntem chemati. 
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Bineinteles, acest progres este infinit, cäci este 
un progres in Dumnezeu infinit. 

Bibliografie. Bria, I., „Asemänare”, in: Dictionar de 
teologie ortodoxä , Ed. Institutului Biblic si de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, 1994, p. 39; Ioan Damas- 
chin, Sf., Dogmatica , trad. introd. si note de D. Fecioru, 
Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, 2005; Irénée de Lyon, Contre les hérésies , V, in 
coll. SC, vol. CLIII, Éd. Cerf, Paris, 1969; Stäniloae, D., 
Teologia Dogmaticå Ortodoxä, vol. I, Ed. Institutului Biblic 
$i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 2 1997. 

Sorin $elaru 

ASTROLOGIE. Pseudostiintä care postuleazä 
existenta unei influente ezoterice a corpurilor 
ceresti asupra caracterului si destinului omului, 
precum si posibilitatea prezicerii unor eveni- 
mente viitoare din istoria societätii si a lumii 

i i 

prin observarea si interpretarea miscärii astrelor. 
Prezentä in majoritatea civilizatiilor lumii 
si avånd un caracter parareligios, astrologia a 
coabitat mai mult sau mai putin pasnic cu toate 
sistemele religioase. Astrologia occidentalä, 
räspånditä astäzi sub diferite forme in special 
in spatiul european si cel american, isi are 
originea in Mesopotamia, in timpul Imperiului 
Akkadian (sec. XX3II-XXII i.Hr.). Mai tårziu, 
asiro-babilonienii au divinizat principalele 
planete prin identificarea lor cu cei mai impor- 
tanti zei din panteon, transferånd asupra aces- 
tora atributele si puterile divinitätilor. Astro¬ 
logia a ajuns in Europa prin Grecia Anticä, 
unde s-a intålnit cu pasiunea acestui popor 
pentru matematicä. Dupä cucerirea Egiptului 
de cätre Alexandru cel Mare (332 i.Hr.), grecii 
au preluat de la egipteni zodiacul, pe care 1-au 
combinat cu cunostintele lor de astronomie. 

^ y y 

In aceastä perioadä, astrologia se räspåndeste 
in intreg spatiul elenistic. Dupä incorpo- 
rarea Greciei in Imperiul Roman, impreunä 
cu cultura greacä a pätruns in Roma si astro¬ 
logia, unde, odatä cu preluarea numelor latine 
ale zodiilor, se incheie procesul de formare al 
acestei pseudostiinte. Incä din primele veacuri 
crestine, datoritä atitudinii intransigente a Sfin- 
tilor Pärinti si a scriitorilor bisericesti (Tatian, 
Tertulian, Fericitul Augustin, apoi Sf. loan 
Damaschin) fatä de astrologie si de fatalismul 


pe care il implicä aceasta, dar si ca rezultat al 
interdictiilor canonice si legale privind practi- 
cile divinatorii in general, astrologia a cunoscut 
un declin semnificativ. In Occident, aceasta 
avea sä reinfloreascä in Renastere, pentru ca, in 
perioada Iluminismului, sä se ascundä in dife¬ 
rite societäti secrete pentru aproape douä secole, 
devenind o disciplinä ocultä. In prezent, inde- 
osebi ca parte componentä a curentului New 
Age, astrologia inregistreazä un reviriment 
unic in istoria sa, aceasta neatingånd niciodatä 
in trecut proportiile, popularitatea §i prestigiul 
de care se bucurä in societatea contemporanä. 

Bibliografie. Beck, R., A Brief History of Ancient Astro- 
logy, in coll. Brief Histories of the Ancient World , Ed. Blac- 
kwell Publishing, Malden, 2007; Bok, B., Objections 
to Astrology, in coll. Impact Series , Prometheus Books, 
Buffalo, 1975; Eliade, Mircea, Ocultism, vräjitorie fi mode 
culturale. Eseuri de religie comparatä , trad. E. Bortå, Ed. 
Humanitas, Bucure$ti, 2 2006. 

Iulian Damian 

ATEISM, v. AGNOSTICISM. Conceptie 
despre realitate conform cäreia se neagä exis¬ 
tenta oricärei divinitäti. 

ÅTHOS. (gr. Aghion Oros - Sfåntul Munte) 
Centru monahal important, in care se regäsesc 
conservate si aplicate spiritualitatea si traditiile 
crestinismului ortodox. Athos-ul denumeste 

y 1 

un munte (2033 m), precum si peninsula in 
care acesta este localizat, unde träiesc comuni- 
tätile monahale amintite. Avånd lungimea de 
aproximativ 60 km, si o lätime ce variazä intre 
8 si 12 km, cu o arie totalä de 360 km pätrati, 
Peninsula Athos se gäseste in Nordul Greciei, 
in regiunea greceascä Macedonia Centralä. In 
aceastä peninsulä se aflä 20 de mänästiri, 12 
schituri, precum si o multime de chilii cälu- 
gäresti ortodoxe, in care träiesc mai mult de 
1500 de monahi. Din punct de vedere admi¬ 
nistrativ, regiunea este autonomä, alcätuind un 
stat monastic cu capitala la Karyes (Kapus<;). 

In perioada sec. IX-X, la Constantinopol s-au 
construit trei mari mänästiri, toate inchinate 
Maicii Domnului, consideratä ocrotitoarea 
orasului, mai ales dupä ce acoperämåntul ei 
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salvase capitala in anul 924 de sub amenin- 
tarea bulgarilor lui Simeon (893-927). Prima 
dintre aceste mänästiri este cunoscutä sub 
numele de Hodighitria (a Maicii Domnului 
Arätätoarea Cäii). Aceasta a fost ctitoritä la 
putinä vreme dupä infrångerea iconoclasmului 
de cätre impäratul Mihail al III-lea (842-867) 
de mama acestuia, Teodora. La mijlocul 
sec. al Xl-lea a fost ridicatä o altä mänästire, 
numitä Everghetidos (a Maicii Domnului 
Binefacätoarea); nu trebuie uitate nici ctito- 
riile istoricului imperial Mihail Ataleiates, 
care in 1077 a ridicat Mänästirea Panoiktirmon 
(a Maicii Domnului Atotmilostivä) si cea a 
impäratului Constantin al IX-lea Monomahul 
(1042-1054), inchinatä Sfåntului Gheorghe. 
In afara capitalei au fost construite asezäminte 
religioase mai ales in locuri retrase. Un unchi 
al impäratului Nichifor al II-lea Focas, Mihail 
Maleinos, a ctitorit in 922, in regiunea Biti- 
niei, Mänästirea Kymina, care si-a luat numele 
de la Muntele pe care fusese ridicatä. Impor- 
tanta acestei mänästiri constä si in faptul cä 
aici s-a cälugärit cel care avea sä devinä fonda- 
torul Marii Lavre, prima mänästire, cunoscutä 
azi, de la Muntele Athos. 

Fåsia de pämånt era despärtitä in vechime de 
baza Peninsulei printr-un canal, care poartä 
numele regelui persan Xerxes, cel care a ordonat 
constructia sa in anul 480 i.Hr. Insula care a 
rezultat avea o lätime cuprinsä intre 2-13 km, 
iar lungimea era de aproximativ 60 km. Dupä 
toate probabilitätile, Muntele Athos a inceput 
sä fie un loc de retragere pentru cälugäri incä 
din timpul ultimelor persecutii romane impo- 
triva crestinilor (sec. III-IV), iar in anul 726, 
cånd a fost dat primul edict impotriva icoa- 
nelor si pånä in anul 843, un insemnat numär 
de cälugäri de pe intreg teritoriul bizantin a 
venit la Muntele Athos. Ei au dus aici acte, 
documente, moaste, obiecte de artä, nume- 
roase icoane. Din aceastä perioadä au inceput 
sä se zideascä fi primele Javre” atonite, iar 
dintre chipurile duhovnicesti ale acestei peri- 
oade amintim pe Petru Atonitul, fost general 
in arm a ta impäratului Teofil (829-842), si 
pe Eftimie al Tesalonicului, devenit in 862 


staretul unui asezämånt monahal. Constituiti 
in »lavrele” amintite, cälugärii s-au räspåndit 
pe intreg teritoriul Athosului, farä a fi tulbu- 
rati decåt de incursiunile pirateresti ale arabilor 
si de pretentiile jurisdictionale ale locuitorilor 
restului Peninsulei Chalcidice. Pentru a-i pune 
la adäpost de diferitele pretentii ale acestora 
din urmä, impäratul Vasile I Macedoneanul, 
printr-un decret emis in anul 885, a oprit 
trecerea ilegalä peste canalul Xerxes, declarånd 
in mod oficial Athosul ca „loc al cälugärilor” si 
i-a scutit de plata oricärui fel de taxe cätre Stat. 
Aceastä mäsurä a fost reconfirmatä de Leon 
al VTlea Filosoful in anul 911 sau de Roman 
I Lecapenul in 920, care le-au ingäduit sä-si 
agoniseascä si bunuri personale. 

In aceste conditii, comunitatea eremitä de pe 
Muntele Athos s-a consolidat pe toatä perioada 
sec. al X-lea, devenind practic o adeväratä repu- 
blicä monahalä sub suzeranitatea Imperiului 
Bizantin. Stilul de viatä al cälugärilor atoniti a 
continuat sä fie cel idioritmic, dar o nouä peri¬ 
oadä se va deschide odatä cu prestigiul cåstigat 
de generalul Nichifor Focas in 
Acest general a acordat o atentie deosebitä 
vietii monahale, manifeståndu-si chiar intentia 
de a se cälugäri intr-o zi. Cel ce a intemeiat 
prima mänästire cu reguli de viatä chinoviticä 
pe Muntele Athos, Atanasie, era fost coleg de 
arme al lui Nichifor Focas, iar acum duhovnic al 
acestuia. Cu mijloacele puse la dispozitie de fiul 
säu duhovnicesc, cälugärul Atanasie construieste 
in anul 963, in Sud-Estul Peninsulei, un centru 
monahal care avea douä biserici, cu hramurile Sf. 
loan Botezätorul §i Buna Vestire, o trapezä, o 
bolnitä, o casä de oaspeti si alte anexe gospodä- 
resti. Acest asezämånt este cunoscut sub numele 
de JVlarea Lavrä” (Meghistis Lamas) sau „Lavra 
Sfåntului Atanasie”. 

In organizarea monahismului atonit, Atanasie 
a introdus stilul de viatä chinovial, astfel incåt 
mänästirea sa (cca. 80 cälugäri) a devenit 
obiectul unor atacuri vehemente din partea 
celorlalti vietuitori ai Muntelui, care in marea 
lor majoritatea erau idoritmici. Acestia vedeau 
in noul mod de organizare o derogare de la 
traditia veche a monahilor atoniti, pästratä ca 


luptele cu arabii. 
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o poruncä apostolicä pånä atunci, precum si 
o amenintare la adresa idealurilor lor. Noua 
organizare monahalä a lui Atanasie se baza pe: 
impunerea stilului chinovial, oprirea cälugärilor 
de a poseda averi personale, interzicerea deose- 
birii dintre cälugärii greci si cei apartinånd 
altor popoare, supunerea tuturor unui protos , 
cu drep turi superioare fatä de cele ale staretilor, 
oprirea inträrii pe teritoriul Athosului a feme- 
ilor, organizarea comunitätii monahale in mod 
independent fatä de orice autoritate. Aceasta 
ultimä directivä a reprezentat linia traditionalä 
atonitä si a fost confirmatä de cätre impäratul 
Nichifor II Focas. Lupta dintre grupul atonit 
idioritmic si apärätorii stilului de viatä chino¬ 
vial a durat pånä in anul 970, cånd impäratul 
loan I Tzmiskes (969-976) aprobä un Tipikon , 
care urma sä aibä valabilitate pe intreg teritoriul 
Muntelui Athos. El a fost semnat si de Atanasie 
aläturi de alti 54 de conducätori ai asezämin- 
telor monahale atonite existente la acea vreme. 
Principalele mäsuri inscrise in Tipikon erau: 
se ingäduia la Athos atåt viata idioritmicä, 
cåt si cea chinovialä; fiecare mänästire urma 
sä fie condusä de un egumen ajutat de cåtiva 
proestosi; toate mänästirile erau conduse de un 
areopag monahal, format din staretii lor si care 
se intrunea o datä pe an la Karyes, care devenea 
acum capitala Athosului; in fruntea acestui 
areopag se va afla un protos , numit de impärat 
si hirotonit de patriarhul de la Constantinopol, 
el avånd atåt jurisdictie civilä, cåt si bisericeascä 
asupra intregului Munte. 

Chiar dacä prin acest Tipikon idealul de viatä 
idioritmic si cel chinovial rämån in fond 

7 

neatinse, viitorul imediat va apartine lavrelor de 
tipul celei ridicate de Sfåntul Atanasie, a cärui 
ctitorie a rämas creatoare de stil si a devenit 
dominantä pe Munte. Acest lucru s-a putut 
vedea odatä cu infiintarea noilor asezäminte: 
Iviron, in anii 980-984, Vatoped, in 985 etc. 
Protosul de necontestat al Athosului, Atanasie, 
a murit in anul 1004. In prima jumätate a 
sec. al Xl-lea s-au infiintat noi lavre precum 
Dohiariu, in anul 1030, Esfigmenu si Kara- 
kalu, ambele in jurul anului 1045. Incepånd cu 
sec. al X-lea, Sfåntul Munte Athos a devenit 


principalul centru al monahismului bizantin si 
tendinta contemplativä a teologiei ortodoxe. In 
sec. al Xll-lea, in vremea impäratului Alexios 
I Comnenul, Muntele era recunoscut peste tot 
ca fiind inima monahismului bizantin. Diferi- 
tele curente teologice contemplative care s-au 
dezvoltat in monahismul oriental incepånd cu 
Pärintii desertului converg spre Athos, facånd 
din acest spatiu centrul unei vieti teologice 
deosebit de intense. 
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Geschichte der Orthodoxen Kirche im Byzantinischen Reicb, 
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Le Mont Athos et les Roumains. Recherches sur leur relations 
du milieu du XIV™ siécles ä 1654 , Institutum, Studiorum 
Orientalum, Roma, 1986. 

Emanoil Bäbu§ 

AUTOCEFALfE. Principiul fundamental 
de organizare in Biserica Ortodoxä, in temeiul 
cäruia ierarhia unei Biserici Ortodoxe consti- 
tuitä in mod canonic in sinod, in cuprinsul unui 
stat suverän, exercitä in cadrul Bisericii respec- 
tive puterea bisericeascä deplinä, in mod inde¬ 
pendent de ierarhia oricärei alte Biserici Orto¬ 
doxe, organizate in acelasi mod, recunoscånd 
drept cäpetenie supremä numai pe Intemeie- 
torul Bisericii, Domnul nostru Iisus Hristos. 
Independenta aceasta a fiecärei Biserici Orto¬ 
doxe autocefale nu pune in primejdie unitatea 
Bisericii Ortodoxe - numitä in mod obisnuit 
Ecumenicä - a Räsäritului, deoarece, desi 
fiecare Bisericä Ortodoxä autocefalä exercitä, in 
cuprinsul säu, in mod independent prin ierarhia 
sa puterea bisericeascä deplinä (invätätoreascä, 
sfintitoare si de conducere), ea este datoare sä 
pästreze permanent legätura cu celelalte Bise¬ 
rici Ortodoxe autocefale, practicånd acelasi cult 
si conducåndu-se de aceleasi principii funda- 
mentale canonice in organizarea pe care si-o 
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dä si in forma de exercitare a puterii bisericesti 
centrale, adicä in mod ierarhic colegial-sinodal. 
Principiul autocefaliei este expresia deplinei 
egalitäti in putere a tuturor Bisericilor Orto¬ 
doxe autocefale, indiferent de märirea sau de 
vechimea lor. Iar egalitatea in putere a tuturor 
Bisericilor Ortodoxe autocefale se intemeiazä 
pe egalitatea in putere a tuturor episcopilor, ca 
urmasi in sfera de putere a Sfintilor Apostoli, pe 
care Måntuitorul Hristos i-a investit, fara nicio 
deosebire, cu putere egala. Intåietatea onori- 
ficä recunoscutä unor Scaune nu implicä stir- 
birea principiului egalitätii in putere a tuturor 
Bisericilor autocefale. Pe tema autocefaliei au 
apärut si o serie de neintelegeri, unele avånd 
chiar caracterul de conflicte acute intre diver- 
sele Biserici Ortodoxe. Polemicile pe aceastä 
tema au fost intretinute si de unii teologi care, 
netinånd seama de rånduiala canonicä si prac- 
tica statornicitä in Bisericä, au formulat unele 
teze prin care s-au indepärtat de invätätura 
canonicä a Bisericii. 

Astfel, unii teologi, ingrijorati de soarta Orto- 
doxiei, deplång faråmitarea acesteia in Biserici 
particulare, socotind-o ca o stare de decädere, 
si pledeazä pentru unitatea Ortodoxiei in jurul 
unui tron suprem cu drepturi jurisdictionale 
depline, care in mentalitatea lor nu poate fi 
altul decåt cel al Patriarhiei Ecumenice din 
Constantinopol. Altii, exagerånd, incearcä sä 
sustinä cä singurul temei al constituirii unei 
Biserici autocefale ar fi etnicitatea sau nationa- 
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litatea, iar altii, cä singura autoritate indreptätitä 
sä confere autocefalia ar fi Sinodul ecumenic si 

y 

cä autocefaliile conferite dupä epoca sinoadelor 
ecumenice trebuie supuse examinärii si apreci- 
erii unui sinod ecumenic. Din istoria Bisericii, 
ca si din textele canoanelor privind autocefalia, 
se constatä cä diversele unitäti bisericesti si-au 
dobåndit autocefalia in mai multe feluri: prin 
infiintarea lor de Sfintii Apostoli, prin introdu- 
cerea sistemului mitropolitan, prin organizarea 
unei unitäti in cadrul etnic pe temeiul Can. 34 
fi 37 Ap., prin organizarea unitätilor diecezane, 
prin consacrarea si organizarea unitätilor 
autocefale de cätre sinoadele ecumenice in 
temeiul Can. 4,6 si 7 I Ec.; Can. 2 si 8 III Ec.; 


Can. 12,17 fi 28 IV Ec.; Can. 38 fi 39 VI Ec., 

prin organizarea patriarhatelor, prin interventia 
puterii de stat, prin hotärårea Bisericilor auto¬ 
cefale, prin consimtämåntul tacit sau expres al 
tuturor Bisericilor autocefale. Temeiurile sau 
factorii care au determinat aparitia fi procla- 
marea Bisericilor autocefale, dupä natura lor, 
sunt: naturale, istorice, dogmatice si canonice. 
Temeiurile naturale sau firesti constau in faptul 
cä Bisericä, sub aspectul ei de comunitate reli- 
gioasä, if i modeleazä unitätile sale dupä aceleasi 
legi naturale dupä care se organizeazä si se 
conduce orice comunitate omeneascä. Izvorul 
temeiurilor istorice il gäsim in practica biseri- 
ceascä, in istoria si traditia bisericeascä. Teme¬ 
iurile dogmatice ifi au izvorul in potrivirea 
rånduielilor de organizare a unitätilor biseri¬ 
cesti autocefale cu anumite adeväruri dogma¬ 
tice, care sunt de fapt principiile fundamentale 
ce trebuie observate in organizarea si functio- 
narea - in chip independent - a oricäror unitäti 
bisericesti. Temeiurile canonice constau atåt in 
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textul Can. 34, 35 si 37 Ap., care aratä modul 
in care s-au constituit unitätile bisericesti 
autocefale in epoca apostolicä, fi a canoanelor 
sinoadelor ecumenice si locale, care intemeiazä 
fi dezvoltä si ele principiul autocefaliei, cåt si 
in obiceiurile de drept formate prin practica 
bisericeascä indelungatä. La aceste temeiuri 
s-a mai adäugat fi baza politicä care se prezintä 
sub douä aspecte: sub cel pe care-1 reprezintä 
impärtirea omenirii in täri si State, fie natio- 
nale, fie multinationale, sau a statelor in unitäti 
teritoriale administrative si sub acela pe care-1 
reprezintä interesele legitime ale unor State. 
Rånduielile privitoare la constituirea autocefa¬ 
liei, stabilite pe baza principiilor dogmatice fi 
a canoanelor, precum si prin obiceiul de drept, 
adoptate in consensul general al Bisericii, sunt 
urmätoarele: (a) autocefalia sä fie cerutä in mod 
canonic. Aceasta inseamnä, in primul rånd, cä 

oricärei unitäti bisericesti ce doreste autocefalia 
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nu-i este ingäduit sä se desprindä de subordo- 
narea ierarhicä in mod schismatic sau eretic, 
ci numai respectånd rånduiala de supunere 
fatä de ierarhia superioarä, deci cerånd in mod 
intemeiat ierarhiei superioare sä-i incuviinteze 
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instituirea intr-o unitate autocefalä si, in al 
doilea rånd, ea mai inseamnä cä indreptätirea 
de a cere autocefalia nu-i revine unui singur 
ierarh, ci numai unui grup de ierarhi, care sä 
poatä constitui un sinod format din cel putin 
patru episcopi; (b) autocefalia sä fie conferitä in 
mod canonic, adicä sä fie aprobatä de sinodul 
Bisericii autocefale competente; si (c) autoce¬ 
falia sä fie recunoscutä in mod canonic, adicä 
sä fie recunoscutä de toate Bisericile autoce¬ 
fale existente si sä se obtinä consimtämåntul 
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puterii de stat in cazul in care acesta manifestä 
interes pentru constituirea unei Biserici auto¬ 
cefale. Conditiile in care se poate proceda - in 
mod canonic - la constituirea unei Biserici 
autocefale sunt urmätoarele: (a) Biserica care 
cere autocefalia: sä facä dovada statorniciei in 
dreapta credintä si pästrarea rånduielilor cano- 
nice si cultice, sä aibä cel putin patru ierarhi, 
sä cearä autocefalia de la Biserica-mamä, sä 
aibä consimtämåntul Statului, sä facä cunoscut 
si celorlalte Biserici obtinerea autocefaliei; (b) 
Biserica-mamä care acordä autocefalia: sä emitä 
un „Tomos” sinodal sau un act sinodal prin care 
se conferä formal autocefalia, sä facä cunoscut 
si altor Biserici acest act; si (c) Bisericile auto¬ 
cefale instiintate de existenta unei noi Biserici 
autocefale sä o recunoascä prin scrisori si sä o 
accepte ca sorä in comuniunea ortodoxä. In 
raporturile ecumenice, drepturile principale de 
care se bucurä orice Bisericä autocefalä sunt: 
sä-si spunä pärerea in orice problemä, sä hotä- 
rascä impreunä cu celelalte Biserici autocefale 
asupra intrunirii unui Sinod ecumenic; sä fie 
convocatä la Sinodul Ecumenic; sä aprobe sau 
sä respingä conferirea autocefaliei in Biserici; sä 
confere autocefalia cu consimtämåntul Biseri- 
cilor surori; sä stabileascä impreunä cu Bisericile 
surori ordinea ierarhicä onorificä a scaunelor. 
Intre obligatiile ce revin Bisericii autocefale 
mentionäm: sä respecte unitatea dogmaticä, 
canonicä si a cultului, sä respecte rånduielile 
statului, sä se supunä hotärårilor sinoadelor 
ecumenice, sä se consulte cu celelalte Bise¬ 
rici surori, sä facä cunoscut Bisericilor surori 
orice eveniment, sä intretinä corespondentä cu 
Bisericile surori, sä inscrie in diptice numele 


cäpeteniilor Bisericilor surori, sä recunoascä 
pedepsele aplicate de alte Biserici. Autocefalia 
unei Biserici poate inceta: prin renuntare, prin 
retragerea acestui drept, prin disparitia credin- 
ciosilor, prin vointa puterii de stat etc. Prin 
urmare, autocefalia este o institutie canonicä 
veche, care s-a pästrat pånä azi in Ortodoxie; cä 
rånduielile dupä care s-a procedat in decursul 
timpului la constituirea Bisericii autocefale 
au suferit numeroase schimbäri, pästråndu-se 
totusi un numär suficient de elemente carac- 
teristice care le definesc pånä azi; lämurirea 
problemelor ridicate de aceastä institutie se 
poate face numai in lumina canonicitätii prin 
care se intelege nu numai raportarea rånduie¬ 
lilor bisericesti la simplu text al canoanelor, ci 
aprecierea lor prin prisma adevärurilor dogma- 
tice, cu aplicare la organizarea si conducerea 
Bisericii, apoi raportarea lor la dezvoltarea isto- 
ricä a institutiei si la rånduielile stabilite prin 
practica indelungatä care le conferea acestora 
puterea legii scrise. 
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Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note si Comentarii , Sibiu, 
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(1973), 7-3, pp. 465-478; Milas, Nicodim, Dreptul bise¬ 
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AUTÖMELE. Imn specific muzicii psaltice 
in forma de tropar, care are atåt melodia, cåt §i 
compozitia proprii. 

Vine din grecescul aniopeXov care inseamnä 
insåsi gläsuitoare , cu aceea^i melodie. Ele 
reprezintä model pentru celelalte tropare, mai 
ales in ceea ce priveste linia melodicä si modul 
de interpretare. 

Bibliografie. Brani§te, Ene, Brani$te, Ecaterina,DrV/i- 
onar enciclopedic de cunoftinfe religioase , Ed. Diecezanä, 
Caransebe§, 2001. 

Iulian Isbä^oiu 

AUTONOMIE. Principiul fundamental 
canonic, in temeiul cäruia Biserica Ortodoxa, 
privitä sub aspectul ei extern, ca institutie cu 
sistem juridic propriu, este independentä de 
oricare altä societate, inclusiv fatä de statul in 
cuprinsul cäruia s-a organizat si isi desfasoarä 
activitatea corespunzätoare misiunii ei. 

In virtutea autonomiei, recunoscutä si garan- 
tatä de statul respectiv, Biserica isi reglemen- 
teazä, prin organe proprii, toate chestiunile 
ei religioase, culturale, administrative, funda- 
tionale si epitropesti. Statul supravegheazä si 
poate controla activitatea Bisericii numai in 
manifestärile ei externe, pentru ca acestea sä nu 
fie contrare ordinii publice, securitätii statului 
§i bunelor moravuri. Autonomia bisericeascä, 
in acest inteles, este numitä externä , deoarece 
se referä la raporturile Bisericii cu alte societäti 
si indeosebi cu statul in cuprinsul cäruia s-a 
dezvoltat; si apoi pentru a se deosebi de auto¬ 
nomia internäy ce se referä exclusiv la raporturi 
intre unitäti bisericesti. Autonomia internä 
este privitä, la råndul ei, sub douä aspecte: 
primul aspect se referä la raporturile dintre 
douä Biserici ortodoxe nationale, organizate 
cu sinoade proprii, dar nu cu aceeasi pozitie in 
cadrul Bisericii Ortodoxe ecumenice; ci una, 
cea autonomä, este dependentä, intr-o oare- 
care mäsurä, de o Bisericä autocefalä, care i-a 
recunoscut autonomia. 

Biserica autocefalä garanteazä fatä de celelalte 
Biserici autocefale ortodoxia celei autonome, 
ca invätäturä si canonicitatea ei, ca organi- 
zare si formä de exercitare a puterii bisericesti; 
cel de-al doilea aspect se referä la raporturile 


dintre unitätile bisericesti de acelasi rang, din 
cuprinsul unei Biserici autocefale sau auto¬ 
nome: mitropolii, episcopii (arhiepiscopii), 
protopopiate, parohii, mänästiri, fiindatii sau 
asezäminte religioase etc. Unitätile de acelasi 
rang sunt egale intre ele si se conduc inde- 
pendent una de alta, prin organe proprii, alese 
dupä aceleasi criterii, dar toate isi desfasoarä 
activitatea sub supravegherea, indrumarea §i 
controlul autoritätii ierarhic superioare, pentru 
a aplica toate, in cuprinsul lor, in acelasi spirit, 
mäsurile si hotärårile organelor centrale deli- 
berative si executive ale acelei Biserici; astfel se 
asigurä unitatea de organizare si de conducere 
in Biserica Ortodoxä autocefalä sau autonomä 
respectivä. Cu privire la dependentä unei Bise¬ 
rici autonome de o anumitä Bisericä autocefalä, 
se poate afirma cä, in principiu, aceastä depen¬ 
dentä este determinatä de calea prin care s-a 
ajuns la infiintarea comunitätilor ortodoxe ce se 
constituie in Bisericä autonomä. Ca exempli- 
ficare, amintim cåteva dintre cäile prin care au 
luat fiintä comunitäti ortodoxe ce s-au consti- 
tuit apoi in Biserici autonome, pentru a se vedea 
cä, intr-adevär, fiecare cale determinä si justificä 

Ak 

o anumitä dependentä. In primul rånd, menti- 
onäm calea ce poate fi socotitä drept cea mai 
stråns legatä de porunca datä de Måntuitorul 
Sfintilor Apostoli de a merge si inväta toate 
neamurile, anume atunci cånd comunitätile 
ortodoxe se constituie in Bisericä autonomä au 

in urma activitätii misionare a unei 
> > 

Biserici Ortodoxe autocefale, in cuprinsul unui 
stat suverän, in care nu existä Bisericä Orto¬ 
doxä nationalä. In asemenea cazuri, dreptul ca 
sä aprobe constituirea comunitätilor in Bisericä 
autonomä revine, farä nicio rezervä, Bisericii 


autocefale prin a cärei activitate misionarä au 
luat fiintä acele comunitäti, deoarece aceastä 
Bisericä este cea mai in mäsurä sä aprecieze 
dacä dezvoltarea, ca numär si ca organizare, 
a acelor comunitäti, prezintä garantia cä ele 
s-ar putea conduce in mod autonom, cu sinod 
propriu. Din aceastä categorie, in prezent, se 
pot mentiona: Biserica Ortodoxä Autonomä 
Chinezä si Biserica Ortodoxä Autonomä Japo- 
nezä, ambele au fost declarate autonome de 
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cätre Sinodul Bisericii Ortodoxe Autocefale 
Ruse, deoarece, intr-adevär, prin activitatea 
misionarä a acestei Biserici au luat fiintä si au 

» 7 

fost organizate comunitätile respective, pänä ce 
au ajuns in situatia de a se putea constitui in 
Biserici autonome. 

O altä cale prin care se ajunge ca anumite comu¬ 
nitäti sä se constituie in Bisericä autonoma - sau 
chiar autocefalä - este aceea cånd un teritoriu 
pe care existä comunitäti ortodoxe se desprinde 
din teritoriul aflat sub jurisdictia unei Biserici 
autocefale din cuprinsul unui stat suverän si se 
alipeste teritoriului unui alt stat suverän in care 
nu existä organizatä Bisericä ortodoxä de natio- 
nalitatea membrilor comunitätilor de pe terito¬ 
riul ce se anexeazä, sau cånd teritoriul desprins 
se constituie in stat independent, suverän, 
situatie care impune ca si Bisericile sau cultele 
religioase din cuprinsul lui - libere sä pästreze 
legäturi duhovnicesti pentru unitatea credintei, 
cu alte culte similare din afarä - sä nu se afle in 
dependentä jurisdictionalä de culte sau organi- 
zatii religioase din afara hotarelor lui. In acest 
mod au luat fiintä: Bisericä Ortodoxä Auto- 
nomä din Finlanda, Bisericile ortodoxe autoce¬ 
fale din Polonia, Cehia si Slovacia. 

O altä cale este aceea cånd comunitätile reli¬ 
gioase ce se considerä in unitate bisericeascä 
autonomä - ca eparhie, arhiepiscopie, mitro- 
polie - au luat fiintä ca diaspore ale unei Bise¬ 
rici ortodoxe nationale, care a si asigurat acestor 
diaspore asistentä religioasä si le-a sprijinit in 
organizarea lor, pånä ce au ajuns in situatia de a 
se putea conduce singure, autonom. Asemenea 
unitäti autonome au, in prezent,in Statele Unite 
ale Americii, Canada, in Australia si in Europa 
Centralä si Occidentalä, aproape toate Biseri¬ 
cile Ortodoxe autocefale care formeazä Bise- 
rica Ortodoxä a Räsäritului. O altä situatie care, 
de asemenea, indreptäteste constituirea unor 
comunitäti ortodoxe ca Bisericä autonomä, sau 
chiar autocefalä, se intålneste in statele federa- 
tive, in cuprinsul cärora existä republici auto¬ 
nome cu populatie ortodoxä de nationalitatea 
republicii respective. In aceastä categorie poate 
fi mentionatä ca mai recentä Bisericä Ortodoxä 
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Autocefalä din Macedonia. Asa au existat mai 


multe Biserici Ortodoxe autonome si auto¬ 
cefale in cuprinsul Imperiului Austro-ungar. 
In Rusia, in cuprinsul cäreia existä mai multe 
republici autonome, cu populatie ortodoxä de 
nationalitatea republicii respective, pot existä, 
potrivit acestei practici canonice, tot atåtea 
Biserici ortodoxe autonome cåte republici 
sunt cu populatie ortodoxä (de exemplu, Bise- 
rica Ortodoxä autocefalä a Georgiei). O altä 
situatie, deosebitä de cele mentionate mai sus 
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- cånd anumite comunitäti ortodoxe ar putea 
obtine dreptul de a se conduce autonom - ar 
fi aceea cånd in cuprinsul unui stat suverän, 
in care nu existä Bisericä ortodoxä nationalä, 
ci, eventual, numai diaspore ortodoxe, au luat 
fiintä si s-au dezvoltat comunitäti ortodoxe 
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cu membri de nationalitatea statului respectiv, 
dar nu in urma activitätii misionare organizate 
a vreunei Biserici ortodoxe autocefale, ci in 
urma actiunii misionare a unor persoane orto¬ 
doxe izolate. Comunitätile ortodoxe care se 
formeazä pe aceastä cale se pot adresa oricäreia 
dintre Bisericile ortodoxe autocefale pentru a le 
lua sub indrumare duhovniceascä si a le acorda, 
eventual, autonomia, dacä aceasta ar constata 
cä ele indeplinesc conditiile necesare. In aceastä 
categorie poate fi mentionatä Eparhia catoli- 
cä-ortodoxä din Franta, aflatä - in prezent, ca 
autonomä - sub indrumarea duhovniceascä a 
Bisericii Ortodoxe Romåne. 

In izvoarele fundamentale canonice ale Bisericii 
Ortodoxe - Sfånta Scripturä, Sfånta Traditie si 
canoanele cu obligativitate generalä - se gäsesc 
suficiente norme in lumina cärora pot fi apre- 
ciate, pe de o parte, raporturile dintre diferi- 
tele Biserici autocefale intre ele si cu Patriarhia 
de Constantinopol, si, pe de altä parte, intre 
Bisericile autocefale si Bisericile autonome, 
pe care cele dintåi le-au recunoscut, pentru ca 
aceste raporturi sä nu släbeascä unitatea Bise¬ 
ricii Ortodoxe, ci, dimpotrivä, s-o cultive si s-o 
intäreascä, prin permanenta lor colaborare si 

intrajutorare, in spiritul dragostei frätesti. 
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(1989), 4, pp. 78-100; Iorgu, Ivan, „Importan£a princi- 
piilor fundamentale canonice de organizatie $i adminis- 
tratie pentru unitatea Bisericii”, in: MMS , XLV (1970), 
3-4, pp. 155-165; Iorgu, Ivan, „Raporturile Bisericilor 
ortodoxe autocefale locale intre ele §i fatä de Patriarhia 
ecumenicä dupä canoane $i istorie”, in: MMS, XLDC 
(1973), 7-3, pp. 465-478; Mila§, Nicodim, Dreptul bise¬ 
ricesc al Bisericii Orientale, trad. D. Comilescu, V. Radu, 
Bucure^ti, 1915; Mila$, Nicodim, Canoanele Bisericii 
Ortodoxe insotite de comentarii, trad. Pr. U. Kovincici, N. 
Popovici, Arad, vol. I, I—II, 1930-1931, vol. II, I-II, Arad, 
1934-1936; Muscalu, Cristina-Daniela, Vartic, Emilia, 
Dictionar de termeni juridici, Ed. Universitarä, Bucure^ti, 
2008; Naz, R. (ed.), Dictionnaire de droit canonique, 7 vol., 
Paris, 1935-1965; Stan, Liviu, „Despre autocefalie”, in: 
Ort., VIII (1956), 3, pp. 369-396; Stan, Liviu, „Obarsia 
autocefaliei autonomiei”, in: MO, XIII (1961), 1-4, pp. 
80-113; Stan, Liviu, »Autocefalia autonomia in Orto- 
doxie”, in: MO, XIII (1961), 5-6, pp. 278-316; Werck- 
meister, Jean, Petit Dictionnaire de Droit Canonique, Ed. 
Cerf, Paris, 1993. 


Constantin Rus 


AUTORITÄTE. (lat. auctoritas ) Pentru vechii 
romani, puterea coercitivä imediatä {p otestas) 
era inferioarä lui auctoritas , care desemna 
o putere de prestigiu indirectä, cum era de 
exemplu impäratul, de la care reprezentantii 
säi legitimi isi derivau autoritatea. Se crede cä 
primul care foloseste termenul de autoritate in 
patristica latinä este Tertulian, care vorbeste in 
scrierile sale despre auctoritas Dei sau Christi. 

In Noul Testament, autoritatea (gr. exousia , 
trad. rom. prin putere sau stäpänire) este 
legatä, direct de Persoana si lucrarea Måntu- 
itorului Iisus Hristos. Multimile, uimite de 
intelepciunea si autoritatea (puterea) Lui, 
atestä cä Iisus Hristos „inväta ca unul Care 
are autoritate” ( Mt 7, 28-29; cf. Mc 1, 22; 
Mt 13, 54; cf. Mc 6, 2), sutasul roman crede 
in autoritatea Lui {Mt 8, 8-9; Lc 7, 7-8), iar 

A 

preoJ:ii si bätrånii lui Israel II intreabä cu 
ce autoritate invatä si sävårseste minunile 
{Mt 21,23; cf. Mc 11,28). 

Måntuitorul respinge tentatia afirmärii de 
Sine, a stäpånirii sau a transformärii autoritätii 
Sale intr-una dominatoare, egoistä, constrån- 
gätoare pentru oameni, atunci cånd, ispitit de 


diavol, refuzä sä facä minuni pentru Sine (cf 
Mt 4, 1-11). El aratä astfel cä autoritatea Sa 
este una slujitoare si cä sursa autoritätii vine 
din comuniunea cu Dumnezeu, omul fiind 
inainte de toate fiintä teologicä. De altfel, auto¬ 
ritatea lui Iisus Hristos, fiindamentatä pe intre- 
pätrunderea (perihoreza) firii umane de cätre 
firea divinä, este una märturisitoare, adicä nu 
existä decalaj intre invätätura si viata Sa, intre 
ce spune $i ce face. Ea se manifestä prin cuvånt, 
faptä, minuni si lucrare dumnezeiascä de iertare 
a päcatelor {Mt 9, 6; cf Mc 2,10). Autoritatea 
Måntuitorului se plineste prin cruce, moarte §i 
inviere, asumate de bunävoie, de aceea vorbim 
de o autoritate jertfitoare, smeritä, rästignitä, 
model al oricärei autoritäti crestine: „Pentru 
aceasta Mä iubeste Tatäl, fiindcä Eu Imi pun 
sufletul, ca iaräsi sä-1 iau. Nimeni nu-1 ia de la 
Mine, ci Eu de la Mine Insumi il pun. Auto- 
ritate/putere {exousian) am Eu ca sä-1 pun si 
autoritate/putere {exousian) am iaräsi ca sä-1 
iau. Aceastä poruncä am primit-o de la Tatäl 

Meu"(/« 10,17-18). 

In Bisericä: Domnul (Kyrios) transmite aceastä 
autoritate ucenicilor Säi incä de la alegerea lor, 
trimitåndu-i sä propoväduiascä Evanghelia 
Impärätiei, oferindu-le autoritatea asupra 
duhurilor celor necurate si puterea de vindecare 
{Mt 10,1-42; cf Mc 6,7; Lc 9,1). Måntuitorul 
Hristos, Cäruia I s-a dat de cätre Tatäl deplina 
autoritate in cer si pe pämånt {Mt 28, 18; In 
17,2), oferä Bisericii autoritatea sä dezlege pe 
pämånt in numele Säu sau sä ierte päcatele 
prin darul Duhului Sfånt (cf Mt 18,18; In 
20, 21-23), sä continue opera Sa måntuitoare 
facånd ucenici, invätånd si botezånd, cu promi- 
siunea cä El si Duhul Säu o vor asista pånä la 
sfårsitul veacului {Mt 28,19-20; In 14,16-17). 
Iar celor care L-au primit si care cred in numele 
Lui, le dä putere sä se facä fii ai lui Dumnezeu 

ea ce primeste 
prin succesorii 
ea mai departe, 
constituie o autoritate a invätäturii evanghelice 
si a harului Sfåntului Duh. In acest sens, auto¬ 
ritatea incredintatä si primitä de Bisericä este 
deodatä o autoritate de märturisire {martyria) 


prin har {In 1 , 12). Astfel, c< 
Bisericä prin Apostoli si apoi 
lor, episcopii, si ceea transmite 
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si de slujire {diakonia) , un act de intendentä 
care trimite mereu cätre Domnul Hristos prin 
Duhul Sfånt. De aceea, mijloacele prin care 
este purtat dialogul viu al Bisericii lui Hristos 
prin Duhul Säu cel Sfånt, sunt factori de auto- 
ritate in Bisericä. Acestea sunt Sfånta Scrip- 
turä, Sfånta Traditie cu dogmele si canoanele 
sale, cultul liturgic, preotia sacramentalä. 

In sens restråns, autoritatea in Bisericä se referä 
la exercitarea slujirii sacramentale, misionare si 
pastorale de cätre ierarhia bisericeascä. Pästorii 
comunitätilor eclesiale (episcopii si trimisii lor, 
preotii) primesc autoritatea in dar ca slujire, 
fiind chemati de Dumnezeu si consacrati 
pentru a sävärsi Sfintele Taine, a propovädui si 
a pästra cu fidelitate credintä si a pästori din 
dragoste pentru a-i conduce pe credinciosi la 
måntuire (cf. 1 Pt 5,1-5). Iconomi ai Tainelor 
lui Dumnezeu ( 1 Co 4,1), ei sunt astfel impre- 
unä-lucrätori cu Dumnezeu pentru sfintirea 
oamenilor (cf. 1 Co 3, 6-9 ; 2 Co 6,1). De fapt, 
continutul si finalitatea autoritätii eclesiale nu 
sunt altele decåt måntuirea, indumnezeirea sau 
sfintirea membrilor Bisericii si de aceea doar 
sfintenia conduce cätre adevärata autoritate. 
Dimensiunea duhovniceascä a autoritätii este 
centralä in Ortodoxie, viata sfåntä fiind semn al 

7 f 

unei autoritäti autentice. Structurile de autori- 
ta te sunt fidele mesajului evanghelic in mäsura 
in care fac sä transparä prin ele iubirea trinitarä, 
orice opacizare sau lipsä de transparentä deve- 
nind piedicä in fata unei adevärate libertäti 
in vederea comuniunii, indepärtånd mireasa 
de Mirele iubitor: „Simone, fiul lui Iona, Mä 
iubesti? El I-a zis: Da, Doamne, Tu stii cä Te 
iubesc. Zis-a Iisus lui: Pästoreste oile Mele” 
{In 21, 16). Forta autoritätii eclesiale vine din 
märturisirea adevärului si a iubirii, din respec- 
tarea libertätii, din experierea vietii in Duhul 
Sfånt, din manifestarea comuniunii de iubire 
a Preasfintei Treimi si din slujirea comuniunii 
omului cu Dumnezeu. 

Dupä model trinitar, autoritatea in Bisericä 
se manifestä in mod personal, sinodal si ecle- 
sial, modalitätile ei concrete de exercitare fiind 

7 y 

reglementate de canoanele Bisericii. Potrivit 
eclesiologiei ortodoxe, autoritatea in Bisericä 


este reprezentatä de cätre: chiriarh (episcopul 
locului) - la nivelul unei eparhii, Sinodul mitro- 
politan - la nivelul unei mitropolii, Sinodul 
unei Biserici autocefale - la nivelul acelei Bise- 
rici autocefale, Sinodul ecumenic - la nivelul 
intregii Biserici. 

In ceea ce priveste adevärul de credintä, 
teologii ortodocsi subliniazä faptul cä auto¬ 
ritatea bisericeascä in sine nu este sursä sau 
izvor al adevärului si ea nu poate substitui 
Bisericä, „stålp si temelie a adevärului” ( 1 Tim 
3, 15). Duhul Sfånt este cel care dä puterea 
de a vorbi cu autoritate {Lc 12, 11). De aceea, 
incepånd cu Sinodul de la Ierusalim descris de 
cartea Faptele Apostolilor in capitolul 15, Apos- 
tolii si, mai apoi, episcopii adunati in sinod 
au decis in probleme de credintä folosind 
formula: „Pärutu-s-a Duhului Sfånt si nouä” 
{FA 15,28). Episcopii, in calitate de urmasi ai 
Apostolilor ce au primit de la Hristos autori¬ 
tatea de a edifica Bisericä Sa (cf. 2 Co 10, 8), 
au misiunea de a predica tuturor Evanghelia, 
de a pästra tezaurul märturisirii apostolice 
si de a-1 transmite mai departe generatiilor 
viitoare pånä la a doua venire a Domnului (cf. 
2 Tim 1,12). Astfel, episcopul este, in Bisericä 
localä pe care o conduce ca pästor si pärinte 
pe calea måntuirii, cel dintåi invätätor al 
Evangheliei. Iar Bisericä localä pomeneste pe 
episcop in timpul Sfintei Liturghii, ceränd lui 
Dumnezeu: „drept invätånd cuvåntul adevä¬ 
rului Täu” (cf. 2 Tim 2,15). 

Insä autoritatea episcopului nu se rezumä doar 
la eparhia sa, ci se manifestä prin comuniu- 
nea-sinodalitate cu ceilalti episcopi la nivelul 
Bisericii regionale si al Bisericii intregi. Astfel, 
episcopii adunati in sinod au autoritatea 
formalä de a inväta, apära si formula invätätura 
de credintä si canoanele necesare pentru orån- 
duirea vietii bisericesti. In cadrul sinodalitätii 
episcopatului ortodox, atåt la nivel regional (cf. 
Can. 34 Ap.), cåt si la nivelul Bisericii intregi, 
existä o recunoastere a celui dintåi dintre ei ca 
fiind „primul intre egali”. 

Pe de altä parte, in virtutea Botezului si a 
Mirungerii, fiecare membru al Bisericii exer- 
citä o formä de autoritate in Trupul lui Hristos, 
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intreaga comunitate si fiecare persoanä din ea 
fiind purtätoare a »constiintei Bisericii” {sensus 
ecclesiae , ekklesiastike syneidesis). Aceastä consti- 
inta plenarä a Bisericii poate confirma, prin 
procesul receptärii, autenticitatea hotärårilor 
episcopatului, adicä fidelitatea acestora cu 
„credinta data sfintilor, odatä pentru totdeauna” 
{luda 1,3). 

Bibliografie. Bria, I., »Autoritate”, in Dictionar de teologie 
ortodoxa. Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romäne, 1994, pp. 45-47; Daniel, Patriarche 
de Roumanie, La joie de la fidélité , Éd. Cerf, Paris, 2009; 
Dombes, „Un seul Maitre”. Lautorité doctrinale dans 
1'Eglise , Ed. Bayard, 2005; Saarinen, R., jVutorité”, 
in: Dictionnaire critique de théologie, Ed. Quadrige/PUF, 
Paris, 1998, pp. 117-119; Stäniloae, D., ^Autoritatea 
Bisericii”, in: ST, (1964), 3-4, pp. 183-215. 

Sorin $elaru 

_ + _ 

AXION. Imn inchinat Maicii Domnului, care 

se cåntä la Sfånta Liturghie, dupä Sfintirea 
Darurilor, mai precis dupä ecfonisul: „Mai ales 
pentru Preasfånta, curata, Preabinecuvåntata, 
Marita Stäpåna Noasträ, de Dumnezeu Näscä- 
toarea si pururea Fecioara Maria”. 

Denumirea de axion provine de la primele 
cuvinte ale textului grecesc al cåntärii {axion 
estin os alitos ), Cuvine-se cu adevärat ... si este 
format din douä parti: prima, Cuvine-se..., este o 
completare tårzie (sec. X-XI) a cälugärilor atho- 
niti, ca o parafrazare §i introducere lämuritoare 
a textului initial, care dupä aceastä perioadä va 
forma a doua parte a axionului: Ceea ce esti mai 
cinstitä..., cunoscutä ca apartinånd lui Cosma 
Melodul (sec. al Vlll-lea). Axionul Cuvine-se cu 
adevärat sau Vrednicä esti cu adevärat se cåntä in 
tot timpul anului la Liturghia Sf. loan Gurä de 
Aur, exceptånd pe cele de la Praznicele Impä- 
rätesti, cånd este inlocuit de irmosul cåntärii a 
IX-a a canonului särbätorii respective. La Litur¬ 
ghia Sf. Vasile cel Mare este inlocuit de axionul 
De tine se bucurä, ceea ce esti plinä de dar , iar in 
Joia Mare si in Såmbäta Mare tot de irmosul 

cåntärii a IX-a a canonului zilei. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå , Ed. 
Partener, 4 2008; Brani^te, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunoftinfe religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Cl resan u, Badea, Tezaurul liturgic al 
Sjintei Biserici Creftine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, 


Bucure$ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, 
Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Orto- 
doxe - cursuri universitare. Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula, Nicu Moldoveanu, Stelian Iona§cu 

ÄZIMÄ. (gr. azimos) Påinea nedospitä, farä 
drojdie, plämädealä sau aluat, folositä de evrei 
la särbätorile Pastilor (de la termenul ebraic 
Pesach , care inseamnä Trecere). 

Särbätoarea Pastilor le amintea evreilor de 
iesirea lor din tara Egiptului si de trecerea in 
chip minunat a Märii Rosii, cätre tara Canaa- 
nului, fiind särbätoritä in fiecare an in ziua de 
14 Nissan, coincizånd cu luna plinä dupä echi- 
noctiul de primävarä. Särbätoarea Pastilor dura 
la evrei 8 zile. Pentru cä in zilele acestei särbätori 
evreii foloseau doar azimä in locul påinii obis- 
nuite, särbätoarea se mai numea si a „azimilor”. 
In vechea traditie iudaicä, azimele insotesc jert- 
fele {Is 23,18; 34,25), constituind hrana popo- 
rului lui Israel in timpul särbätorii de primävarä 
{Is 23,15; 34-18). Aceastä särbätoare distinctä 
a azimelor se va uni cu timpul cu särbätoarea 
Pastilor, care va inträ in constiinta evreilor ca 
fiind principala särbätoare a anului liturgic, in 
amintirea iesirii din robia egipteanä. 
Romano-catolicii folosesc azima la Sfånta 
Impärtäsanie, in vreme ce in Biserica Ortodoxä, 
la Sfånta Euharistie, este folositä påinea dospitä, 
plecåndu-se de la realitatea faptului cä Måntui- 
torul Iisus Hristos a instituit Sfånta Liturghie la 
Cina cea deTainä, care a fost celebratä Joi seara, 
dinaintea Vinerii Pastilor, cånd incä la evrei se 
consuma påinea dospitä, pentru cä nu incepuserä 
incä zilele azimelor. Asadar, Måntuitorul Hristos 
a folosit la Cina cea de Tainä, cånd a instituit 
Sfånta Liturghie, påinea dospitä, si nu azimä. 

Bibliografie. Dictionar grec-romän al Noului Testament, 
Societatea Biblicä Interconfesionalä din Romånia, Bucu- 
resti, 1999, p. 15; Vocabular de Teologie Biblicä, Ed. Arhi- 
episcopiei Romano-Catolice de Bucuresti, 2001, pp. 48, 
508, 510, 534, 602, 664; Abrudan, Dumitru, Corni- 
tescu, Emilian, Arheologie Biblicä, Ed. Institutului Biblic 
si de Misiune Ortodoxä, Bucuresti, 1994, pp. 313-318; 
Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, Dictionar de cunos- 
tinte religioase, Editura Andreianä, 2010, p. 52. 

Lucian Farcasiu 
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BALDACHIN. Acoperis sub forma de boltä, 
sprijinit pe patru coloane mici care se inaltä in 
cele patru coltari ale Sfintei Mese. 

Baldachinul sau „cibaruT simbolizeazä cerul. 
De aceea, pe interiorul lui se picteazä soarele, 
luna si stelele. In centrul baldachinului este 
suspendat un porumbel din aur sau din argint, 
ca simbol al Duhului Sfånt, cu puterea cäruia se 
sfintesc Darurile de påine si vin. In acest vas se 
pästra Sfånta Impärtäsanie pentru bolnavi. Din 
aceastä cauzä se numea Porumbelul euharistic 
(t| 7EEpioTspa, t|<; - porumbel). Locul acestui 
porumbel a fost luat de chivot, iar baldachinele 
sunt tot mai rare. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä, Ed. 
Partener, “2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe^, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
resti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAVscHi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

BAPTISM. Ramurä a neoprotestantismului 
care promoveazä necesitatea efectuärii bote- 
zului la maturitate, prin imersie completä in 
apä, dupä märturisirea prealabilä a acceptärii lui 
Iisus Hristos ca Måntuitor personal. Baptistii 
preiau din protestantism principalele elemente 
definitorii privind doctrina si practicile de cult. 
Cred in Sfånta Treime, päcatul strämosesc, 
necesitatea räscumpärärii, divinitatea si mesi- 
anitatea lui Hristos, måntuirea numai prin 


credintä, raiul si iadul vesnice, autoritatea si 

» 7 > i 7 y 

inspiratia Scripturii, preotia universala. Nu 
acceptä Sfintele Taine, ci au pästrat, pe filierä 
protestantä, douä simboluri: Botezul, care nu 
sterge päcatul originar, si Cina Domnului, la 
care prezenta lui Hristos este doar prefigu- 
ratä. Istoric, aparitia baptismului este legatä 
de numele lui John Smith (1554-1612). In 
prezent, majoritatea baptistilor sunt organi- 
zati in sistemul autonomiei locale (congrega- 
tionalist), afiliindu-se unor structuri globale 
(numite Conventii), doar din ratiuni de coope- 
rare. Activitätile cultice sunt prezidate de 
pastori, presbiteri si diaconi. Baptistii cunosc 
divizäri in multiple ramificatii: fundamenta¬ 
listi, reformati, moderati, liberali, episcopa- 
lieni etc. In Romånia, baptistii au pätruns prin 
etnicii germani si maghiari, in sec. al XlX-lea. 
Actualmente, sunt recunoscuti oficial in Legea 
cultelor, sub titulatura Uniunea Bisericilor 
Crestine Baptiste. 

Bibliografie. Comsa,PS Grigorie Gh.,Noua cäläuzäpentru 
cunoasterea si combaterea sectelor religioase, Tiparul Tipo- 
grafiei Diecezane, Arad, 1927; Constantinescu, Al.N., 
Manual de Sectologie, Tipografia Capitalei, 1929; David, 
Petre I., Cåläuza crestinä pentru cunoasterea si apärarea 
dreptei credinte in fiata prozelitismului sectant, Arad, *1987; 
David, Petre I., Invazia sectelor asupra crestinismului secu- 
larizat si intensificarea prozelitismului neopägän in Romånia, 
dupä decembrie 1989, vol. I, Ed. Crist 1, Bucure^ti, 1997; 
vol. II-III, Ed. Europolis, Constanta, 1999-2000; David, 
Petre I., Sectologie sau Apärarea dreptei credinte, manual 
experimental, Ed. Sfintei Arhiepiscopii a Tomisului, 
Constanta, 1998; Deheleanu, Petru , Manual de Sectologie, 
Tipografia Diecezanä, Arad, 1948; Leu Botosäneanu, 
Grigorie, Sectele din Romånia, Tipografia Eparhialä „Cartea 
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Romåneascä”, Chi$inäu, 1931; Petraru, Gheorghe, Secte 
neoprotestante ft noi mijcåri religioase in Romånia, Ed. Vasi- 
liana 98, Ia§i, 2006; Tache, Sterea, Credintä si misiune, Ed. 
Sf. Arhiepiscopii a Bucure^tilor, 1999. 

David Pestroiu 

BAPTISTÉRIU. (gr. baptisitirion\ baptizo - a 

boteza , a cufunda , a afunda) Constructie anexä 

cu acoperisul in forma de turlä, pe långa vechile 

biserici crestine, avånd ca destinatie botezul 

catehumenilor. Baptisteriile aveau douä incä- 

peri: prima era o anticamerä, in care avea loc 

prima parte a botezului, ce constä in exorcis- 

mele, lepädarea de diavolul, unirea cu Hristos si 

märturisirea credintei; a doua, o camerä circu- 

larä sau dreptunghiularä, in care exista bazinul 

cu apä in care se facea botezul, numit colimviträ 

(KoAupplÖpa). Bazinul era inconjurat de un 

gard mic de marmurä, cu unul sau douä spatii 

libere, preväzute cu trepte prin care se intra 

si se iesea din apä. Baptisteriile aveau adån- 

cimi cuprinse intre 0,45 m si 1,8 m. Apa era 

adusä prin tevi de plumb de la izvoare naturale: 

fåntåni, råuri, izvoare. Interiorul baptisteriilor 

se picta cu scene baptismale: Botezul Måntu- 

, itorului Hristos, potopul, porumbei, ca simbo- 

luri ale Duhului Sfånt. Unele baptisterii au fost 

transformate in biserici, altele s-au pästrat pånä 

azi, mai ales in Italia, la Verona, Pisa, Florenta, 

in Franta, la Riez, Poitiers, la Constantinopol. 

Descoperirile arheologice aratä existenta unor 

baptisterii si in Dobrogea, pe långä unele 

biserici cum erau cele din Callatis, Axiopolis, 

Adamclisi. Din sec. VII-VIII, cånd catehu- 

menatul a dispärut si s-a generalizat pedo- 

baptismul, adicä botezul copiilor, nu s-au mai 

construit baptisterii, iar botezul se sävårsea 

intr-un vas special, mobil, un cazan de aramä 

numit cristelnitäy crestinätoare sau colimviträ. 
Bibliografie. Bran iste, Ene, Liturgica Generalä , Ed. 
Partener, 4 2008; Brani^te, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunoftinfe religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebef, 2002; Cire$anu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re$ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAvscHi,Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 


BASILICÄ. Edificiu public situat in for, in 
care aveau loc intrunirile cetätenesti si politice, 
judecätile si tranzactiile comerciale. 

Basilicile erau publice §i particulare. Basilicile 
publice sau civile erau constructii in formä de 
säli dreptunghiulare, impärtite in trei si uneori 
cinci sectiuni longitudinale, numite naosuri 
sau nave, unite in partea superioarä prin 
arcuri longitudinale, numite arhitrave. Nava 
centralä era mai largä si mai inaltä decåt cele- 
lalte. Intrarea se facea pe la un capät al sälii, 
printr-o usä sau trei. La capätul opus al sälii 
era o incäpere semicircularä numitä absidä 
sau conchäy in care se afla tribuna magistratilor 
§i oratorilor, numitä vima (Br|pa). Plafonul 
sau acoperisul era drept, farä ornamentatie. 
Acoperisul era in douä pante pe naosul 
central, si intr-una pe absidele laterale. Navele 
erau despärtite de coloane. Unele dintre aceste 
basilici, fiind incäpätoare, au fost däruite de 
Constantin cel Mare crestinilor, care, cu unele 
modificäri si amenajäri, le-au transformat in 
locasuri de cult, pästråndu-le forma si denu- 
mirea, dar dåndu-le alt sens. Locasul impära- 
tului pämåntesc a devenit locasul Impäratului 
ceresc, casa lui Dumnezeu, loc sfånt de adunare 
$i rugäciune al crestinilor. Acestia au folosit 
pentru nevoile cultului si basilicile civile sau 
particulare, care erau säli mai mari din casele 
unor crestini mai bogati. Ele nu erau impär¬ 
tite in nave, dar aveau absidä la ambele cape- 
tele ale sälii si erau inconjurate de galerii. Ele 
au fost transformate in basilici crestine, iar in 

y 7 

alte cazuri, pe locul acestor case, s-au inältat 
viitoarele basilici. Pe långä basilicile pägåne, 
transformate in biserici si adaptate la nevoile 
cultului, s-au construit si basilici crestine, 
care au pästrat planul si forma de constructie 
a vechilor edificii, dånd nastere stilului basi- 

' y 

lical in arhitectura bisericeascä. Basilicile 
erau de douä feluri: de oras si de cimitir. Ele 

y » 

s-au construit si pe pämånt romånesc, fiind 
descoperite in vechile cetäti, precum: Histria, 
Tropaeum Traiani, Tomis, Axiopolis (Cerna- 
vodä), Carsium (Hårsova), Troesmis (Iglita), 
Sucidava (Celei), Drobeta (Turnu-Severin) si 
Morissena - Giridava (Cenad). 
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Bibliogralie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dicfionar de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe^, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe, Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAVSCHi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe . 
Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929; Vanca, Dumitru, 
„Instituirea si dezvoltarea cultului cre^tin”, in: Credinta 
Ortodoxa , VII (2002), 2, pp. 203-230. 

Nicolae D. Necula 

V JK 

BATRAN. Termen generic ce reprezintä 
traducerea directä a biblicului presbiter. 

Este utilizat de neoprotestanti pentru a 
denumi o treaptä a ierarhiei lor administra¬ 
tive (non-sacramentale). Desi nu mentioneazä 
valoarea hirotoniei ca Tainä, existä un ritual de 
consacrare a bätränilor , care include si punerea 
måinilor. Odatä consacrati, acestia pot efectua 
slujiri rituale, fara pretentia transmiterii harului 
neväzut al Duhului Sfånt. 

Bibliografie. Comsa, PS Grigorie Gh., Noua cälåuzå 
pentru cunoasterea si combaterea sectelor religioase , Tiparul 
Tipografiei Diecezane, Arad, 1927; Constantinescu, 
Al.N., Manual de Sectologie, Tipografia Capitalei, 1929; 
David, Petre I., Cäläuza creftinä pentru cunoasterea si 
apärarea dreptei credinte in fata prozelitismului sectant. 

Arad, >1987. 

David Pestroiu 

BEDÉRNITÄ. Element vestimentar de cult 

J 

purtat de arhierei sau de preotii cu ranguri 
onorifice inalte. Este in forma unui romb de 
mäxime medie, suspendat in partea dreaptä 
sub bråu si are motive iconice sau cruciforme. 
Simbolismul acesteia este legat de lupta 
duhovniceascä purtatä; de aceea ea se numeste 
„sabie a Duhului”. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä, 
Ed. Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecate¬ 
rina, Dictionar de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, 
Caransebe?, 2002. 

Nicolae D. Necula 

BEELZÉBUL. (var. BAÅL-ZEBUB; ebr. 

Ba‘al Zébub — Ståpånul mustelor sau B aal 
printul\ gr. Beelzebul) Zeu al Ecronului, pe care 
a vrut sä-1 consulte regele Ohozia, ränit fiind, 
pentru a afla dacä se va vindeca (4 Rg 1,2-16). 


Profetul Ilie insä anuntä pedeapsa divinä 
pentru acest gest de a consulta un idol pägån. 
Regele va muri pentru cä nu L-a intrebat pe 
Yahwe, ci a mers la Baal-Zebub. 

Vine din ebraicul TpO, unde Ba ’al , „domn”, 
poate desemna atåt zeitatea canaanitä princi- 
palä, cåt si un titlu generic folosit pentru zeul 
Ba 'al sau a oricärei zeitäti masculine. Cercetä- 
torii spun cä, la Ecron, Baal-Zebub era adorat 
intr-un cult local. Totusi, din expresia Baal- 
Zebub, termenul „zebub” este cel mai contro- 
versat. El poate fi redat fie prin zébub , posibil 
forma sa originalä, fie zbb ar fi o forma perver- 
titä de la zbl , intentionatä de copiftii israeliti. 
Cei care sustin prima opinie traduc zébub prin 
„muscä” sau „muste” (cf. Is 7, 18; Ecc 10, 1), 
interpretånd sintagma prin „stäpånul mustei” 
sau »mustelor”. Astfel, Baal-Zebub, zeitatea 
din Ecron, ar fi avut putere asupra mustelor, 
putånd trimite sau respinge mustele purtätoare 
de boli vätämätoare sau de alte plägi. Baal- 
Zebub aminteste de victoria lui B aal asupra 
mustelor monstruoase, adicä a demonilor, iar 
numele lui poate trimite la »mustele mortii”, 
din Ecc 10,1. Unii 1-au asemuit cu zeul grecesc 
Zeus Apomyius, »alungätorul mustelor” sau 
cu zeul roman Myiagrus. El mai este respon- 
sabil cu alungarea molimei, fiind considerat 
un zeu al sänatätii. Rämåne un mister de ce 
Ohozia, care nu suferea de nicio boalä, ci era 
numai ränit in urma cäzäturii printre gratiile 
foisorului säu, apeleazä totusi la aceastä zeitate 
ecronitä, ale cärei atributii erau unele speci- 
fice: alungarea mustelor aducätoare de boli 
si a molimelor. Desi nu poate fi sustinutä cu 
argumente puternice, unii au crezut cä Baal- 
Zebub dädea oracole prin intermediul zborului 
mustelor sau a båzåitului lor, reprezentäri ale 
mustelor de aur fiind descoperite in asezärile 
filistene vechi. Cercetätorul C.H. Gordon 
crede cä »stäpånul mustelor” trebuie comparat 
cu mustele descoperite pe pecetile cilindrice 
ugarite, simboluri ale divinitätii, desi pärerea 
sa a fost destul de contestatä. Fensham, refe- 
rindu-se la focul prezent in naratiunea din 
4 Regi 1 si in alte texte referitoare la prorocul 
Ilie, crede cä zébub poate insemna „foc”, 
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deoarece dbb in textele ugarite este paralel cu 
ist , „foc”, iar ebraicul zbb ar proveni din dbb 
prin schimbarea literei d cu z, de unde avem 
redarea „Baal focul”. To tusi, intelesul lui dbb 
din pasajele ugarite rämåne incert. 

A doua pärere importantä este cä B aal Zebul 
ar fi fost denumirea originalä a zeitätii, si nu 
Zebub, „musca’, insä aceasta ar fi fost pervertitä 
in mod intentionat de copistii israeliti pentru 
a-fi exprima dispretul pentru zeitatea pägånä 
si pentru adoratorii ei. Acest lucru ar putea fi 
adevärat, deoarece existä cåteva locuri in scrip- 
tura ebraicä in c are numele Baal este prezent in 
numele compuse ale unor persoane. De exemplu, 
boset, »rusine”, ia locul lui baal , „stäpån”, in 
numele Mefiboset si Isboset, in locul celor origi- 
nale: Mefibaal si Isbaal. Cåt priveste intelesul 
original al lui Zebul, zbl, el este comparat cu 
ebraicul zebul, Joc inalt,locuintä suspendatä”, de 
unde avem intelesul »stäpånul locurilor inalte”. 
Beelzebul numit »stäpånul cerului” era un zeu 
al cerului. La aceeasi concluzie se ajunge accen- 
tuånd faptul cä zebul, inseamnä fie „templu”, fie 
„cer”, iar in perioada elenistä, adversarul cel mai 
important al lui Yahwe era cerescul Baal (aram. 
b'l smyn). Mai mult, termenul a fost intrebu- 
intat ca sinonim pentru cer, crestinii fiind inclusi 
in categoria celor care-si „intind måna inspre 
templu (: zebul )”. Cuvåntul zbl, tradus prin „cel 
bolnav”, apare si in literatura ugaritä, insä este 
neclar dacä acesta ar fi si intelesul real pentru 
locul din 4 Rg 1, »stäpånul celui bolnav”, deoarece 
implicä sensul de boalä sau molimä. Alti cerce- 
tätori spun cä zbl inseamnä „print”, plecånd tot 
de la mitologia ugaritä in care Baal este numit de 
cåteva ori »printul pämåntului”, sau simplu zbl 
b 7, »printul Baal”, respectånd ordinea specificä 
a cuvintelor intålnite in textele ugarite pentru 
un nume divin: rsp zbl, »prinpil Resef” si yrh zbl, 
»printul Yarikh”. Deci Baal-Zebub ar fi »Baal 
printul”, »printul Baal” sau »Baal este print”. 
Trebuie mentionate si ipotezele cä zbl ar sta la 
baza numelor tribului Zabulon, Zebul (Jd 9,28) 
si Izabela, fiica lui Etbaal {3 Rg 16,31), sau cea 
mai putin probabilä potrivit cäreia Beelzebul era 
»stäpånul excrementelor”, sens luat din limbile 
inrudite cu ebraica, aramaica, siriaca si araba. 


Exista in Antichitate practica imprumutärii 
numelor zeitätilor pägåne importante pentru a 
desemna demonii din religia proprie. Asadar, 
Baal-Zebub devine Satan, printul demonilor 
{Mt 12, 24, 27) in religia israelitä. Alte päreri 
includ: legätura termenului cu aramaicul bé'él 
débäbä, »vräjmas, adversar” {Mt 13, 39), unde 
diavolul este numit ekthros, »vräjmas”), sau cu 
aramaicul bé'él dibäba, „stäpånul mustelor”, 
plecånd de la jocul de cuvinte bé 'él débäbä - 
bé 'él dtbäbä '. 

In concluzie, analizånd toate elementele pe 
care le-au avut, cercetätorii nu au ajuns la 
un consens general cu privire la acest nume. 
Insä, in lumina pericopei 4 Regi 1, a märturi- 
ilor ugarite fi a tendintei scribilor israeliti de 
a deforma anumite nume se poate spune cä 
Baal Zebub, „stäpånul mustei/mustelor”, este 
o sintagmä defaimätoare pentru Baal Zebul, 
„Baal printul”. 

In Noul Testament, Hristos este acuzat cä sävår- 
seste acte magice, scotånd demonii cu ajutorul 
lui Beelzebul, »printul demonilor” {ho archön 
tön daimoniön ) care este Satan {Mc 3, 22-26; 
Mt 12,24-27; Lc 11,15-19). Altfel spus, El ar fi 
fost posedat de puterea lui Beelzebul specificä 
practicii vräjitoresti, acuzä care s-a mentinut 
pånä in sec. al IV-lea d.Hr. printre pägåni. 
Origen, in In Numeros homilia 13, 5, afirmä cä 
„cei care-1 invocä pe Beelzebul sunt magicieni”. 
Aceastä asociere cu Satan este specificä Noului 
Testament, dar si Vechiului Testament. In 
Sfånta Evanghelie dupä Matei, la 10,25, chiar 
Iisus ii mentioneazä numele in convorbirea cu 
apostolii, avertizåndu-i asupra patimilor ce le 
vor indura in numele Lui. Un text dificil de la 
Ras Ibn Hani, care pare sä infatiseze un ritual 
apotropaic in care Baal alungä demonii-muscä 
(i dbbm ) de la o persoanä bolnavä, fiind comparat 
cu episodul noutestamentar din Matei 12, 24, 
in care fariseii il acuzä pe Måntuitorul cä scoate 
demonii cu Beelzebul. 

Bibliografie. Aune, D.E., »Beelzebul”, in Bromiley, 
Geoffrey W. (ed.), The International Standard Bible Ency- 
clopedia, vol. I, William B. Eerdmans Publishing Company, 
Grand Rapids, Michigan, 1992; Bruce, F.F., »Baal-Zebub, 
Beelzebul”, in Wood, D.R.W., Marshall, I. Howard 
(eds), New Bible Dictionary , InterVarsity Press, Leicester, 
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England/Downers Grove, Illinois, 3 1996, p. 108; Elwell, 
Walter A., Comfort, Philip Wesley (eds), Tyndale Bible 
Dictionary , Tyndale House Publishers, Wheaton, Illinois, 
2001; Lewis, Theodore J., „Beelzebul”, in Freedman, 
David Noel (eds), The Anchor Yale Bible Dictionary , vol. I, 
Doubleday, New York, 1996; Maier, I., Walter A.,„Baal- 
Zebub”, in Freedman, David Noel (eds), The Anchor Yale 
Bible Dictionary , vol. I, Doubleday, New York, 1996; Mason, 
James L., „Baal-Zebub”, in Elwell, Walter A., Beitzel, 
Barry J. (eds), Baker Encyclopedia of the Bible , vol. I, Baker 
Book House, Grand Rapids, Michigan, 1988; McLau- 
ghlin, John L., „Baal-Zebub”, in Freedman, David 
Noel, Myers, Allen C., Beck, Astrid B. (eds), Eerdmans 
Dictionary of the Bible , William B. Eerdmans Publishing 
Company, Grand Rapids, Michigan/Cambridge, U.K., 
2000; Myers, Allen C. (eds), The Eerdmans Bible Dictio¬ 
nary , William B. Eerdmans Publishing Company, Grand 
Rapids, Michigan, 1987; Vos, Howard F., „Be-elzebul, 
Beelzebub”, in Elwell, Walter A., Beitzel, Barry J. 
(eds), Baker Encyclopedia of the Bible , vol. I, Ed. Baker Book 
House, Grand Rapids, Michigan, 1988. 

Cristinel latan 

BETANISTI. Membrii unei grupäri de 
pretinsä redesteptare spiritualä a Bisericii 
Reformate de etnie maghiarä din Transilvania, 
apärutä la Vulcan, in 1922. 

Termenul provine de la Betania, localitate 
biblicä situatä aproape de Ierusalim. Betanistii 
reprezintä o structurä echivalentä crestinilor 
dupä Evanghelie sau miscärii frätesti , in råndul 
maghiarilor din Romånia. Din råndul acestora, 
se remarcä pastorul Ferenc Visky, condamnat 
la detentie in perioada comunistä. Reorganizati 
dupä 1989, continuä sä fie in dizgratia Bise¬ 
ricii Reformate, care ii condamnä, prin vocea 
episcopului Laszlo Tokes. 

Bibliogralie. Constantinescu, Al.N., Manual de Secto- 
/og7>,Tipografia Capitalei, 1929; David, Petre I., Cäläuza 
creftinä pentru cunoasterea fi apårarea dreptei credinte in 
fata prozelitismului sectant , Arad, ‘1987; David, Petre I., 
Sectologie sau Apårarea dreptei credinte , manual experi¬ 
mental, Ed. Sfintei Arhiepiscopii aTomisului, Constanta, 
1998; Deheleanu, Petru, Manual de Sectologie, Tipo- 
grafia Diecezanä, Arad, 1948. 

David Pestroiu 

BIBLIA. (gr. ta biblia - cärtile) v. SFÄNTA 

SCRIPTURÄ. 

BIGAMfE. Faptä nelegiuitä a aceluia care, 
cäsätorit fiind, incheie o nouä cäsätorie. 


In cazul unei fapte de bigamie, se pedepsesc atåt 
cel care este dej a cäsätorit, fi inträ intr-o relatie 
adulterä, dar fi acela care, necäsätorit fiind, se 
cäsätoreste cu o persoanä de care cunoaste cä 
este cäsätoritä. Nu se va considera infractiune 

i 

fapta de mai sus, dacä oricare dintre cele douä 
cäsätorii ar fi declaratä nulä, dar pentru alte 
motive decåt bigamia. 

Bibliografie. Floca, loan N., Drept canonic ortodox, 
legislatie fi administratie bisericeascå, vol. I-II, Ed. Institu- 
tului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucuresti, 1990; Iorgu, Ivan, „Cåtiva termeni canonici. 
Intelesul fi explicarea lor in dreptul bisericesc ortodox”, 
in: ST, XLI (1989), 4, pp. 78-100; MiLAf, Nicodim, 
Canoanele Bisericii Ortodoxe insotite de comentarii, vol. I-II, 
trad. Pr. U. Kovincici, N. Popovici, Arad, vol. I-II, 1930- 
1931, 1934-1936; Muscalu, Cristina-Daniela, Vartic, 
Emilia, Dictionar de termeni juridici, Ed. Universitarä, 
Bucurefti, 2008. 

Constantin Rus 

BIGOTISM. Fanatism religiös, habotnicie. 
Bigotismul este o stare de exagerare perma- 
nentä a manifestärilor religioase exterioare, 
lipsitä de concretete in planul träirii duhovni- 
cesti autentice. Factor favorizant al prozelitis¬ 
mului. Prezintä pericolul potential al dezvol- 
tärii unor probleme patologice grave, mai ales 
atunci cånd se asociazä cu psihoze apocaliptice, 
sexualitatea deviatä etc. 

Bibliografie. Petraru, Gheorghe, Teologiefundamentalä 
si misionarä. Ecumenism, Ed. Performantica, Iafi, 2006. 

David Pestroiu 

BINECUVÄNTARE. I. Act sfånt si sfintitor, 

actiune si miscare de cult care marcheazä ince- 

} » » 

putul slujbelor divine, cu o formulä specialä 
care se deosebeste dupä insemnätatea sau 
importanta slujbei sau serviciului divin pe care 
il avem de sävårsit. Din acest punct de vedere, 
putem vorbi despre douä feluri de binecuvån- 
tare: mare si micä. Binecuvåntarea mare este 
urmätoarea: „Binecuvåntatä este impärätia 
Tatälui si a Fiului si a Sfåntului Duh, acum fi 
pururea si in vecii vecilor. Amin”. Aceastä bine- 
cuvåntare se rosteste la inceputul Sfintei Litur- 
ghii si al urmätoarelor Sfinte Taine: Botezul, 
Cununia si Maslul. Binecuvåntarea micä 
este: „Binecuvåntat este Dumnezeul nostru, 
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totdeauna, acum si pururea si in vecii vecilor. 
Amin”. Aceastä binecuvåntare se rosteste la 
inceputul laudelor biserice^ti: Vecernie, Pave- 
cernitä mare si micä, Miezonopticä, Utrenie, 
Ceasul al III-lea $i Ceasul al IX-lea (ceasul I 
si al Vl-lea nu au binecuvåntare) §i la mijlo- 
ceasurile I si al III-lea, al Vl-lea $i al IX-lea 
neavånd binecuvåntare. De asemenea, rostim 
binecuvåntarea micä la Taina Spovedaniei sau 
a Märturisirii, la ierurgii $i la celelalte slujbe 
sau rånduieli din cuprinsul Ceaslovului §i al 
Molitfelnicului. Tainele Mirungerii, Impärtä- 
faniei si a Hirotoniei nu au binecuvåntare, cäci 
se sävårsesc in cadrul altor slujbe, adicä, prima 
inträ in rånduiala Botezului, iar celelalte douä, 
in rånduiala Sfintei Liturghii. Binecuvån¬ 
tarea, atåt cea mare, cåt si cea micä, o rosteste 
episcopul sau preotul, diaconul zicånd doar 
indemnul pentru rosdrea ei. In afarä de acestea 
mai existä §i a treia binecuvåntare pe care o 
rostim la slujba Utreniei, care este binecuvån¬ 
tarea propriu-zisä a acestei laude $i pe care o 
rostim, dupä partea introductivä, inaintea celor 
$ase psalmi: „Slavä Sfintei §i celei de o fiintä 
$i de viatä facätoarei si nedespärtitei Treimi, 
totdeauna, acum si pururea si in vecii vecilor. 
Amin”. Aceeasi binecuvåntare o mai intålnim 
la slujba Te Deum- ului, la „Rugäciunea de 
multumire” sau Cununia de aur, de argint $ i de 
platinä §i la Utrenia din noaptea Invierii §i in 
Säptämåna luminatä. Toate aceste formule de 
binecuvåntare au semnificatie teologico-sim- 
bolicä. La prima, binecuvåntäm pe Dumnezeu 
in unitatea fiintei sau esentei Sale. Prin bine¬ 
cuvåntarea mare preamärim impärätia lui 
Dumnezeu si II binecuvåntäm in Treimea 
Persoanelor, iar in cea de-a treia, preamärim 
SfåntaTreime in fiinta si insusirile ei. Toate trei 
sunt o formä de rugäciune prin care aducem lui 
Dumnezeu laudä §i preamärire ca sä inträm in 
legäturä cu El, cäci de Dumnezeu nu ne putem 
apropia decåt in stare de rugäciune. Toate cele 
trei sunt insotite de acte $i gesturi liturgice; la 
prima facem semnul crucii, la a doua facem 
semnul crucii cu Evanghelia peste Sfåntul 
Antimis, apa de sfintit $i peste untdelemn si 
fainä, iar la utrenie cädim de trei ori. 


II. Semn prin care impårtäsim pe cei binecuvån- 
tati de sfintenia si darurile lui Dumnezeu. In 

9 J > * 

aceastä categorie inträ toate binecuvåntärile 
din timpul Sfintei Liturghii: binecuvåntarea 
inträrii la Vohodul mic, a vremii cåntärii celei 
sfinte pentru diacon, binecuvåntarea scau- 
nului celui de sus, a cititorului Apostolului si a 
credinciosilor cu „Pace tie, cititorule!” si „Pace 
tuturor!”, binecuvåntarea diaconului inainte si 
dupä citirea Evangheliei, dupä iesirea cu cinsti- 
tele daruri, a credinciosilor inainte de Crez si 
dupä, cu måna si crucea, a Sfåntului Agnet 
(v. AGNÉT) si a potirului, a amåndurora, a 
diaconului, dupä epiclezä (v. EPICLÉZÄ), a 
anafurei, a diaconului si credinciosilor inainte 
de Tatäl nostru , a cäldurii, a credinciosilor 
inainte de impärtäsire, la Rugäciunea amvo- 
nului si inainte de otpust. 

3. Semn si actprin care se sfintesc cinstitele Daruri 
siprinoasele aduse de credinciosi : påine, gräu, vin, 
untdelemn la Litie, sau cånd se aduc daruri la 
särbätori, coliva, salcia de Florii, strugurii, la 6 
August, sau cärnurile, ouäle si pasca ori pastele 
la Inviere. La orice binecuvåntare, episcopul 
foloseste ambele måini, preotul numai måna 
dreaptä, iar diaconul nu binecuvånteazä. Bine¬ 
cuvåntarea, fiind act sfånt si sfintitor, mijloceste 
harul lui Dumnezeu pe care slujitorii il impär- 
täsesc credinciosilor. 

4 . Aprobare, permisiune , invoire de a sävårsi ceva, 
de a intreprinde lucräri in interiorul Bisericii. 

5. Semn insotitor alformulei de salut. Preotii care 
au incheiat cäsätorii nelegitime, nu au voie 
sä binecuvånteze. Binecuvåntarea se face cu 
crucea sau cu måna, avånd degetele asezate in 
formä de cruce. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunoftinte religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe§, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Creftine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re$ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile.TARNAVSCH i, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare, Ed. ConsiHului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

BINECUVÄNTÄRI. Cåntäri sau imne bise- 

ricesti sub formä de tropare care se cåntä prece- 
date sau insotite de stihul al doisprezecelea al 
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Psalmului 118: „Binecuvåntat esti, Doamne, 
invatä-ne pe noi indreptärile Tale”, de la care 
au primit denumirea de binecuvåntäri. Se 
pare cä la inceputul vietii crestine psalmul 
se cånta in intregime, iar mai tårziu, cånd au 
apärut compozitiile imnografice, sub forma 
acestor tropare, ele au fost cåntate intercalat 
printre versetele acestui psalm, apoi numai cu 
acest verset inainte, renuntåndu-se la celelalte 
versete ale psalmului. Existä douä feluri de 

JK 

binecuvåntäri: 1. ale Invierii, care constau in 
sase tropare, dintre care patru se cånta cu stihul 
„Binecuvåntat esti Doamne...”, al cincilea cu 
„Slavä...”si al saselea cu „Si acum”. Ele se cånta 
la Utrenia Duminicilor, dupä a treia catismä 
sau dupä ultimele sedelne. La Duminica fiului 
risipitor, a läsatului sec de carne si la cea a läsa- 
tului sec de brånzä, se cåntä dupä polieleul „La 
råul Babilonului”. In Duminicile care coincid 
cu un Praznic Impärätesc, sau cu särbätoarea 
unui sfånt cu polieleu, se cåntä mai intåi Polie¬ 
leul si apoi Binecuvåntärile Invierii , indatä 
dupä Märimurile de la Polieleu, farä „Slavä... 
Si acum”. Binecuvåntärile Invierii se mai cåntä 
si la Denia Prohodului de Vineri, din Säptä- 
måna Pätimirilor, imediat dupä Prohod, ca o 
anticipare a vestirii Invierii. 2. Binecuvåntärile 
mortilor, din slujbele funebre, inchinate pome- 
nirii mortilor, care sunt o serie de opt tropare, 
si dintre care sase avånd stihul »Binecuvåntat 
esti, Doamne...”, al saptelea avånd „Slavä”, si 
al optulea avånd inainte „Si acum”. Atåt Bine¬ 
cuvåntärile Invierii, cåt §i cele ale mortilor, se 

cåntä pe glasul sau ehul V irmologic. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurulliturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
resti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAVSCHi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Roman din Bucovina, Cernäup, 1929. 

Nicolae D. Necula 

BIOÉTICÄ. Disciplinä teologicä ce se 
ocupä de aspectele religios-morale ale actelor 
medicale. 


Ortodoxia a preluat conceptul de eticä din 
cugetarea filosoficä din ratiuni de ordin 
practic. Spre exemplu, simtindu-se chematä 
sä räspundä unor preocupäri curente, la inter- 
ferenta dintre biologia umanä si tehnologie, 
Ortodoxia contemporanä a dezvoltat o reflectie 
specificä privind gestul medical care poartä 
astäzi numele de bioeticä. Astfel, dacä in mod 
traditional etica se constituie ca un element de 
filosofie, fiind numitä §i „filosofie practicä”, ca 
una care isi pune „problema justificärii modu- 
rilor de comportare si actiune care determinä 
practica vietii umane in domeniul individual 
si social”, preluarea problematicii eticii de 
cätre teologie o renaste ca reflectie de ordin 
teologie, prin raportare la axiologia valorilor 
propuse de Hristos umanitätii intregi. Astfel, 
in fata pluralitätii de etici cu care ne obisnu- 
ieste contemporaneitatea, tributare perspecti- 
velor antropologice diferite pe care le propun 
eulturile si religiile lumii de astäzi, Ortodoxia 
räspunde intrebärii „care eticä pentru bioe¬ 
ticä?” din interiorul propriului sistem de valori, 
facånd referire nu atåt la un sistem de norme si 
reguli exterioare omului, cåt la duhovnicie ca 
gest de cäutare a harului in spatiul interiori- 
tätii umane prin raportare la Adevärul-Hristos, 
Cel deplin si intreg prezent in Biserica Sa. 
Intru Hristos, etica si morala converg intr-unul 
si acelasi demers, si aceasta in pofida compe- 
tentelor specifice: etica studiazä comporta- 
mentul urnan. Ea este privitä de regulä ca o 
stiintä descriptivä care incearcä sä inteleagä §i 
sä analizeze principiile §i valorile fundamen- 
tale care guverneazä conduita umanä. Teologia 
moralä, pe de altä parte, este consideratä de 
obicei ca fiind prescriptivä: ea propune impe- 
rativele ce orånduiesc viata moralä ca räspuns 
la poruncile divine, asa cum apar ele in Sfånta 
Scripturä si in alte surse ale Sfintei Traditii. In 
general, etica erestinä si teologia moralä eres- 
tinä sunt echivalente atåta timp cåt emiterea de 
judecäti morale implicä, prin chiar natura sa, o 
strädanie spre sfintenie. Astfel, sub numele de 
eticä, Ortodoxia propune in fapt reperele vietii 
duhovnicesti, in constiinta cä teologia, departe 
de a fi un demers de moralä sau de eticä, dupä 
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intelesul cugetärii autonome, este un gest de 

viatä c are duce la intälnirea cu harul dumne- 

1 

zeiesc. Aceasta constituie, de altfel, §i speci- 
ficitatea gestului eticii ortodoxe in contextul 
eticilor lumii contemporane. 

Integrarea bioeticii, ca disciplinä teologicä 
academicä, in Ortodoxia contemporanä se 
datoreaza preocupärilor de pionierat ale pärin- 
telui John Breck, cel care pare a fi artizanul si 
initiatorul primului curs de bioeticä ortodoxa la 
nivel panortodox. 

Bibliografie. B reck John, Darul sacru al vietii , Ed. Patmos, 
Cluj-Napoca, 2001; Furst, Maria; Trin ks Jörgen, Manual 
defilozofie, Ed. Humanitas, Bucure^ti, 1997. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

BISÉCT. Referitor la ani - an bisect. 

Anul bisect este acela care are cu o zi mai mult 
decåt un an obisnuit, adicä 366 de zile, fatä de 
365 de zile. Anii bisecti se succed o data la 4 
ani. Datoritä faptului cä perioada miscärii de 
rotatie completä a Pämåntului in jurul Soarelui 
nu reprezintä un numär exact de zile, ci are 
365,2422 zile, este nevoie ca, din cånd in cånd, 
sä se adauge unui an civil o zi suplimentarä. 
Acest lucru se intåmplä din 4 in 4 ani, prin 
adäugarea unei zi in plus lunii februarie, care 
astfel, aproape la fiecare ciclu de 4 ani, are 29 
de zile in loc de 28, iar anul are 366 de zile in 
loc de 365. Aceasta mäsurä a fost luatä dato¬ 
ritä faptului cä, dacä nu s-ar fi adäugat o zi la 
fiecare 4 ani, anotimpurile s-ar fi deplasat fatä 
de calendar astfel incåt in aproximativ 700 de 
ani luna iulie ar fi fost o lunä de iarnä. Atunci 
cånd a avut loc reforma gregorianä a calenda- 
rului s-a fixat si o regulä de calcul in asa fel 
incåt perioada de 365,2422 de zile, sä fie cåt 
mai exactä. Astfel, un an este bisect atunci cånd 
este divizibil cu 4, exceptånd cazurile cånd este 
divizibil cu 100, dar farä a fi divizibil cu 400. 
De exemplu, avem ani bisecti obisnuiti, divi- 
zibili cu 4: 1876,1964, 2012...etc.. In schimb, 
anii divizibili cu 100, sunt nebisecti: 1800, 
1900,2100,2200 etc., pe cånd anii divizibili cu 
100, dar si cu 400, asa cum am arätat mai sus, 
sunt bisecti: 2000,2400,2800... etc. Explicånd 
etimologia cuvåntului bisect, pärintele profesor 
Ene Braniste, serie: „In calendarul roman, 


fiecare lunä avea trei zile cu denumiri speciale: 
data de 1 se numea calende, data de 5 (in unele 
luni, data de 7) none si data de 13 (sau 15) ide. 
Celelalte zile ale lunii se precizau in raport cu 
numärul de zile rämase pånä la cele mai apro- 
piate calende, none sau ide. Deoarece romanii 
numärau zilele incepånd de la sfårsitul lunii, 
ei nu ziceau, de ex. 28 februarie, ci «a doua zi 
inainte de calendele lui Marte», sau pentru 27 
februarie ziceau «a treia zi inainte de calendele 
lui Marte». in vechiul calcul al calendarului, 
cånd s-a adäugat o zi in plus in luna februarie, 
dupä procedeul lor, romanii n-au pus-o la sfår¬ 
situl lunii, ci inainte de 23-24 februarie, care 
era a 7-a, in anii obisnuiti, sau a sasea inainte 
de calendele lui Marte. In anii bisecti (28 zile), 
dupä a 5-a zi inainte de calendele lui Marte, se 
socoteau 2 zile una dupä alta, cu aceeasi data: 
«a sasea inainte de calendele lui Marte» si incä 

odatä a sasea era «bis sextus» De aici, denu- 

} 7 

mirea de bisect, sau bisextil, care s-a dat anilor, 

cånd luna februarie are 29 de zile”. 

Bibliografie. Braniste, . Ene, Braniste, Ecate- 
rina, Dictionar enciclopedic de cunostinte religioase, Ed. 
Diecezanä, Caransebes, 2001, pp. 79-82; Bucevski, O., 
JDiscutii pascale”, in: GB, XXX (1971), 3-4, pp. 256-259; 
Cändea, Spiridon, Jvlarile reforme calendaristice $i 
data serbärii Pa^tilor”, in: MB, XIV (1964), 11-12, pp. 
698-705; Cändea, Spiridon,, „Necesitatea unitätii 
pascale ere^tine”, in: MA, X (1965), 4-6, pp. 371-418; 
Cleopa, Ilie, „Cuvånt de lämurire in legäturä cu rätäci- 
rile stili ? tilor”, in: BOR, LXX3II (1955), 3-4, pp. 251-294; 
Gheorghiu, V., „Sfintele Pasti si reforma calendaristicä 
ortodoxa romånä”,in: Candela,XL (1929), 1-3, pp. 1-85; 
Henry, W., „Calendrier”, in: DACL, vol. II, 1585-1593; 
Leclerq, H.,„Kalendaria”, in: DACL, vol. VIII, 624-667; 
Scriban, I., „Chestiunea calendarului”, in: BOR, XLVI 
(1924), 7, p. 137; Varchese, Paul, »Data Pastelui si revi- 
zuirea calendarului in Bisericile Ortodoxe”, in: MB, XX 
(1970), 1-3, pp. 20-37. 

Iulian Isbä^oiu 

BISÉRICA ORTODOXA A ALBÅNIEI. 

(alban. Kisha Ortodokse Autoqefale Shqipérisé ) 
Una dintre cele paisprezece Biserici Orto¬ 
doxe autocefale, care are in jurisdictie teritoriul 
Republicii Albania. 

Din punet de vedere istoric, räspåndirea eres- 
tinismului in provincia romanä Illyricum, teri¬ 
toriul de azi al Albaniei, s-a realizat incä din 
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vremea Sf. Apostol Pavel, considerat crestinä- 
torul Albaniei. Constantin cel Mare, näscut in 
apropierea Albaniei de astäzi, in Moesia, a fost 
cel care a contribuit la sprijinirea si consolidarea 
religiei crestine in provincia romanä Illyricum. 
Provincia Illyricum a supravietuit pånä in 
sec. al Vl-lea, de aici fiind originar impäratul 
Justinian cel Mare. Biserica Apuseanä a avut 
jurisdictie asupra provinciei Illyricum pånä 
in anul 732, cånd impäratul bizantin Leon 
al IITlea a arondat Patriarhiei de Constanti- 
nopol aceastä provincie. Teritoriul Albaniei 
a fost parte a Taratului Bulgar si a Taratului 
Sårb, in perioada medievalä. In urma schismei 
din 1054, nordul Albaniei a rämas sub influ¬ 
entä catolicä, iar centrul si sudul sub influentä 
> 7 > > 

ortodoxä. Crestinismul räsäritean, de traditie 
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ortodoxä, sub influentä bizantinä, bulgarä si 
sårbä, s-a impus in Albania. Istoricul bizantin 
Mihail Attaliates se referä la poporul crestin 
^Albanoi”, in scrierea sa Istoria , in anii 1079- 
1080. In timpul ocupatiei sårbesti, s-a creat 
primul stat albanez medieval, Principatul din 
Arbér, in nordul Albaniei de azi, avånd capitala 
la Kruja. Crestinismul de rit apusean a pätruns 
in Albania in sec. XII-XIII, mai ales prin 
infiintarea statului latin Ducatul de Durrés, 
stäpänit de venetieni. In fata pericolului 



conducerea lui George Kastrioti Skanderbeg, 
care a repurtat numeroase victorii impotriva 
armatei otomane, apärånd suveranitatea Alba- 
niei si credinta ortodoxä in fata Islamului. Intre 
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anii 1481 si 1912, Albania s-a aflat sub stäpå- 
nirea Imperiului Otoman, iar milioane de alba- 
nezi s-au convertit la Islam, mai ales in sec. al 
XVlI-lea. Crestinismul ortodox a rämas domi¬ 
nant doar in sudul Albaniei, in råndul alba- 
nezilor Tosk. Crestinii ortodocsi din Albania 
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au depins de Patriarhia de Constantinopol, 
in perioada stäpånirii turcesti, slujbele bise- 
ricesti, predicile si activitätile culturale desfa- 
suråndu-se in limba greacä. Dupä proclamarea 
independentei Albaniei, in 1912, a inceput o 
miscare de emancipare culturalä si religioasä, 
preotii albanezi dorind obtinerea autocefa- 
liei bisericesti. In anul 1912, preotul albanez 


Fan Noli a fost hirotonit episcop, devenind 
intåi-stätätorul Bisericii Albaniei. Biserica 
Ortodoxä din Albania si-a declarat autoce- 
falia in 17 septembrie 1922, la un congres in 
Berat, proclamatie reinnoitä in anul 1929. Din 
1922, Biserica Albaniei a amendat trei statute 
de organizare si fiinctionare. Autocefalia Bise¬ 
ricii Ortodoxe din Albania a fost recunoscutä 
de Patriarhia Ortodoxä din Constantinopol 
in anul 1937, in timpul patriarhului Veniamin I. 
Dupä al Doilea Räzboi Mondial, Biserica 
Ortodoxä din Albania a suferit in timpul 
dictaturii comuniste a lui Enver Hoxha, fiind 
supusä celui mai umilitor tratament. In anul 
1952, arhiepiscopul Kristofor Kisi de Tirana 
a fost asasinat de politia albanezä, din ordinul 
dictatorului Hoxha. Inspirat de revolutia 
culturalä din China, Hoxha declarä Albania 
primul stat ateist din lume in anul 1967, dänd 
un decret prin care au fost inchise toate bise- 
ricile si moscheile. Toate manifestärile religi- 
oase, publice si private, au fost scoase in afara 
legii. Sute de preoti ortodocsi si imami au fost 
inchisi si ucisi, dupä anul 1967. 

Dupä incheierea perioadei comuniste, doar 22 
de preoti ortodocsi au rämas in viatä in Albania. 
In 24 iunie 1992 a fost numit arhiepiscop de 
Tirana Anastasios Yannoulatos, profesor la 
Universitatea din Atena si episcop in Kenya, 
care nu a fost primit bine de cätre nationalistii 
albanezi. In timpul pästoririi sale, arhiepiscopul 
Anastasios si-a cåstigat respectul tuturor, prin 
strädania depusä pentru reorganizarea Bisericii 
Ortodoxe din Albania. Cele mai multe parohii 
ortodoxe din Albania folosesc limba albanezä 
in cult, la celebrarea Liturghiei si a celorlalte 
slujbe, iar cele care folosesc limba greacä se 
diferentiazä de restul comunitätilor ortodoxe, 
datoritä folosirii limbii möderne grecesti si nu 
a celei din Antichitate. In anul 1996, arhiepi¬ 
scopul Anastasios a demarat construirea unui 
complex la Mänästirea Sfåntul Vlash, längä 
Durrés, care adäposteste Academia Teologicä 
unde se pregätesc viitorii clerici si profesori de 
religie. In anul 2008, Biserica Ortodoxä a Alba¬ 
niei avea 135 de clerici, 150 de biserici care au 
fost construite dupä anul 1990, iar peste 160 de 
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biserici inchise in perioada comunistä au fost 

reparate. Biserica Ortodoxa din Albania are un 

post de radio, numit Ngjallja , o revistä pentru 

tineri, o revistä de stiri publicatä in englezä, 

numitä News from Orthodoxy in Albania , §i 

desfasoarä o rodnicä activitate sociala, avånd 
> 

clinici medicale, de imagisticä, programe de 
ajutorare a persoanelor cu dizabilitäti §i a orfa- 
nilor. O statisticä din anul 2009 aratä cä in 
Albania sunt aproximativ 600.000 de crestini 
ortodocsi, majoritatea träind in sudul tärii. 

Bibliografie. ForestJiiti, The resurrection of the Church in 
Albania. Voices of Orthodox Christians, World Council of 
Churches Publication, Geneva, 2002; Gawrych, G., The 
Crescent and the Eagle: Ottoman rule, Islam and the Alba- 
nians, 1874-1913 ,1.B.Tauris, New York, 2006. 

Marius Tepelea 

BISÉRICA ORTODOXA A CÉHIEI SI 
SLOVACIEI. Una dintre cele paisprezece 
Biserici Ortodoxe autocefale, care are in juris- 
dictie teritoriul statelor Cehia si Slovacia. 

» j 

Primele märturii ale pätrunderii religiei cres- 
tine in pärtile Boemiei, Moraviei si Sileziei 
se leagä de Sfintii Chiril si Metodiu, Apos- 
tolii slavilor, in sec. al IX-lea. Sfintii Chiril si 
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Metodiu au adus in Europa centralä traditia 
crestinismului räsäritean, introducånd alfa- 
betul slav si cultul ortodox. Fructuoasa muncä 
a fratilor Chiril si Metodiu nu a durat mult, 
cäci dupä trecerea acestora la cele vesnice Bise¬ 
rica Apuseanä a impus ritul latin si celebrarea 
in limba latinä, papa Stefan al V-lea cerånd 
ucenicilor rämasi in Moravia sä päräseascä 
aceste tinuturi. Crestinismul ortodox nu a fost 
tolerat in Boemia, Moravia si Silezia, datoritä 
influentei Bisericii Catolice si a curtii imperiale 
de la Viena. Dupä primul räzboi mondial, care 
a avut drept consecinte si desträmarea Impe- 
riului Austro-Ungar si nasterea Cehoslovaciei, 
au fost inläturate barierele legale si administra¬ 
tive legate de crestinismul ortodox, multi cres¬ 
tini din noua republicä fiind atrasi de frumu- 
setea culticä si dogmaticä a Bisericii Orto¬ 
doxe. Preotul romano-catolic Matéj Pavlik s-a 
convertit la Ortodoxie, fiind hirotonit episcop 
ortodox la Belgrad de cätre patriarhul Dimitri 
al Serbiei in anul 1921, primind la tunderea in 


monahism numele Gorazd. Episcopul Gorazd 
poate fi considerat ctitorul Bisericii Ortodoxe 
in Cehoslovacia. Acesta a intreprins nume- 
roase vizite pastorale in Boemia, Moravia si 
Slovacia, ingrijindu-se personal de construirea 
a 11 biserici numai in Boemia. A incurajat si 
binecuväntat traducerea slujbelor bisericesti 
in limba cehä si s-a ostenit pentru publicarea 
principalelor cärti de cult ortodoxe. Pånä la 
inceperea celui de Al Doilea Räzboi Mondial 
Biserica Ortodoxä din Cehoslovacia a ajuns 
sä fie respectatä si integratä deplin in consti- 
inta cehilor si a slovacilor. In timpul ocupatiei 
naziste, Biserica Ortodoxä din Cehoslovacia 
a suferit mult, datoritä faptului cä ocupantii 
germani i-au bänuit pe clericii ortodocsi de 
sprijin acordat partizanilor. Dupä atentatul 
impotriva lui Reinhard Heydrich, conducätorul 
german al Cehoslovaciei, din cauza implicärii 
clericilor ortodocsi in ascunderea si sustinerea 
patriotilor cehi si slovaci, un numär de preoti, 
precum si episcopul Gorazd au fost ucisi de 
trupele SS, in toamna anului 1942. Germanii 
au interzis Bisericii Ortodoxe sä mai oficieze 
slujbe, toate bisericile si capelele ortodoxe fiind 
inchise in acelasi an. Un numär de peste 300 
de clerici si credinciosi ortodocsi cehi si slovaci 

y y y y 

au fost executati de trupele SS germane in 
timpul ocupatiei naziste, conducerea si preo- 
timea Bisericii Ortodoxe din Cehoslovacia 
fiind decimatä. Dupä cel de-al Doilea Räzboi 
Mondial, Biserica Ortodoxä a incercat sä se 
organizeze si sä revinä la o viatä liturgicä si 
canonicä normalä. In anul 1951, Patriarhia 
Moscovei a acordat autocefalia Bisericii Orto¬ 
doxe din Cehoslovacia, gest nerecunoscut de 
Patriarhia de Constantinopol, care considera 
aceastä bisericä doar autonomä, aflatä sub 
autoritatea sa, precum Biserica din Finlanda. 
Patriarhia ecumenicä a acordat tomosul de 
autocefalie Bisericii din Cehia si Slovacia abia 
in anul 1998. In anul 1961, Biserica Ortodoxä 
din Serbia 1-a canonizat ca martir pe episcopul 
Gorazd, ucis de nazisti in 1942. In anul 1987, 
Biserica din Cehia si Slovacia 1-a canonizat, 
de asemenea, intr-o slujbä solemnä tinutä in 
Olomouc, in Moravia. Dupä separarea Cehiei 
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de Slovacia, in anul 1993, s-a mentinut unitatea 

dogmaticä si canonicä a Bisericii Ortodoxe 

din Cehia si Slovacia, dar din punct de vedere 

administrativ s-au infiintat Biserica Ortodoxa 

din tinuturile Cehiei si Biserica Ortodoxa din 

Slovacia, organizate in patru eparhii, la Praga, 

Presov, Olomouc-Brno si Kosice-Michalovce. 

Sediul mitropoliei a fost mutat de la Praga la 

Presov, unde actualul mitropolit Hristofor, ales 

si intronizat in anul 2006, pästoreste peste apro- 

ximativ 100.000 de credinciosi. In Cehia sunt 

82 de parohii, 51 in Boemia si 31 in Moravia 

si Silezia, iar in Slovacia existä 91 de parohii. 

Biserica Ortodoxa din Cehia si Slovacia are o 

> 

facultate de Teologie Ortodoxa la Presov, unde 
sunt pregätiti viitorii clerici. 

Bibliografie. HAVLlCEK,T>»3he Czechoslovak Orthodox 
Church”, in Eastem Christianity and the cold war, 1945- 
1991 , Ed. Routledge, New York, 2010; $esan, M., 
»Mitropolia Ortodoxa Cehoslovacain: MMS , XXXVII 
(1961), 3-4, pp. 314-318. 

Marius Tepelea 

BISÉRICA ORTODOXA A CIPRULUI. 

Este una dintre cele mai vechi Biserici din 
crestinism, numäråndu-se printre cele paispre- 
zece Biserici Ortodoxe autocefale si autonome. 
Rädäcinile religiei crestine in insula Cipru pot 
fi gäsite in perioada apostolicä. Sf. Apostol 
Pavel, impreunä cu ucenicii Marcu si Barnaba, 
a inceput prima sa cälätorie misionarä in Cipru, 
in anul 45 d.Hr. In timpul acestei cälätorii, in 
cetatea Pafos, proconsulul Paulus Sergius a 
fost primul demnitar roman convertit la cres¬ 
tinism. In jurul anului 50, Sf. Apostol Barnaba, 
insotit de evanghelistul Marcu, s-a intors in 
Cipru, avåndu-si resedinta la Salamis. Barnaba 
este considerat de istorici primul episcop al 
insulei Cipru si al cetätii Salamis. In anul 57, 
Sf. Apostol Barnaba a fost lapidat la marginea 
cetätii Salamis, fiind unul dintre primii martiri 
ai credintei crestine. Crestinismul s-a räspåndit 
in intreaga insula pänä la sfårsitul sec. al IV-lea, 
cånd cel mai marcant episcop al Ciprului 
este Epifanie din Salamis, cetate numitä apoi 
Constantia. Dependenta canonicä si admi¬ 
nistrativa de Patriarhia Antiohiei a incetat in 
anul 431, cånd participantii la al IITlea Sinod 


Ecumenic au acordat autocefalia Bisericii 
Ciprului, prin Can. 8. Impäratul roman Zenon 
a ridicat Biserica Ciprului la rang de arhiepi- 
scopie (mitropolie). In anul 478, arhiepiscopul 
Anthemios a gäsit mormåntul si moastele Sf. 
Apostol Barnaba. Drept recunoftintä, impä¬ 
ratul Zenon a acordat dreptul arhiepiscopului 
din Cipru sä poarte purpurä imperialä in loc 
de traditionalul anteriu negru, folosit in Biseri- 
cile din Orient, si sä poarte un sceptru imperial 
in locul cårjei episcopale. Dupä desträmarea 
Imperiului Roman, Cipru s-a aflat sub stäpå- 
nirea Imperiului Roman de Räsärit. In sec. al 
VITlea, mai ales din anul 649, locuitorii insulei 
Cipru au suferit numeroase invazii arabe. Desi 
arabii nu au stäpånit insula decåt temporar, au 
produs numeroase distrugeri. In aceastä peri- 
oadä, arhiepiscopul insusi s-a refiigiat pe teri- 
toriul Imperiului Bizantin, intemeind cetatea 
Nea Justiniana. Dupä intoarcerea din exil, in 
anul 698, cånd arabii sunt alungati din insulä, 
intåistätätorul Ciprului primeste numele „arhi- 
episcop de Nea Justiniana si a intregului Cipru”, 
titlu pästrat pånä astäzi. Din cauza distruge- 
rilor sävårsite de musulmani, nicio bisericä de 
zid din perioada sec. IV-VII nu a supravie- 
tuit, iar numeroase localitäti, precum Salamis, 
au fost distruse si nu au mai fost reconstruite 
niciodatä. Stäpänirea bizantinä a fost restau- 
ratä deplin abia in anul 965, in timpul domniei 
impäratului Nikephoros al Il-lea Phocas. Rela¬ 
tiva epocä de pace si prosperitate pentru cres- 
tinii ciprioti s-a incheiat in sec. al Xll-lea, cånd 
bizantinii au pierdut controlul asupra Ciprului. 
In anul 1191, regele englez Richard Inimä de 
Leu a capturat insula de la Isaac Comnenul 
si a vändut-o, un an mai tårziu, cavalerilor 
templieri. in anul 1192, Guy de Lusignan 
a preluat insula de la cavalerii templieri, iar 
urmasii säi din dinastia Lusignan au fost regi 
catolici ai Ciprului, care a continuat sä aibä 
o populatie maj oritar ortodoxä, pånä in anul 
1473, cånd Republica Venetia preia controlul 
asupra insulei. in timpul indelungatei stäpå- 
niri latine au fost construite biserici catolice, 
au fost intemeiate episcopii latine fi au fost 
adusi in Cipru numerosi misionari catolici. 
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In aceastä perioadä, regii catolici ai Ciprului 
au redus numärul episcopiilor ortodoxe de la 
14 la 4, fortåndu-i pe cei rämasi sä päräseascä 
cetätile si sä se stabileascä la sate. Fiecare 
episcop ortodox se afla sub directa ascultare 
administrativä, dar nu dogmaticä si liturgicä, 
fatä de un episcop catolic. Episcopii, preotii si 
monahii ortodocsi au fost supusi unor nume- 
roase umilinte in sec. XII-XV, ajungåndu-se 
adesea chiar la violente si presiuni. Cu toate 
acestea, ortodocsii si catolicii au ajuns sä aibä 
legäturi normale si au coexistat pasnic in cea 
mai mare parte a stäpånirii latine. Venetienii 
au stäpånit insula Cipru pånä in anul 1570. 
In aceastä perioadä au fortificat principalele 
orase §i au folosit porturile ca noduri comer- 
ciale pentru comertul din Marea Medite- 
ranä. Societatea din Cipru s-a impärtit in 
douä: clasa nobiliarä apuseanä, conducätoare 
a insulei, ce constituia o minoritate catolicä, 
si clasa oamenilor simpli, lucrätori, agricultori 
i si mestesugari, de origine cipriotä ortodoxä, 
majoritari in insula Cipru. In anul 1570, turcii 
cuceresc insula Cipru si schimbä raporturile 
demografice din insulä, pentru aproape trei 
secole. Turcii 1-au investit pe arhiepiscopul 
de Cipru cu gestionarea guvernärii poporului 
cipriot ortodox si cu perceperea taxelor cätre 
statul otoman, instituind sistemul Rum Millet 
in insulä. Turcii au recunoscut Biserica Orto¬ 
doxä din Cipru drept singura Bisericä crestinä 
din insulä, pånä la sfårsitul sec. al XlX-lea. 
In timpul stäpånirii turcesti, multi crestini 
ciprioti ortodocsi, datoritä avantajelor econo- 
mice si politice, s-au convertit la Islam, fiind 
numiti „linopampakoi”. Dupä socul initial al 
cuceririi insulei, cipriotii ortodocsi i-au primit 
cu simpatie pe turci, datoritä resentimentelor 
provocate de aspra stäpånire latinä si vene- 
tianä. Stäpånitorii turci i-au tratat pe crestinii 
ciprioti ortodocsi cu bunävointä, ingäduin- 
du-le sä-si practice nestingheriti cultul si sä 
aibä proprietäti. Chiar in timpul turcilor, arhi¬ 
episcopul Ciprului avea o mare influentä in 
guvernarea insulei. 

In anul 1821, cipriotii greci, cuprinsi de entuzi- 
asmul räzboiului dintre greci si turci, au incercat 


sä se räscoale impotriva stäpånirii otomane. 
Arhiepiscopul Kyprianos, alti trei episcopi si 
numerosi preoti au fost ucisi de turci. Stäpå- 
nirea otomanä a Ciprului a durat pånä in anul 
1878, cånd Marea Britanie cåstigä insula, prin 
pacea de la Berlin. In timpul englezilor, Bise¬ 
rica Ciprului s-a bucurat de o si mai mare 
libertate si protectie decåt in timpul turcilor. 
Totusi, din motive administrative si politice, 
au existat anumite confiicte, doi episcopi orto¬ 
docsi au fost exilati in anul 1931, iar tronul 
arhiepiscopiei de Nea Justiniana a rämas 
vacant din 1933 pånä in anul 1946. In anul 
1950, Makarios al III-lea a fost ales arhiepi¬ 
scopul Ciprului; a avut o contributie insemnatä 
la obtinerea independentei insulei. Britanicii 
au condus destinele insulei Cipru pånä in anul 
1960, cånd, in urma unei intelegeri intre Marea 
Britanie, Turcia si Grecia, Cipru isi proclamä 
independenta, iar arhiepiscopul Makarios al 
III-lea este ales presedinte al noii republici. In 
urma loviturii de stat grecesti din anul 1974, 
pentru a proteja interesele importantei mino- 
ritäti turce din insulä, Turcia invadeazä militär 
nordul Ciprului in 20 iulie 1974. Drept urmare, 
se infiinteazä Republica Turcä a Ciprului de 
Nord, ce cuprinde aproximativ 35% din teri- 
toriul insulei. Sute de mii de crestini ortodocsi 
sunt nevoiti sä isi päräseascä locuintele, refu- 
giindu-se in sud, si doar 20.000 de crestini 
ortodocsi si catolici aleg sä rämånä in nord, in 
anul 2001 numärul lor fiind mai mic de 1000. 
In partea ocupatä a insulei au rämas 514 bise- 
rici, capele si mänästiri ortodoxe, multe dintre 
ale au fost transformate in moschei, muzee 
sau au fost inchise. Speculantii de antichitäti 
au furat si au våndut pe piata neagrä a antichi- 
tätilor aproximativ 15.000 de icoane si obiecte 
de artä crestinä de mare valoare, incepånd cu 
anul 1974. In anul 1979, Biserica Ciprului a 
adoptat un nou statut de organizare si func- 
tionare, ce 1-a inlocuit pe cel din anul 1914. 
Actualul intåi-stätätor al Bisericii Ciprului este 
Hrysostom al ITlea Dimitriou, ales arhiepiscop 
de Nea Justiniana in anul 2006, cu resedinta la 
Nicosia. Biserica Ciprului are 8 mitropolii, la: 
Pafos, Kition, Kyrenia, Limassol, Morphou, 
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Constantia, Kykkos, Tamassos si Trimithous, 

si 7 episcopii, la: Karpasia, Arsinoe, Amathus, 

Ledra, Kytros, Neapolis si Mesaoria. Bise- 

rica Ortodoxa a Ciprului are circa 500.000 de 

credinciosi in zilele noastre. 

Bibliografie. Edbury, P.W., The Kingdom of Cyprus and 
the Crusades, Cambridge University Press, Cambridge, 
1993; Englezakis, B., Studies on the History of the Church 
of Cyprus, 4th-20th centuries , Ed. Variorum, Aldershot, 
1995; Jivi, A., »Biserica Ortodoxa din Cipru si situatia ei 
actualä”, in: ST,XXII (1970), 1-2, pp. 118-128. 

Marius Tepelea 

BISÉRICA ORTODOXA A FINLANDEI. 

(finland. Suomen ortodoksinen kirkko ) Este una 
dintre Bisericile Ortodoxe autonome, aflate 
sub obläduirea Patriarhiei de Constantinopol. 
Finlanda este una dintre tärile europene unde 
religia crestinä s-a räspåndit cel mai tårziu, 
in Evul Mediu, spre sfårsitul sec. al Xl-lea. 
Crestinismul sub forma räsäriteanä a pätruns 
in Finlanda din pärtile Rusiei (mai ales din 
zona Kiev si Novgorod) si ale tärilor baltice 
si sub forma apuseanä din zona Suediei si a 
Norvegiei. In sec. al Xlll-lea, crestinii din 
Finlanda s-au aflat in mijlocul confruntärilor 
dintre Suedia si Novgorod, confruntäri care 
au dus la conflicte intre ortodocsi si catolici. 
Majoritatea misionarilor crestini ortodocsi au 
provenit din råndul monahilor rusi din zona 
Kareliei, cele mai cunoscute fiind mänästirile 
din Valaam si Konevsky. 

Unul dintre cei mai populari sfinti din zona 
Kareliei, care a contribuit la räspåndirea cres- 
tinismului ortodox in Finlanda, a fost Sf. 
Alexandru din Svir. Reforma protestantä si-a 
pus amprenta asupra crestinismului din Suedia, 
cea mai puternicä tara din nordul Europei, 
cu influente in Finlanda. In timpul räzboa- 
ielor cu caracter religiös din sec. XVI-XVII, 
soldatii suedezi au distrus zeci de biserici 
ortodoxe, precum si mänästirile de la Valaam 
si Konevsky. Prin tratatul de pace din 1617, 
de la Stolbova, Karelia si tärile baltice au fost 
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cedate Suediei de Rusia. In timpul stäpånirii 
suedeze asupra Finlandei, luteranii au cäutat sä 
ii constrångä pe crestinii ortodocsi sä accepte 
protestantismul, niciun preot ortodox rus nu a 


mai primit permisiune sä locuiascä in Finlanda. 
Crestinismul luteran a fost singura religie 
acceptatä in Suedia, crestinismul ortodox 
nefiind recunoscut oficial. Zeci de mii de cres- 

y 

tini ortodocsi, rusi si finlandezi, s-au refugiat 
in Imperiul Rus, pentru a scäpa de opresiunea 
suedezilor. Finlandezii luterani au fost sprijiniti 
de statul suedez si au beneficiat de multe privi- 
legii, in sec. XVI-XVII. In urma räzboaielor 
dintre Rusia si Suedia, din 1700-1721 si 1741- 
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1743, Suedia a pierdut teritorii importante in 
favoarea Rusiei, printre care Karelia si cea mai 
mare parte a Finlandei. Mänästirea Valaam 
a fost reconstruitä si sfintitä in anul 1719 $i 
mänästirea Konevsky in anul 1716. Dupä 

obtinerea Finlandei, Rusia a favorizat munca 

> 7 

misionarilor ortodocsi, permitånd revenirea in 
Finlanda a preotilor ortodocsi izgoniti de 
suedezi. Tarii rusi s-au interesat personal de 
reconstruirea bisericilor distruse in timpul 
stäpånirii suedeze. Finlanda a devenit un mare 
ducat autonom in cadrul Rusiei, in anul 1809. 
Pe långä Biserica Luteranä, Biserica Ortodoxä 
a fost recunoscutä de cätre noul ducat finlandez. 
Multi crestini ortodocsi din Finlanda au fost 
rusi, majoritatea finlandezilor fiind de confe- 
siune luteranä, in sec. XVIII-XIX. In sec. al 
XlX-lea, pe långä crestinii ortodocsi rusi, care 
foloseau limba slavonä in cult, s-au remarcat 

crestinii ortodocsi finlandezi, care foloseau 

> 9 

limba finlandezä in cult. In sec. al XlX-lea, 
Rusia a incurajat construirea a zeci de bise¬ 
rici ortodoxe in Finlanda, cea mai reprezen- 
tativä fiind catedrala Uspenski din Helsinki 
(construitä intre anii 1862-1868). In timpul 
stäpånirii rusesti din Finlanda, majoritatea 
preotilor erau de nationalitate rusä, foarte putini 
cunoscånd limba finlandezä. Primii episcopi 
finlandezi au fost hirotoniti incepänd cu anul 
1892, cu permisiunea tarului Nikolai al II-lea 
Romanov. Finlanda si-a declarat independenta 
fatä de Rusia in anul 1917, iar Biserica Orto¬ 
doxä a Finlandei si-a declarat autonomia fatä 
de Biserica Ortodoxä din Rusia. Constitutia 
finlandezä din 1919 garanta drep turi egale 
pentru Biserica Ortodoxä si pentru Biserica 
Luteranä. In anul 1923, Biserica Ortodoxä din 


DICTIONAR DE TEOLOGIE ORTODOXÄ 


119 


Finlanda s-a separat total de Biserica Ortodoxa 

din Rusia, devenind o biserica autonoma sub 

obläduirea Patriarhiei din Constantinopol si 

adoptänd calendarul gregorian. S-au adoptat o 

serie de reforme administrative dupä anul 1923, 

printre care inlocuirea limbii slavone in cult cu 

limba finlandezä. Pånä la izbucnirea celui de 

al doilea räzboi mondial, majoritatea cresti- 

nilor ortodocsi vietuiau in Karelia. Ca urmare 

a izbucnirii conflictului cu Uniunea Sovieticä, 

numero^i crestini ortodocsi, drept rezultat al 

pierderii de teritorii finlandeze, au fost nevoiti 

sä se refugieze in alte zone ale Finlandei. 

Istorica Mänästire Valaam a fost evacuatä in 

anul 1940 si s-a infiintat o nouä mänästire, 

Noul Valamo, la sudul actualei granite dintre 

Finlanda si Rusia, in Heinävesi. Monahii de la 

» 7 

Mänästire Konevsky s-au aläturat si ei obstii 
din Noul Valamo. 

Dupä incheierea celui de Al Doilea Räzboi 
Mondial s-a reconfigurat intreaga organizare a 
Bisericii Ortodoxe din Finlanda. S-au consti- 
tuit noi parohii si s-au construit zeci de noi 
biserici. Sediul arhiepiscopiei din Finlanda a 
fost mutat la Kuopio. Pånä la inceputul anilor 
1970, numärul credinciosilor ortodocsi din 
Finlanda a scäzut, apoi a inceput sä creascä, 
datoritä muncii misionare depuse de arhie- 
piscopul Paavali al Finlandei. Arhiepiscopul 
Paavali al Kareliei si al intregii Finlande a 
innoit viata liturgicä si spiritualä a crestinilor 
ortodocsi finlandezi. In zilele noastre, Bise¬ 
rica Ortodoxä din Finlanda are trei eparhii, 
la Karelia, Helsinki si Oulu, numärånd circa 
60.000 de credinciosi. Ca o particularitate fatä 
de celelalte Biserici Ortodoxe, Biserica Orto¬ 
doxä din Finlanda celebreazä Invierea dupä 
calendarul gregorian, fapt ce a generat anumite 
dispute cu alte Biserici surori. Actualul arhi- 
episcop, Leo Makkonen, s-a näscut in anul 
1948 $i este primat al Kareliei si al intregii 
Finlande din anul 2001. Biserica Ortodoxä din 
Finlanda are 24 de parohii, peste 124 de clerici 
si douä mänästiri. 

Bibliografie. Heininen, H., Heikkilä, M., Kirchengeschi- 
chte Finnlands , Ed. Vandenhoeck 8c Ruprecht, Göttingen, 
2002; Paul, Archbishop, The Faitb we hold , St. Vladi- 
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Marius Tepelea 

BISÉRICA ORTODOXÄ A GRÉCIEI. 

Este una dintre cele paisprezece Biserici Orto¬ 
doxe autocefale, care are in jurisdictie jumä- 
tatea de sud a Greciei. 

Biserica Ortodoxä din Grecia si-a declarat 
independenta fatä de Patriarhia din Constan¬ 
tinopol in anul 1833, dar nu a obtinut aceastä 
recunoastere decåt in 1850. Majoritatea teri- 
toriului Bisericii grecesti se datoreazä grani- 
telor stabilite prin Räzboiul Balcanic din 
1912-1913, cånd nordul Greciei s-a aflat sub 
jurisdictia Patriarhiei din Constantinopol, iar 
restul tärii a rämas sub jurisdictia Arhiepisco¬ 
piei din Atena. Biserica Ortodoxä a Greciei si 
clericii ei, depinzånd atunci de Patriarhia din 
Constantinopol, a fost aläturi de poporul grec 
in räzboiul de eliberare din 1821, cåstigåndu-si 
prin aceasta un important statut in viata statului 
elen modern. Noul stat elen a recunoscut inde¬ 
pendenta Arhiepiscopiei de Atena in viata 
Bisericii Ortodoxe din Grecia. Constitutia 
Bisericii Ortodoxe din Grecia prevede ca toate 
botezurile si cäsätoriile efectuate in Biserica 
Ortodoxä din Grecia sä fie recunoscute drept 
legale si echivalente cu uniunile matrimoniale si 
declaratiile de botez echivalente din domeniul 
civil, iar certificatele emise de clericii ortodocsi 
greci sunt valide si constituie dovada si garantia 
oficierii Tainei Cununiei si Tainei Botezului in 

y 

råndul credinciosilor greci ortodocsi. Legätura 
dintre statul modern grec si Biserica Ortodoxä 
a fost asiguratä de Ministerul educatiei natio- 
nale si al afacerilor religioase. Sinodul Bisericii 
Ortodoxe din Grecia este alcätuit din ierarhi 
care au statut de mitropoliti, aflat sub prese- 
dintia arhiepiscopului de Atena si al intregii 
Elade. Biserica Ortodoxä din Grecia are in 
componentä 81 de dieceze, dintre care 36 se 
aflä si azi sub jurisdictia nominalä si spiritualä a 
Patriarhiei de Constantinopol, dar sunt admi- 
nistrate de Sinodul Bisericii din Grecia, teri- 
toriile din nordul Greciei fiind numite Néai 
Chörai (noile teritorii), dobåndite de Grecia 
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abia in preajma Primului Räzboi Mondial. 
Nu fac parte din cadrul Bisericii Ortodoxe din 
Grecia Muntele Athos, precum si diecezele din 
Creta si Dodecanez, care se aflä sub directa 
jurisdictie a Patriarhiei de Constantinopol. 
Intåistätätorul Bisericii Ortodoxe din Grecia 
este Ieronim al II-lea, intronizat in anul 2008. 
Biserica Ortodoxa a Greciei numärä aproxi- 
mativ 11 milioane de credinciosi. 

y 
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Marius Tepelea 

BISÉRICA ORTODÖXÄ A POLÖ- 

NI EL (polon. Polski Autokefaliczny Kosciöl 
Prawoslawny) Este una dintre cele paisprezece 
Biserici Ortodoxe autocefale, care are in juris¬ 
dictie teritoriul Poloniei. 

Crestinismul s-a räspåndit in Polonia medievalä 
sub forma sa apuseanä, in sec. al X-lea. Polonia 
aliatä cu Lituania a format unul dintre cele mai 
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puternice State europene in sec. XIV-XVI. Ince- 
pånd cu sec. al XVlII-lea, statul polonez s-a 
confruntat cu o crizä majorä, in anul 1772 Rusia, 
Austria si Prusia impärtind intre ele pentru 
prima data teritoriile Poloniei. Dupä mai multe 
räzboaie, in anul 1795 are loc ultima impärtire 
a Poloniei intre cele trei mari imperii, iar statul 
polonez a incetat sä mai existe. Dupä impär- 
tirea Poloniei, in teritoriile din räsärit, pierdute 
in favoarea Rusiei, cei mai multi credinciosi 
erau ortodocsi, sub jurisdictia Bisericii Orto¬ 
doxe Ruse. In teritoriile anexate de Austria si 
de Prusia, cei mai multi crestini polonezi erau 
catolici. Dupä Primul Räzboi Mondial si dupä 
desträmarea Imperiilor Austro-Ungar, German 
si Tarist a fost reinfiintat statul polonez, recu- 
noscut prin tratatele de pace. 

Dupä räzboiul dintre Polonia si statul bolsevic 
rus (1919-1922), multi credinciosi ortodocsi 
s-au refugiat din Bielorusia, din Ucraina si din 
Rusia in pärtile räsäritene ale Poloniei, fugind 
din pricina persecutiilor bolsevice. In anul 1922, 
Sinodul Bisericii Ortodoxe din Polonia si-a 
proclamat autocefalia, hotärånd despärtirea de 


Biserica Ortodoxä Rusä. In urma refugierii a 
sute de mii de crestini si a persecutiei politice 
a Bisericii Ortodoxe in Rusia, pentru necesitäti 
pastorale, Patriarhia din Constantinopol, sub 
pästorirea patriarhului Constantin al Vl-lea, a 
recunoscut autocefalia Bisericii Ortodoxe din 
Polonia in anul 1924, autocefalie nerecunos- 
cutä, din motive politice, de Patriarhia Rusä. 
Majoritatea ierarhilor si clericilor din Biserica 
Poloniei erau de etnie rusä, iar mai mult de douä 
treimi din numärul credinciosilor ortodocsi din 
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Polonia erau ucraineni, ceea ce a dus la anumite 
tensiuni in perioada interbelicä. Autoritätile 
poloneze au impus anumite restrictii Bisericii 
Ortodoxe din Polonia, pånä la izbucnirea celui 
de-Al Doilea Räzboi Mondial, dorind eman- 
ciparea acestei biserici de sub dominatia rusä 
si ucraineanä. Numeroase biserici ortodoxe au 
fost distruse, iar altele transformate in biserici 
romano-catolice, statul polonez tolerånd inti- 
midarea crestinilor ortodocsi. In urma impär- 
tirii Poloniei intre sovietici si nazisti, in anul 
1939, crestinii ortodocsi din teritoriile räsä¬ 
ritene anexate de Moscova, care nu au mai 
fost niciodatä retrocedate Poloniei, au revenit 
sub jurisdictia Patriarhiei Ruse, in timp ce 
comunitätile ortodoxe din teritoriile contro- 
late de germani au rämas sub jurisdictia Bise¬ 
ricii Ortodoxe din Polonia. Al Doilea Räzboi 
Mondial si pacea de la Paris au bulversat statul 
si societatea polonezä. Polonia a pierdut terito¬ 
riile din räsärit in favoarea Uniunii Sovietice, 
primind in compensatie teritorii germane in 
partea apuseanä a tärii. Mai mult de trei sfer- 
turi din credinciosii si parohiile ortodoxe din 
Polonia au ajuns in componenta Patriarhiei 
Ruse, dupä anul 1947. In anul 1948, Patriarhia 
Rusä a acordat autocefalia Bisericii Ortodoxe 
din Polonia. Dupä cei de-Al Doilea Räzboi 
Mondial, Biserica Ortodoxä din Polonia s-a 
integrat firesc in statul polonez, fiind recu- 
noscutä si respectatä drept a doua Bisericä 
din Polonia, dupä Biserica Romano-Catolicä. 
Biserica Ortodoxä din Polonia are aproximativ 
600.000 de credinciosi, 220 de parohii, 400 de 
clerici si sapte eparhii: la Varsovia, Bialystok, 
Lödz, Wroclaw, Lublin, Przemysl si Rio de 
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Janeiro. Pregätirea teologicä a clericilor polo- 
nezi este asiguratä de o catedrä de teologie la 
Universitatea din Bialystok si de o catedrä de 
teologie la Academia de Teologie din Varsovia. 
Mitropolitul Var^oviei si al intregii Polonii este 
Sawa Hrycuniak, din anul 1998. 
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MMS, XXXVI (1960), 7-8, pp. 497-501; Wynot, E., „The 
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Marius Tepelea 

BISÉRICÅ. (gr. vasilikt) Cuvåntul Bisericä 
imbracä sensuri multiple: I. el poate desemna 
fie un locas de rugäciune crestin; II. fie, in sens 
canonic, organizarea Bisericii la nivel local, 
regional sau universal (vorbim astfel despre 
Bisericä Ortodoxa Romänä sau despre Bisericä 
Ortodoxa); III. fie, in inteles dogmatic, comu- 
niunea vie a credinciosilor cu Dumnezeu si in 
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Dumnezeu, o realitate divino-umanä, o tainä ce 
greu poate fi circumscrisä unei simple definitii. 
Terminologie : cuvåntul grecesc EKKXrjcria (lat. 
ecclesia ), termen prin care Noul Testament 
desemneazä Bisericä, inseamnä »adunare, 
convocare sau comunitate a celor alesi/chemati” 
(kXstoi). Asa erau numite primele comuni- 
täti cre^tine, care se adunau pentru sävårsirea 
Euharistiei. In majoritatea limbilor de sorginte 
latinä acest termen desemneazä Bisericä atåt 
in sens general, cåt si particular ca locas de 
cult (Eglise, Chiesa, Iglesia). Limbile slave si 
germanice au extins numele folosit pentru 
locasul de cult la dimensiunea generalä a Bise¬ 
ricii. Astfel, cuvåntul grecesc „kyriaké” („casä 
impäräteascä”) a devenit: „Kirche”, „Church”, 
»uepKOBb - tercovi”. Asa s-a intåmplat si in 
limba romånä, unde cuvåntul »Basilica”, de 
la grecescul paoiXud) - „comunicare a impä- 
ratului, locul unde impäratul administreazä 
dreptatea”, a devenit »bisericä” (v. BASILICÄ). 
Din punct de vedere ortografic, atunci cänd se 
vorbeste despre Bisericä in general, fie in inteles 
dogmatic, de Trup al Hristos in Duhul Sfånt, 
fie canonic, cånd se desemneazä intreaga Bise¬ 
ricä Ortodoxä sau o anumitä Bisericä localä, 
se foloseste termenul cu majusculä (Bisericä). 
Cånd se vorbeste despre bisericä in calitate de 


locas de inchinare, adicä locul unde se adunä 
credinciosii pentru cult, se serie cu literä micä, 
fiind nume comun (bisericä). 

'EkkAjigici a fost folosit de traducätorii Septu- 
agintei, aläturi de (TUvaycoYf], pentru a traduce 
evreiescul qahal (adunare politicä si eultualä). 
Numai cä adunärile crestinilor din Noul Testa¬ 
ment, farä sä rupä legätura cu Legämåntul cel 
Vechi, träiau si märturiseau constiinta vie atåt a 
originalitätii mesajului lor, cåt si a identitätii lor 
specifice. Mesajul celor adunati in Bisericä era 
fiindamentat pe Invierea Domnului, pe pogo- 
rårea Duhului Sfånt si pe certitudinea cä Impä- 
rätia lui Dumnezeu este deja in lume. Puter- 
nicul sentiment eshatologic, care anima läuntric 
viata primelor comunitäti ale crestinilor (cf. FA 
11, 26), facea ca acestia sä se simtä »impreunä 
cetäteni cu sfintii si casnici ai lui Dumnezeu” 
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(Ef 2, 19), »Bisericä celor intåi näscuti, care 
sunt scrisi in ceruri si de Dumnezeu” (Evr 12, 
23), »templu al lui Dumnezeu” (1 Co 3, 16), 
„popor al lui Dumnezeu” (Evr 4, 9), „trupul 
lui Hristos” (Rm 12, 4 ; 1 Co 12, 13, 27, Ef\ y 
22-23; 5, 23; Col 1, 18), »mireasa lui Hristos” 
(Ap 21, 2; 22, 17), »semintie aleasä [...] neam 
sfånt, popor agonisit de Dumnezeu” (1 Pt 2,9). 
Constituire: Måntuitorul Insusi a anuntat 
intemeierea Bisericii, atunci cånd i-a spus lui 
Petru: „Si Eu iti zic tie cä tu esti Petru si pe 
aceastä piaträ voi zidi Bisericä Mea si portile 
iadului nu o vor birui” (Mt 16, 18). Faptul 
alegerii ucenicilor si trimiterea lor la propovä- 
duire marcheazä specificitatea Bisericii eres- 
tine: ,Adevärat gräiesc vouä: Oricåte veti lega 
pe pämånt, vor fi legate si in cer, si oricåte veti 
dezlega pe pämånt, vor fi dezlegate si in cer” 
(Mt 18, 18). Proclamånd venirea iminentä a 
Impärätiei lui Dumnezeu, Måntuitorul Iisus 
Hristos ii invatä pe ucenici calea spre Impärätie, 
iar ucenicii pun in praetieä Evanghelia iubirii si 
a jertfei a unui Dumnezeu bun si milostiv, izvor 
de viatä, de comuniune si de fericire vesnieä. 
Dupä Pasti, si mai ales dupä pogorårea 
Duhului Sfånt, ucenicii au inceput sä se adune 
in ekklesia. In cartea Faptele Apostolilor intålnim, 
de fapt, descrierea modului in care era organi- 
zatä comunitatea erestinä primarä. Astfel in 
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cap. 2, 42-47 se spune despre cei ce-L urmau 
pe Hristos cä „stäruiau in invätätura apostolilor 
si in koinonia (comuniune), in frångerea påinii 
si in rugäciuni. Iar to ti cei ce credeau erau 
laolaltä si aveau toate de obste. Si isi vindeau 
bunurile si averile si le impärteau tuturor, dupä 
cum avea nevoie fiecare. Si in fiecare zi, stäruiau 
intr-un cuget in templu si, frångånd påinea in 
casä, luau impreunä hrana intru bucurie si intru 
curätia inimii. Läudänd pe Dumnezeu si avånd 
har la tot poporul. Iar Domnul adäuga zilnic 
Bisericii pe cei ce se måntuiau”. 

Fundamentul acestei constiinte si träiri origi- 
nale este legat direct de persoana lui Iisus 
Hristos {Ef 2, 20). Biserica este intemeiatä sau 
instituitä de Måntuitorul nostru Iisus Hristos 
in persoana Sa, prin Intrupare - numitä, de 
Pärinti „usa Bisericii”, Jertfa, Inviere si Inäl- 
tare. Toate aceste acte i-au marcat umanitatea 
asumatä, avånd si consecinte eclesiologice. 
Biserica, poporul lui Dumnezeu, are „räscum- 
pärarea prin sångele Lui” {FA 20,28; Col 1,14). 
Crestinii formeazä o comunitate prin existenta 
lor in Hristos {Ga 2, 20) [expresia „in Hristos” 
- apare de 64 de ori in corpusul paulin], iar 
Hristos se identificä cu fiecare dintre ei {FA 
9 - „Saule, Saule, de ce Mä prigonesti?”). 
Acest sentiment de träire comunä in Hristos, 
de apartenentä reciprocä, este consecinta unei 
noi vieti si a comuniunii in acelasi mesaj evan- 
ghelic (credintä), dar mai ales al impärtäsirii 
euharistice cu acelasi Hristos: „Credincios 
este Dumnezeu, prin Care ati fost chemati 
la comuniunea {koinonia) cu Fiul Säu Iisus 
Hristos, Domnul nostru” {1 Co 1 , 9).Toti cei ce 
participä la Hristos formeazä astfel un singur 
trup: Trupul lui Hristos - Biserica: „Iar voi 
sunteti trupul lui Hristos si mädulare (fiecare) 
in parte” {1 Co 12,27). 

Inainte de Cincizecime, fundamentul Bisericii 
era asadar pus, dar numai in Trupul lui Hristos. 
Pogorårea Duhului Sfånt la Cincizecime face 
posibilä comunicarea operei måntuitoare reali- 
zatä de Hristos in umanitatea Sa personalä cätre 
fiintele umane, constituindu-se real, Biserica. 
Cincizecimea reprezintä astfel implinirea acti- 
unii måntuitoare si inaugurarea unei noi gåndiri 


?i träiri in Duhul. De fapt, Duhul noii vieti este 
principiul existentei si vitalitätii Bisericii {FA 9, 
31), Cei ce asigurä atåt diversitatea harismelor, 
dar si Cei ce constituie si mentine in unitate 
Trupul lui Hristos: „Darurile sunt felurite, dar 
acelasi Duh” {1 Co 12, 4), „$i toate acestea le 
lucreazä unul si acelasi Duh, impärtind fiecäruia 
deosebi, dupä cum voieste”(7 Co 12,11). 

Taina Bisericii : Imaginile folosite de Noul 
Testament si de Pärinti pentru descrierea Bise¬ 
ricii spun mult despre ea, dar nu-i epuizeazä 
taina. Biserica este hristocentricä si hristoforä; 
este pnevmatocentricä si pnevmatoforä - adicä 
trinitarä, insä inglobeazä si realitatea umanä a 
celor chemati, de aceea eclesiologia ortodoxä 
preferä oricärei definitii, folosirea descrierii si 
a termenilor simbolici. Biserica este o mani- 
festare a »creatiei noi”, despre care vorbeste 
Sf. Evanghelist loan in Apocalipsä y simbol si 
arvunä a Impärätiei care se pogoarä din cer 
inväluitä de slava lui Dumnezeu: „Am väzut 
cetate sfåntä, noul Ierusalim, pogoråndu-se 
din cer de la Dumnezeu, gätitä ca o mireasä, 
impodobitä pentru mirele ei [...]. Iatä, cortul 
lui Dumnezeu cu oamenii. El va säläslui cu ei si 
vor fi poporul Lui, iar El va fi Dumnezeu care 
este cu ei” {Ap 21,2-3). Biserica este o realitate 
nouä, unicä, teandricä, care nu se poate explica 
perfect prin imaginile sau analogiile care existä 
in lume. De aceea spunem cä Taina Bisericii 
are o structurä antinomicä, precum taina lui 
Hristos. Douä realitäti, divinä si umanä, intr-o 
unitate indivizibilä si perfectä, dar farä ameste- 
care sau schimbare. Acestea trebuie distinse cu 
grijä, insä nu se pot separa (cf. George Floro- 
vsky). Realitatea divinä si umanä, realitatea 
institutionalä si cea duhovniceascä, realitatea 
istoricä si cea eshatologicä a Bisericii trebuie 
afirmate deodatä atunci cånd vorbim despre 
realitatea Bisericii. 

Atributele Bisericii: Simbolul de credintä 
niceo-constantinopolitan sintetizeazä princi- 
palele atribute sau insusiri ale Bisericii: ea este 
una y sfåntä , sobomiceascä si apostolicä. 

Una (v. UNITATE) se referä atåt la unitate, cåt 
si la unicitate, iar teologii ortodocsi väd o inter- 
dependentä intre cele douä sensuri. Unitatea dä 
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unicitatea si unicitatea unitatea. Biserica este 

una pentru cä Dumnezeu Sfånta Treime este 

Una (In 17,21), unul este CapulTrupului (Efl, 

22; 4,15; 5,23), unul este Trupul lui Hristos, in 

care este prezent si lucreazä unul si acelasi Duh 

Sfånt (1 Co 12,4-13,27) pentru unitatea oame- 

nilor cu Dumnezeu si in Dumnezeu; pentru cä 

Måntuitorul Iisus Hristos S-a rästignit si S-a 

adus ca jertfa de räscumpärare o data pentru 

totdeauna (Evr 9, 12 ; Rm 6, 10), iar cres- 

tinii se impärtäsesc din acelasi Hristos, Care 

Se imparte si nu se desparte: „Cä o påine, un 

trup, suntem cei multi; cäci toti ne impärtäsim 

dintr-o påine” (1 Co 10,17). Unitatea Bisericii 

este unitate supranaturalä, in Dumnezeu si cu 

Dumnezeu. Unitatea si unicitatea Bisericii se 
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manifestä prin märturisirea aceleiasi credinte, 
prin sävårsirea si participarea la aceleasi Taine, 
sub conducerea aceleiasi ierarhii; impärtäsind 
acelasi mod de viatä si nutrind aceeasi sperantä 
in dobåndirea comuniunii depline in Impärätia 
lui Dumnezeu (cf. Ef 4, 4-5). Bisericile locale 
nu impart Biserica una, ci sunt manifestarea 
• Bisericii lui Hristos intr-un anumit loc. 
Sfintenia. Biserica este sfånta, curatä, fara de 
päcat, pentru cä este Trup al lui Hristos, Care 
este Unul Sfånt; pentru cä este Cincizecime 
continuä, in care Duhul Sfånt, prezent in ea, 
coboarä mereu ca s-o innoiascä si s-o sfinteascä; 
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pentru cä Hristos „a iubit Biserica, si S-a dat 
pe Sine pentru ea, ca s-o sfinteascä curätind-o” 
(Ef 5,25-26). Ea este locul §i spatiul particular 
al manifestärii lucrärii si slavei lui Dumnezeu, 
laborator al sfintirii credinciosilor. Sfintenia 
Bisericii nu inseamnä cä toti membrii säi sunt 
sfinti, ci cä in Bisericä, prin participarea la 
comuniunea sfintilor, la cele sfinte, ne impär¬ 
täsim de fapt din sfintenia lui Dumnezeu si 
crestem in comuniunea cu El. 

Sobomicitatea (v. SöBORNICITATE). In 
traducerea ortodoxä in limba romånä, cel de-al 
treilea atribut al Bisericii din Crez, nu a fost 
redat cu termenul de catolic (ä), cum ar fi fost 
firesc pentru o Bisericä de limbä romanicä, ci 
cu sobomicesc (- eascä ), adjectiv care provine din 
limba slavonä, de la sobomyi (.sobomaya ), care 
traduce cuvåntul grecesc katholiké din expresia: 


katholikén Ekklesian , in versiunea slavonä a 
Simbolului de credintä niceo-constantinopo- 
litan („a säborului besearecä” - Coresi 1559; 

äbomicå Bisericä” - Dosoftei 1679). Aceasta, 
probabil, atåt ca urmare a influentei limbii 
slavone in vocabularul de cult al Bisericii 
noastre, cåt si puternicei incärcäturi confesio- 
nale a termenului catolic. 

Cåt priveste sensurile sobornicitätii (catoli- 
citätii), interpretarea ortodoxä accentueazä 
in mod special ideea de plenitudine sau intre- 
gime, afirmånd, pe de o parte, autenticitatea, 
ortodoxia, fidelitatea fatä de Adevärul plenar, 
Iisus Hristos, iar pe de altä parte, unitatea sau 
comuniunea la care suntem chemati in Duhul 
Sfånt. Criteriul acestei sobornicitäti este dat de 
prezenta deplinä a lui Hristos si a Duhului in 
intreaga Bisericä, in fiecare Bisericä localä si 
chiar in fiecare credincios, cu conditia pästrärii 
comuniunii cu restul Trupului. Urmånd aceastä 
perspectivä, unii teologi ortodocsi disting 
intre sobomicitatea ca plenitudine interioarä si 
universalitatea crestinä inteleasä ca ecumeni- 
citate , cea din urmä nefiind pentru ei decåt o 
consecintä a plenitudinii interne, o calitate sau 
o manifestare exterioarä a acesteia. Plenitu- 
dinea sau catolicitatea nu este conditionatä de 
ecumenicitate, adevärul nu este conditionat de 
numär, fiind, precum sfintenia, ceva intrinsec 
Bisericii. Totusi, chiar dacä universalitatea este 
conditionatä de catolicitate, chiar dacä aspectul 
intern-calitativ il determinä pe cel extern-can- 
titativ, si nu invers, este evident cä ele sunt 
intr-o strånsä unitate. Fiecare se impärtäseste 
de tot sau primeste totul numai in cadrul intre- 
gului, adicä in comuniune. Plenitudinea sau 
intregimea nu se pot realiza in izolare, ci in 
unitate. Biserica este soborniceascä, ecumenicä, 
universalä, adicä deschisä tuturor, destinatä sä 
cuprindä tot pämåntul. De fapt, orice gåndire 
soborniceascä trebuie sä tinä cont de unitatea 
si diversitatea din Sfånta Treime, Biserica fiind 
icoanä a comuniunii trinitare. 

Apostolicitatea (v. APOSTOLICITÄTE). Bise¬ 
rica este apostolicä, in primul rånd, pentru 
faptul cä ea este ziditä pe temelia Apostolilor 
(Ef 2, 20), care au primit putere de Sus sä fie 
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martori ai lui Hristos, invätånd Evanghelia Sa, 
sävårsind Tainele, intemeind comunitäti cre§- 
tine peste tot, „pånä la marginile pämåntului” 
{FA 1, 8). Biserica este apostolicä pentru cä a 
pästrat intreagä si neschimbatä invätätura lui 
Hristos transmisä prin Sfintii Apostoli, dar si 
pentru cä a pästrat succesiunea apostolicä in 
har, incepånd cu epoca Sfintilor Apostoli pånä 
astäzi. Apostolii si-au ales succesori, instituiti 
prin punerea måinilor si invocarea Duhului 
Sfånt (episcopi, preoti si diaconi), cu misiunea 
de a continua lucrarea acestora pånä la sfårsitul 
veacurilor. 

Bibliografie. Bria, I., »Biserica”, in: Dictionar de Teologie 
Ortodoxä, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2 1994; Bobrinskoy, B., 
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in: ST, XXIX (1977), 9-10, pp. 605-614; Stäniloae, 
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D., Teologia Dogmaticä Ortodoxä , vol. II, Ed. Institutului 
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Sorin $elaru 

biséricä apostolicä. Biserica in 

perioada apostolicä, rezultatä in urma propo- 
väduirii apostolice. 

Måntuitorul Iisus Hristos a intemeiat Biserica 
Sa, punånd in frunte pe Apostolii Säi, confe- 

rindu-i astfel si una dintre insusirile funda- 
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mentale: apostolicitatea. Se stie cä, la Inältarea 
Måntuitorului, credinciosii Lui formau douä 
grupuri cunoscute: unul in Galileea (peste 500 
de membri, 1 Co 15, 6), altul la Ierusalim (120 
de membri, FA 1, 15), träind in rugäciune, in 
asteptarea Måntuitorului promis {In 15, 26) 
si a botezului lor cu Duhul Sfånt {FA 1, 4-5). 
Apostolii au completat numärul lor, alegånd 
prin sorti, in locul lui Iuda, pe Matia, dintre 
credinciosii care, ca si ei, urmäriserä tot timpul 


cuvåntul si activitatea Måntuitorului. Dupä 
zece zile de la Inältare, fagäduinta facutä de 
Iisus s-a implinit, prin pogorårea Sfäntului 
Duh, la 29 martie 783 a.u.c. sau 33 d.Hr., intä- 
rindu-i pe Apostoli cu puteri si daruri supra- 
naturale pentru misiunea lor in lume {FA 2). 
Acum, la Cincizecime, a fost intemeiatä, in 
chip väzut, Biserica lui Dumnezeu, care prin 
propoväduirea Apostolilor se va räspåndi si 
organiza in intreaga lume. Prima comuni- 
tate formatä acum la Ierusalim avea „ca la trei 
mii de suflete”. Crestinii duceau o viatä nouä 
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„stäruind in invätätura Apostolilor, in comu- 
niune, in frångerea påinii si in rugäciuni” {FA 2, 
42). Ei proveneau dintre iudeii si prozelitii din 
Palestina si din diaspora. La inceput, crestinii 
mergeau la templu, pentru rugäciune. Consti- 
tuiau insä o comunitate proprie, avånd un cult 
special, frångerea påinii, si un nou mod de 
viatä. Tot in templu predicau si Apostolii care 
adeseori faceau minuni. Succesul lor ii neli- 
nistea insä pe conducätorii iudei {FA 4, 1-2) 
care nu acceptau Invierea lui Hristos. Cresterea 
numärului crestinilor ii ingrijora {FA 4,4), fapt 
pentru care Apostolii au fost arestati, adusi in 
fata Sinedriului si cercetati cu privire la puterea 
$i numele lui Hristos, pe care II propoväduiau. 
Petru a märturisit cu curaj pe Iisus cel rästignit 
de iudei si inviat de Dumnezeu. Sinedristii, 
pusi in dificultate de curajul lui Petru §i de 
prezenta paraliticului vindecat, se mulpimesc 
doar sä-i ameninte si sä le interzicä sä mai 
vorbeascä in numele lui Iisus, dupä care Apos¬ 
tolii sunt eliberati. Crestinii träiau in pietate si 
dragoste fräteascä, avånd „o inimä si un suflet”. 
Credinciosii din Ierusalim au realizat benevol 
si partial comunitatea bunurilor , aducänd fiecare 
„la picioarele Apostolilor” obolul lor. De aici 
se dädea ajutor fiecäruia „dupä trebuintä” {FA 
4, 36-37). Desi certati, urmäriti si inchisi {FA, 
6, 12-24), Apostolii faceau noi prozeliti, cres- 
cånd astfel numärul credinciosilor. Dar odatä 
cu inmultirea credinciosilor crestea si numärul 
greutätilor. Asa incåt, la propunerea Apos¬ 
tolilor, crestinii au ales sapte bärbati „plini de 
Duh si intelepciune”, asupra cärora Apos¬ 
tolii si-au pus måinile. Erau primii slujitori 
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hirotoniti, diaconii. Acestia erau: Stefan, Filip, 
Prohor, Nicanor, Timon, Parmena si Nicolae. 
Sarcina lor era aceea de a supraveghea si 
asigura buna rånduialä la mesele comune, dar 
puteau si predica (FA 6, 1-6). Prin botezarea 
familiei sutasului Corneliu (FA 10) se cåstigä 
un principiu important: acela al primirii la 
crestinism si a celorlalte neamuri, nu numai 
a iudeilor. Acest lucru va fi stipulat in mod 
expres la Sinodul apostolic tinut la Ierusalim, la 

anul 48/50 (FA 15,1-29). Sinodul apostolic a 
hotäråt si regiunile misiunii Apostolilor: Petru 
in Babilon, Andrei in Scitia, Iacob al lui Alfeu 
in Egipt, Iuda Tadeu la armeni, Matei in Arabia 
si Persia, Filip in Siria si Matia in Etiopia. In 
Antiohia s-au remarcat curånd Barbana si Saul, 
care intre timp devenise crestin. Aici „s-au 
numit mai intäi ucenicii crestini” (FA 11,26). 

In fruntea comunitätii din Ierusalim se afla 
Iacob cel Mare, »fratele Domnului”, socotit de 
traditie primul ei episcop. Sf. Apostol Pavel 
il stima in chip deosebit si-1 numea „stålp al 
Bisericii”. Se bucura insä de o mare autoritate, 

/ fiind rudä cu Måntuitorul (vär), dar si datoritä 
vietii sale ascetice, pline de evlavie. A ramas in 
Ierusalim, pästorind in liniste pånä la moarte 
(61-62). O traditie consemnatä de Eusebiu al 
Cezareei, in Istoria bisericeascä (III, 1), spune cä 
Sf. Apostol Petru a predicat si in Macedonia si 
probabil si in Pont. Traditia, relativ tårzie (sec. 
III-IV), care-1 numeste »episcop” intäi in Anti¬ 
ohia, apoi in Roma, pe care se bazeazä primatul 
papal, are un caracter legendar, provenind din 
scrieri apocrife si este contrarä faptelor istorice 
cunoscute. Se stie cä Apostolii nu au pästorit 
ca episcopi in niciun oras din timpul lor, deoa- 
rece ei asezau episcopi in cetäti. Demnitatea de 
Apostol era superioarä demnitätii de episcop. 
Istoricii bisericesti romano-catolici, dintre cei 
mai de seamä, recunosc cä ceea ce se stie despre 
Sfåntul Petru, este faptul cä el a mers la Roma, 
a desfasurat aici cåtva timp o activitate misio- 
narä si a murit ca martir. Cel mai mare misionar 
intre pägåni a fost insä Sf. Apostol Pavel, care a 
intemeiat comunitäti pe unde mergea. 
Bibliografie. Anapliotis, A. „Der Kanon 28 von 
Chalcedon: Ein kirchenrechtlicher Zankapfel der 
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loan Vasile Leb 

BISÉRICI VÉCHI ORIENTÄLE. Bise- 

rici care in urma disputelor hristologice din 
sec. IV-VII, in special dupä Sinodul al IV-lea 
Ecumenic de la Calcedon (451), au rupt comu- 
niunea cu Biserica Constantinopolului. 

Pe långä asa-numitii necalcedonieni, numiti si 
monofiziti, trebuie amintiti nestorienii si maro- 
nitii, detasati de crestinismul ortodox bizantin 
in urma Sinodului al III-lea, respectiv al IV-lea 
Ecumenic. In ciuda mai multor incercäri de a 
ajunge la un consens teologie, in mod special 
in timpul impäratului Justinian (527-565), 
totusi bisericile din tinuturile amintite s-au 
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desprins de comuniunea cu Biserica bizantinä 
(melkitä), constituindu-se in biserici de sine 
stätätoare, farä comuniune euharisticä cu cele 
calcedoniene. In spatiul sirian, care, comparat 
cu Egiptul, nu a fost unul omogen pe plan 
geografic, etnic si eultural, s-au format atåt 
Biserica nestorianä (siriaeä orientalä), cåt si cea 
siro-iacobitä (siriaeä occidentalä), iar mai apoi 
cea maronitä. 
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Pe långa conotatia religioasä a separärii acestor 
biserici de Bizant, un rol important 1-a jucat 
dimensiunea nationalä, aceste biserici fiind 
situate in areale culturale bine definite la limita 
Imperiului Bizantin. Aria geograficä in care 
se situeazä aceste biserici este cea a Orien- 
tului Apropiat si Mijlociu, unele fiind situate 
chiar in interiorul Asiei (Biserica Indiei) sau al 
Africii (Biserica Etiopiei). 

O caracteristicä comunä a lor este faptul cä s-au 
aflat, incepänd din sec. al Vll-lea, sub domi- 
natia arabä islamicä, mai apoi mongolä si turcä, 
intr-un regim de minoritate religioasä, cu drep- 
turi restrånse si obligatii fiscale märite. Incä din 
perioada cruciadelor au inträt in contact cu cres- 
tinismul latin, ajungåndu-se la uniri cu latinii (de 
ex. maronitii) sau la influente evidente (de ex. 
armenii). Bisericile Vechi Orientale sunt urmä- 
toarele: Biserica Apostolicä Asirianä de Räsärit 
(Nestorianä), Biserica Siro-iacobitä, Biserica 
Coptä; Biserica Etiopianä, Biserica Apostolicä 
Armeanä, Biserica crestinilor tomiti din India si 
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Biserica Maronitä. 

Biserica Apostolicä Asirianä de Räsärit (Nesto¬ 
rianä). La scoala teologicä din Edessa era repre- 
zentat dioprosopismul mai departe, chiar dupä 
condamnarea lui Nestorie in anul 431. Teologii 
normativi ai acestei scoli erau Diodor de Tars si 
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Teodor de Mopsuestia. Dupä moartea lui Ibas 
de Edessa in 457 s-a ajuns la atacuri puternice 
ale monofizitilor impotriva acestei scoli. Repre- 
zentantii nestorianismului au emigrat la Nisibi, 
in spatiul persan, unde s-a dezvoltat adevä- 
ratul centru al bisericilor nestoriene. Centrul 
nestorienilor s-a mutat cätre sfårsitul sec. al 
V-lea la Seleucia - Ctesifon, intemeindu-se un 
catolicosat propriu. Intr-un sinod tinut la Beth 
Lapath (484), aceastä bisericä a aderat oficial 
la hristologia nestorianä. Din sec. al Vll-lea au 
ajuns sub dominatia arabilor islamici, mutån- 
du-si centrul in 762 la Bagdad, iar in 782 la 
Mosul, in nordul Mesopotamiei. 

Intre sec. V-XIII au desfasurat nenumärate 
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misiuni in Imperiul Persan, ajungånd chiar 
pånä in India si China, dar si in sud-vest, in 
Peninsula Arabicä. Expansiunea nestorianä in 
zona centralä a Asiei s-a remarcat prin puterea 


de inculturare a Evangheliei in spatii cultu¬ 
rale si politice diferite, pluralitatea de limbi si 
literaturi utilizate in misiune aläturi de siriacä, 
din care s-au pästrat pånä azi fragmente, fiind 
o dovadä pentru aceastä misiune unicä in 
istoria crestinismului oriental. Crestinismul 
a fost räspåndit in Afghanistan, Uzbekistan, 
Siberia Meridionalä, Tibet, Mongolia, China, 
Manciuria. La sfårsitul sec. al XHI-lea a fost 
ales chiar un catholicos turco-mongol. 

La sfårsitul sec. al Xlll-lea, biserica nestorianä 
numära 25 de mitropolii cu 200 de episcopii 
sufragane, intinzåndu-se din Orientul Apro¬ 
piat pånä in China. Cu toate acestea, nesto- 
rianismul a fost mereu minoritate toleratä, 
farä a fi religie de stat vreodatä. Astfel, in fata 
invaziei lui Timurlenk nu au fost protejati de 
nimeni. Distantele uriase dintre eparhii au 
dus la imposibilitatea unei organizäri temei- 
nice. Nestorienii s-au adaptat foarte mult 
la culturile pe care le-au increstinat, incåt 
granita dintre inculturare si sincretism a fost 
adesea incertä. Au suferit influente din partea 
samanismului si budismului, ceea ce a dus la 
scindäri inläuntrul lor. 

Odatä cu intoarcerea in directie filoislamicä a 
dominatiei mongole (sec. al XlV-lea), nestori¬ 
enii au fost supusi la persecutii de cätre turci, 
kurzi sau persani, ceea ce a dus la distrugerea 
aproape totalä a acestor comunitäti. Intre 
sec. XV-XX s-au aflat sub stäpånirea turcilor 
otomani. Datoritä misiunilor latine in Orient, 
in anul 1552, o parte a Bisericii Asiriene s-a 
unit cu Roma si este cunoscutä sub numele de 
Biserica Caldeicä. Aceasta numärä azi in jur de 
o jumätate de milion de credinciosi. 

La inceputul sec. al XX-lea au fost deportati si 
persecutati de turci si kurzi, care i-au acuzat de 
colaborationism cu britanicii. Peste o treime din 
populatia crestinä si-a gäsit moartea, iar ceilalti 
au emigrat. Dupä ce un catholicos al acestei bise¬ 
rici a fost ucis in 1918, iar urmasul säu a murit 
in 1920 intr-un lagär de refugiati, capul Bise¬ 
ricii Asiriene a fost exilat, mutåndu-si resedinta 
la San Francisco, iar mai apoi la Chicago. Azi, 
mai existä mici comunitäti de crestini asirieni in 
Iran, Irak, Siria, Liban, India, America de Nord 
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si Australia, numärul acestora ridicåndu-se la 
aproximativ 400.000. Din 1976 este condusä de 
catholicosul Mar Dinkha IV. 

Biserica Siro-Iacobitå. Biserica siro-iacobitä are 
doi intemeietori: Sever al Antiohiei (512-518), 
care a pus bazele teologiei monofizite siriene, 
si Jacob Baradaeus (490-578), episcop mono- 
fizit cu resedinta in Edessa, care a hirotonit 
peste 30 de episcopi in orasele aflate in måna 
calcedonienilor, creänd astfel o ierarhie paralelä 
cu cea a bisericii melkite. In 557-558 a hiro¬ 
tonit pe Sergiu de Telia ca patriarh cu sediul 
in Antiohia, seria patriarhilor iacobiti neintre- 
rupåndu-se pånä azi. La inceput, episcopii nu 
rezidau in orasele pentru care au fost hirotoniti, 
acestea aflåndu-se sub jurisdictie imperialä, ci 
in mänästiri. Aria teritorialä a acestei biserici 
s-a situat intre Marea Mediteranä si Mesopo- 
tamia, de la vest la est, si intre Armenia si Pales¬ 
tina, de la nord la sud. Dupä reunificarea poli- 
ticä a acestei arii sub stäpånirea arabä, centrul 
de greutate s-a mutat cätre partea orientalä, 
avånd centrele cele mai importante in Edessa 
(Urfa) si Amida (Diyarbakir), in sud-estul 
Turciei de azi, §i Mossul in Irakul de azi. In 
aceastä regiune au convietuit si melkitii, aflati 
preponderent in fåsia urbana mai elenizatä de 
la Marea Mediteranä, cåt si nestorienii aflati 
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preponderent in aria mesopotamianä. 

In fata deselor cuceriri musulmane, bastionul 
cel mai sigur pentru supraviepiirea bisericii 
siro-iacobite a fost oferit de monahism. Aläturi 
de Mänästirea Mar Mattai (Sfåntul Matei) de 
långa Mosul, JMuntele Athos” al iacobitilor a 
fost regiunea Tur Abdin (muntele slujitorilor 
lui Dumnezeu), situatä in zona muntoasä a 
Turciei de Sud-Est. 

Aflatä la inceputul mileniului al II-lea sub 
stäpånire musulmanä, biserica de aici urma 
regulile comunitätilor religioase minoritare, 
respectånd dreptul islamic si plätind taxele 
necesare unei libertäti de credintä limitate. Cu 
toate acestea, intre sec. al Xl-lea si al Xlll-lea, 
biserica iacobitä a cunoscut o renastere extra¬ 
ordinära datoritä Patriarhului Mihail (fl 199) 
si mitropolitului Mesopotamiei, Grigorie Bar 
Hebraeus (1226-1286), capabil sä articuleze 


o teologie iacobitä ca räspuns la solicitärile 
islamului. Aceastä inflorire coincide cu epoca 
stäpånirii mongole, dar aderarea mongolilor la 
islam (1295) marcheazä inceputul unei deca- 
dente, care räväseste aceastä bisericä, incepånd 
cu prigoana lui Timur Lenk din sec. al XlV-lea. 
Dacä in sec. al Xlll-lea biserica aceasta avea 
20 de mitropolii, cu 120 episcopii sufra- 
gane, in sec. al XVII-lea structura eclesiasticä 
mai cuprindea numai 5 mitropoliti, cu 20 de 
episcopii sufragane. 

Desi in 1882 le-a fost recunoscut dreptul 
unui millet, totusi nu au fost scutiti de perse- 
cutiile turcesti din Primul Räzboi Mondial, 
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cånd aproximativ 186.000 de iacobiti din zona 
Tur-Abdin (Sud-Estul Turciei de azi) si-au 
gäsit moartea. Resedinta patriarhalä a fost 
mutatä din Amida la Mardin, iar apoi la Dair 
az-Zafran, pentru ca in 1959 sä fie mutatä la 
Damasc,unde se aflä si azi. Numärul credincio- 
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§ilor iacobiti, räspånditi in Siria, Liban, Turcia, 
Israel, Europa si America este de 250.000. Sub 
jurisdictia patriarhului Mar Ignatius Zakka I, 
din 1980 patriarh siariaco-ortodox al Antiohiei 
si al intregului Räsärit, se aflä azi si 1.000.000 
de crestini din India. 

Biserica Coptå. Monofizitii din Egipt si-au luat 
numele de copti, probabil o corupere a cuvån- 
tului »Aegyptos”. Acestia erau descendenti ai 
vechilor egipteni, numindu-i pe ortodocsii din 
Egipt melkiti (cuvånt derivat din aramaicul 
melek = rege). Politica lui Justinian a contribuit 
la formarea si distantarea definitivä a confesi- 
unii copte din Egipt, in urma refuzului patri¬ 
arhului Teodosie al Alexandriei de a semna 
actele Sinodului din Constantinopol (536), 
cånd s-a incercat impäcarea celor douä factiuni. 
In timpul patriarhului Veniamin a inceput 
cucerirea arabä (639), lucru care a condus 
la izolarea bisericii egiptene de Bizant si la 
introducerea limbii arabe ca limbä oficialä la 
inceputul sec. al VUI-lea. In urma mai multor 
räscoale impotriva arabilor, inäbusite in sec. al 
VUI-lea si al IX-lea, au avut loc multe conver- 
tiri la islam, astfel cä musulmanii detineau 
deja in sec. al IX-lea majoritatea. In timpul 
califatului Fatimid de la Cairo (969-1171), al 
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mamelucilor si al Imperiului Otoman (1517), 
coptii au träit in toleranta, de$i au existat si 
epoci de persecutii si distrugeri de biserici. In 
1798 au invadat Egiptul armatele lui Napo¬ 
leon, iar coptii au luptat de partea francezilor, 
in ciuda avertismentelor patriarhului Marcu de 
atunci, fapt ce a condus dupä esecul atacului 
francez la represalii asupra acestora. Dupä 
decäderea ce a urmat, sub patriarhul Chiril al 
IV-lea (1854-1861) biserica coptilor a cunoscut 
o adeväratä renastere, intensificåndu-se cate- 
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heza si formarea preotilor, infiintåndu-se scoli 
publice etc. Cel care a continuat si aprofundat 
acest reviriment a fost patriarhul Chiril al 
Vl-lea (1959-1971), cånd relatiile dintre stat si 
biserica s-au imbunätätit, iar mänästirile, viata 
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spiritualä si activitatea pastoralä au cunoscut o 
mare inflorire. Aceastä tendintä se continuä si 
in timpul actualului patriarh al Bisericii Copte, 
Shenuda al III-lea. Din timpul patriarhatului 
lui Hristodoulos (1047-1077), sediul patriar- 
hiei copte a fost mutat la Cairo, unde se aflä 
pånä azi. Numärul crestinilor copti este estimat 
intre 8 si 10 milioane. 

Biserica Etiopianä. In sec. VI si VII coptii au 
realizat misiuni insemnate in Nubia §i Etiopia, 
facånd astfel ca teologia de nuantä monofizitä 
sä se räspåndeascä si in acele tinuturi. Tot in 
acest timp, Etiopia a fost izolatä prin cuceririle 
islamice de restul bisericilor crestine, dezvol- 
tånd un crestinism inconfundabil si cu multe 
caracteristici proprii. Biserica Etiopianä a 
rämas legatä de cea coptä de-a lungul veacu- 
rilor, patriarhul copt fiind cel care alegea si 
introniza Mitropolitul Etiopiei, care se numea 
Abuna. Biserica Etiopiei era o bisericä de stat, 
relatiile dintre suzeran si bisericä fiind foarte 
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strånse. Pe långä islam, etiopienii au avut de 
luptat impotriva propagandei uniate catolice, 
sustinutä de portughezi. lezuitii au desfasurat 
misiuni in Etiopia intre 1557-1632, reusind 
sä converteascä la Catolicism chiar pe regele 
Susenyos (1632-1667). Cu toate acestea si in 
ciuda unirii cu Roma din 1662, Biserica si-a 
pästrat vechea credintä. Dupä o luptä indelun- 
gatä, patriarhul copt a numit in 1951 pentru 
prima oarä, un etiopian pe tronul mitropolitan, 


pe Abuna Basileios. In 1959, Biserica Etiopiei 
a obtinut autonomie deplinä fatä de Biserica 
Coptä, ridicåndu-1 pe Basileios la rangul de 
patriarh. Aceastä bucurie avea sä fie umbritä 
in 1974 de revolta militarä care a desfiintat 

y 

monarhia si a condus Etiopia la instaurarea 
comunismului, prin apropierea de Uniunea 
Sovieticä. Acest regim marxist a inceput in 
1977 cu ample persecutii si demoläri de bise¬ 
rici, care au durat pånä in 1991. In 1992 a fost 
ales patriarh Pavlos, care s-a sträduit sä inten- 
sifice misiunea Bisericii in societate prin cate- 
hezä si formarea preotilor. Resedinta Abunei 
Pavlos al Etiopiei se aflä la Addis Abeba, el 
fiind pästorul a peste 16 milioane de cre^tini 
etiopieni. Biserica Etiopianä este astfel cea mai 
mare bisericä veche orientalä din lume. Dupä 
ce la 24 mai 1993 s-a proclamat independenta 
Eritreei, o fostä provincie etiopianä, de tara- 
mamä, Patriarhul Shenuda al Egiptului a hiro- 
tonit episcopi in Eritreea in 1994, consfintind 
autocefalia Bisericii din Eritreea sub primatul 
onorific al papei din Alexandria. In 1998, 
intåistätätorul acestei biserici, Abuna Philipos, 
a fost ridicat la rangul de patriarh, pästorind in 
jur de 1.700.000 credinciosi. 

Biserica Apostolicä Armeanä. Tot sub influ- 
enta iacobitilor a rämas in tabära bisericilor 
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monofizite si Biserica Armeanä, care a respins 
hotärårile Sinodului IV Ecumenic ca fiind 
nestoriene, apropiindu-se de sirienii chiri- 
lieni. Acestia nu au participat la sinod din 
cauza stäpånirii persane, dar dupä dobåndirea 
libertätii au acceptat mai intåi Henotikonul la 
Sinodul de la Valarschapat (491), iar mai apoi 
la Sinoadele din Dvin (505 si 552), trecånd 
de partea anticalcedonienilor. Incepånd cu 
anul 654, Biserica Armeanä s-a aflat sub stäpä- 
nirea arabä musulmanä. Armenii au emigrat in 
masä din teritoriul lor si s-au asezat in sec. al 
Xll-lea in Cilicia (Sudul Turciei), intemeind 
un regat armean in 1198, care a fost mai apoi 
distrus de mameluci in 1375. Chiar catoli- 
cosul armean si-a avut resedinta aici, in Sis, 
pånä in sec. al XV-lea. Datoritä contactului pe 
care 1-au avut cu latinii, armenii din Cilicia au 
suferit numeroase influente apusene, care au 
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culminat cu semnarea actelor sinodului unio- 
nist de la Ferrara-Florenta in 1439 de cätre 
catolicosul Constantin VI, c are a murit chiar 
la scurt timp dupä aceea in Florenta. Adver- 
sarii unirii s-au impus insä in Armenia si au 
ales un nou catolicos, pe Kirakos (1441-1443), 
care va purta numele de catolicos al tuturor 
armenilor cu sediul in Ecimiadzin, creån- 
du-se astfel o schismä. Catolicosul din Cilicia 
va purta numele de Catolicos al Marii Case 
de Cilicia, fiind deportat din Turcia in urma 
genocidului asupra armenilor de la inceputul 
sec. al XX-lea. Azi isi are sediul in Antelias, 
långa Beirut. Asa se face cä Biserica Armeanä 
are pånä azi doi catolicosi si doi patriarhi, unul 
de Ierusalim (1311) si unul de Constantinopol 
(1461). Datoritä acestor cuceriri consecutive 
multi armeni au ales calea exilului in India si 
Persia, dar si in Rusia, Polonia si Romånia. In 
timpul lui Alexandru cel Bun, acestia posedau 
in Moldova insemnate privilegii comerciale. In 
sec. al XlV-lea, orasul Lvov din regatul Polo- 
niei devenise dej a un renumit centru al culturii 
si comertului armean. 

In sec. al XlX-lea, Rusia reuseste sä cucereascä 
mari teritorii in Caucaz, intre care si pe cel 
armean, supunånd biserica si poporul armean 
la un proces intens de rusificare, prin inchiderea 
scolilor armenesti fi confiscarea averilor bise- 
ricesti (1903). Biserica Armeanä nu a putut fi 
subordonatä Bisericii Ortodoxe Ruse datoritä 
diferentelor doctrinare existente intre acestea. 
Cu toate acestea, multi armeni träiau incä pe 
teritoriul Imperiului Otoman. La sfårsitul sec. 
al XlX-lea si inceputul sec. al XX-lea, minori- 
tatea armeanä din spatiul turc, care era superi- 
oarä din punct de vedere economic, cultural si 
spiritual, a cäzut victimä fanatismului nationa¬ 
list turc. Numeroase masacre asupra armenilor 
au condus intre 1884 si 1915 la uciderea a peste 
un milion de armeni, un adevärat genocid farä 
egal la acea vreme. 

In anul 1920, Armenia a fost anexatä Uniunii 
Sovietice, intrånd in sfera de influentä a bolse- 
vicilor. Catolicosii Kevork V (1912-1930) fi 
Choren (1932-1938) au reusit, printr-o stra- 
tegie de adaptare la noua realitate, sä pästreze 


vie viata eclesialä, in ciuda nationalizärii 
scolilor si averilor bisericesti. Datoritä spriji- 
nului dat rusilor in timpul celui de-Al Doilea 
Räzboi Mondial Biserica Armeanä si-a 
obtinut unele libertäti, printre care alegerea 
unui nou catolicos in persoana lui Kevork VI. 
(1945-1952). Atåt sub el, cåt si sub urmasul 
säu Vasken I (1955-1994), care era originar 
din Romånia, Biserica Armeniei a reusit sä 
se reorganizeze, prin numirea a zeci de noi 
ierarhi, intemeierea unui seminar in Ecimia¬ 
dzin si noi publicatii. Exista, de asemenea, o 
viatä religioasä ascunsä, multi armeni bote- 
zåndu-se si cununåndu-se departe de ochii 
lumii. Diaspora armeanä a jucat un rol esen- 
tial in aceastä perioadä, fiind aläturi financiar 

de cei rämasi acasä. 

1 

La 21 septembrie 1991, Republica Armenia 
fi-a obtinut independenta. Biserica se bucurä 
de atunci de libertate deplinä, la fel ca in 
Romånia, dar are de restaurat locasuri de 
cult si de reorganizat eparhiile. Dupä catoli¬ 
cosul Karekin I (1995-1999), astäzi conduce 
Biserica Armeanä catolicosul Karekin II. 
Resedinta sa se aflä la Ecimiadzin, iar Bise¬ 
rica Armeanä numärä in jur de 3 milioane de 
credinciosi. 

Biserica crestinilor tomiti din India. Crestinii 
indieni, numiti si crestinii Sfåntului Toma, isi 
revendicä originea de la apostolul care a pipäit 
ränile Måntuitorului Iisus Hristos dupä Inviere 
§i träiesc pånä azi in statul Kerala, slujind in 
limba malayalam. Crestinii de aici au stat de-a 
lungul veacurilor in legäturä cu cei din Impe- 
riul Persan, in special cu nestorienii. Dupä 
misiunile franciscanilor si dominicanilor din 
sec. al Xlll-lea si al XlV-lea, iar in special dupä 
sosirea portughezilor in 1498, au avut loc mai 
multe convertiri ale acestora la Catolicism. In 
1599 a luat fiintä o Bisericä unitä cu Roma, 
dar in 1665 multe comunitäti simtind insträ- 
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inarea de propria traditie s-au adresat patriar- 
hului iacobit al Antiohiei. Schismele au conti- 
nuat, astfel cä azi existä in India cinci biserici 
deosebite, aflate sub influente catolice, protes- 
tante sau iacobite. Cele douä mari ramuri sunt 
Biserica Ortodoxä Siriacä Iacobitä Malankara, 
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care apartine patriarhiei antiohiene, si Biserica 
Ortodoxa Malankara a Räsäritului, care este 
autocefalä. Ultima are sediul in Kottayam si 
este condusä de Mar BasileiosThoma din 1991, 
avånd in jurisdictie 1,5 milioane credinciosi. 
Biserica Maronitä. Isi trage numele de la staretul 
sirian Maron (+423), care a stråns in jurul säu 
multi asceti care au intemeiat mai apoi Mänäs- 
tirea Sfåntului Maron in Liban. Dupä ce au 
opus rezistentä monofizitilor acceptånd Calce- 
donul, mai apoi au respins, se pare, hotärårile 
Sinodului VI Ecumenic. La sfårsitul sec. al 
Vl-lea si inceputul sec. al VH-lea s-au trans- 
format dintr-o miscare asceticä intr-o biserica 

j 

autocefalä, alegåndu-si un patriarh propriu. 

Persecutatä ca biserica atåt de iacobiti, cåt si 

* ' ) 

de melkiti si califii arabi, in 1182 a acceptat 
unirea cu Biserica Romei. Azi, maronitii sunt 
in comuniune totala cu Biserica Romano-Ca- 
tolicä. La sfårsitul secolului trecut existau intre 
1.800.000 si 3.000.000 de maroniti in intreaga 
lume. 

Bibliografie. Beck, Hans-Georg, «Die friihbyzanti- 
nische Kirche», in Handbuch der Kirchengeschichte, II, 1: 
Die Kirche in Ost und West von Chalkedon bis zum fruhmit- 
telalter (451-700), Ed. Herder, Freiburg, Basel, Wien, 
1999; Bryner, Erich, Die orthodoxen Kirchen von 1274 
bis 1700 , in: KGEi , Leipzig, 2004; Bryner, Erich, Die 
Ostkirchen vom 18. bis zum 20. Jahrhundert, in: KGEi, 
Leipzig, 1996; Gerostergios, Asterios, Iustinian cel 
Mare. Sfånt si Impärat , trad. O. loan, Ed. Sophia, Bucu- 
refti, 2004; Meinardus, Otto F.A., Two Ihousand Years 
of Coptic Christianity, The American University in Cairo 
Press, Cairo - New York, 2002; Rämureanu, loan, 
§esan, Milan, Bodogae, Teodor, Istoria Bisericeascä 
Universalä , vol. I, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romäne, Bucuresti, 1987; Winkel- 
mann, Friedhelm, Die östlichen Kirchen in der Epoche 
der christologischen Auseinandersetzungen , in: KiED , I, 6, 
Berlin, 1980; Winkler, Dietmar W., Augustin, Klaus, 
Bisericile din Räsärit. O scurtä prezentare, Ed. Arhiepisco- 
piei Romano-catolice de Bucuresti, Bucuresti, 2003. 

Daniel Benga 

BLAGOVESTÉNIE. Denumirea slavonä a 
särbätorii Buna Vestire. v. BUNA VESTIRE. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebes, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al 
Sfintei Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, 


Bucuresti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, 
Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Orto¬ 
doxe. Cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929; Sava, 
Viorel, „Hristocentrismul särbätorilor mariologice”, in 
Jn Biserica Slavei Tale”. Studii de teologie fi spiritualitate 
liturgica, vol. II, Ed. Golia, Iafi, 2004, pp. 69-88; Sava, 
Viorel, Jnvätätura despre Maica Domnului fi reflectarea 
ei in cultul fi iconograiia ortodoxa”, in Jn Biserica Slavei 
Tale”. Studii de teologie fi spiritualitate liturgica, vol. II, Ed. 
Golia, Iafi, 2004, pp. 89-130. 

Nicolae D. Necula 


BOBOTEAZÄ. Numele populär al särbä¬ 
torii impärätesti a Botezului Domnului, de la 6 
ianuarie (v. BOTÉZUL DOMNULUI). 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä, Ed. 
Partener, “2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecate¬ 
rina, Dictionar de cunostinte religioase. Ed. Diecezanä, 
Caransebes, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic 
al Sfintei Biserici Crestine Ortodoxe, Tipografia Guten¬ 
berg, Bucurefti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarna¬ 
vschi, Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii 
Ortodoxe. Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929; Sava, 
Viorel, »Hristocentrismul särbätorilor mariologice”, in 
Jn Biserica Slavei Tale”. Studii de teologie si spiritualitate 
liturgicä, vol. II, Ed. Golia, Iafi, 2004, pp. 69-88; Sava, 
Viorel, Jnvätätura despre Maica Domnului fi reflectarea 
ei in cultul fi iconografia ortodoxä”, in Jn Biserica Slavei 
Tale”. Studii de teologie si spiritualitate liturgicä, vol. II, Ed. 
Golia, Iafi, 2004, pp. 89-130. 

Nicolae D. Necula 


BOGORÖDITA. Numele slavon pentru 
Näscätoarea de Dumnezeu. 

Bibliografie. Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al 
Sfintei Biserici Crestine Ortodoxe, Tipografia Gutenberg, 
Bucurefti, 1912; Sava, Viorel, Jnvätätura despre Maica 
Domnului fi reflectarea ei in cultul fi iconografia orto¬ 
doxä”, in Jn Biserica Slavei Tale”. Studii de teologie fi spiri¬ 
tualitate liturgicä, vol. II, Ed. Golia, Iafi, 2004, pp. 89-130; 
Sava, Viorel, »Cultul Maicii Domnului in Catolicism fi 
Ortodoxie - studiu comparativ”, in Jn Biserica Slavei 
Tale*. Studii de teologie fi spiritualitate liturgicä , vol. II, Ed. 
Golia, Iafi, 2004, pp. 131-162; Sava, Viorel, »Hristocen- 
trismul särbätorilor mariologice”, in Jn Biserica Slavei 
Tale". Studii de teologie fi spiritualitate liturgicä, vol. II, Ed. 
Golia, Iafi, 2004, pp. 69-88; Seviciu, PS Timotei, JMaica 

Domnului fi Sfånta Biserica”, in Indrumätor bisericesc, 
misionar fipatriotic, IV, Arad, 1987, pp. 1-5; Seviciu, PS 
Timotei, Cultul Maicii Domnului la romani, in: Area, II 

(1991), 8 (19), p. 8. 

Nicolae D. Necula 


DICTIONAR DE TEOLOGIE ORTODOXÄ 


131 


BOTÉZ. (gr. baptismo , de la baptizo - afun- 
dare sau scufundare in apa) Prima dintre cele 
sapte Taine prin care cel care o primeste devine 
crestin §i membru al Bisericii. 

Botezul este instituit de Måntuitonil Iisus 
Hristos, dupä slävita Sa Inviere: „Mergånd, 
invätati toate neamurile, botezåndu-le in 
numele Tatälui si al Fiului si al Sfåntului Duh” 
(Mt 28,19). El se sävårseste in numele Sfintei 
Treimi. Primul botez crestin a fost sävårsit la 
Cincizecime. Primitorul Botezului este orice 
persoanä care n-a fost botezatä, copil sau 
värstnic. In Biserica Ortodoxa este generalizat 
botezul copiilor sau pedobaptismul. El se sävår- 
se^te de cätre episcop sau preot, in apä sfin- 
titä, prin intreita cufundare si rostirea corectä 
a formulei Botezului. In caz de necesitate, el 
poate fi sävårsit de diacon si de orice crestin, 
prin tumarea asupra pmncului a apei, tärånei 
sau ierbii, pentru ca persoana respectivä sä nu 
moarä nebotezatä. Botezul prin turnare sau 
stropire este admis numai in cazuri de exceptie, 
indeosebi de boalä. Cel botezat este insotit 
de nas, care märturise^te credinta crestinä in 
numele celui care se boteazä. Botezul aduce 
^tergerea päcatului strämosesc, iar la persoanele 
mature, §i päcatele personale. Pe långä botezul 
obisnuit §i cel de necesitate, mai exista botezul 
sångelui , primit de cätre martiri, prin värsarea 
sångelui pentru Hristos, si botezul dorintei , 
primit de cei dinainte de Hristos, care au murit 
cu credinta in venirea Lui si de cei ce au dorit 

botezul, dar nu 1-au sävårsit. 

7 > 

Rånduiala Tainei Sfåntului Botez, cuprinsä in 
Molitfelnic, cuprinde mai multe elemente: 

I. Pregätirea pentru Taina Sfåntului Botez. Din 
punct de vedere liturgic, aceastä Sfåntä Tainä 
a pästrat forma si structura pe care o avea in 
vremea cånd majoritatea celor botezati erau 
adulti. Astfel, candidatii la Botez, numiti cate- 
humeni, erau introdu^i in mod progresiv in 
viata Bisericii, prin intermediul unor ritualuri 
speciale care comportau exorcisme, rugäciuni si 
explicäri ale Sfintei Scripturi. Aceastä pregätire 
implica intreaga comunitate care la råndul ei 
se pregätea in vederea primirii de noi membrii. 
Biserica intreagä este schimbatä, imbogätitä, 


implinitä, cånd un fiu al lui Dumnezeu se inte- 
greazä in sånul ei si devine mädular al Tmpului 
lui Hristos. 

Catehumenatul. in Biserica veche, cel care dorea 
sä devinä crestin era adus inaintea episco- 
pului bisericii locale de cätre nasii säi, adicä de 
membrii comunitätii crestine care deveneau 
garanti ai bunei credinte si ai seriozitätii inten- 
tiilor celui interesat de a fi botezat, precum si 
garantii caracterului autentic al convertirii lui. 
Episcopul inscria numele lui in registrul catehu- 
menilor. Apoi el facea de trei ori semnul crucii 
peste fata catehumenului si punea måna peste 
capul lui, ceea ce insemna cä Hristos primea 
aceastä persoanä, scriind-o in Cartea Vietii. 
Måna episcopului - måna lui Hristos Insusi 
- protejeazä, acoperä, „sub acoperämåntul 
aripilor Sale”. Catehumenul este informat 
despre scopul ultim al Botezului: intoarcerea 
la adevärata viatä, la viata pe care omul a pier- 
dut-o prin päcat. 

1. Exorcismele. Exorcismele vin sä sublinieze 
tocmai faptul cä räul nu este doar o simplä 
absentä binelui. Originea räului ar fi deci nu 
ignoranta si imperfectiunea, ci tocmai exis- 
tenta lucrärii vräjmasului in lume. Omul se 
va confrunta inevitabil cu ostilitätile diavo- 
lului atunci cånd va dori måntuirea sufletului. 
Tocmai de aceea, lucrarea sa trebuie indepär- 
tatä, alungatä, pentm ca noi sä putem inainta. 
Diavolul nu poate nimic impotriva lui Hristos, 
dar poate impotriva noasträ. Exorcismele sunt 
astfel inceputul luptei in viata crestinä. Prin 
exorcisme, preotul vorbeste diavolului cu un 
cuvånt cu putere. Exorcismul exprimä in mod 
perfect o realitate si o implineste, facånd posibil 
ceea ce anuntä. Atunci cånd exorcizeazä pe 
catehumen, preotul, conform indicatiilor de la 
capitolul respectiv, „suflä de trei ori peste gura, 
fruntea si pieptul” celui ce se boteazä. Aceasta 
intrucåt respiratia este functia biologicä esen- 
tialä care ne pästreazä in viatä, functie care ne 
face total dependenti de lume. 

2. Lepädarea de Satana. Acest ritual, precum si 
cel ce urmeazä imediat dupä el, se situa altadatä 
putin inainte de Botezul propriu-zis, in Vinerea 
sau Såmbäta cea Mare. Cel ce se boteazä este 
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„intors cu fata cätre Apus”. Apusul, adicä locul de Cineva care trebuie urmat si ascultat pånä 
unde se culcä soarele, constituie aici simbolul la capät. A crede in Hristos ca Dumnezeu nu 

intunericului, „tinutul lui Satan”. Catehumenul este suficient, cäci si dracii cred in El {In 2,19). 

infruntä acum pe Satan, fiindcä exorcismele i-au Doar acceptåndu-L ca impärat si Dumnezeu, 

permis sä renunte la el, sä-1 respingä, faptul de a inseamnä a decide a urma intreaga viatä slujirii 

se intoarce cu fata cätre Apus constituind un act Lui, träind dupä poruncile Sale. A märturisi cä 

de libertate, primul act liber al omului eliberat Hristos este impärat inseamnä cä Impärätia pe 

de sub stäpånirea diavolului. Indicatia din care a descoperit-o nu este numai o Impärätie 

Molitfelnic prevede cä in acest moment cate- situatä intr-un viitor indepärtat si cetos, ci se 

humenul stä cu fata spre Apus, »fåra haine, farä referä tocmai la faptul cä noi apartinem acestei 

incältäri, si cu bratele ridicate”. Catehumenul Impärätii, aici si acum. 

vede cum dispare tot ceea ce acoperea in ochii 4. Märturisirea de credintä. Adevärul pästrat de 

lui starea de rob. De aici inainte, el stie cä era Bisericä in Traditie urmeazä sä devinä credintä 
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rob, „iar captivii sunt goi si desculti”. El stie din si chiar viata noului membru al Bisericii. „Mä 

ce räu a fost eliberat si spre ce bine se gräbeste. inchin Tatälui si Fiului si Sfäntului Duh,Treimii 

In epoca in care a fost stabilitä rånduiala celei de o fiintä si nedespärtitä”- exclamä acesta. 

aceasta, catehumenii träiau intr-o lume pägånä, Lepädarea de Satana era pecetluitä prin suflarea 

a cärei existentä era impregnatä de pompa si scuiparea lui. Unirea cu Hristos este acum 

diaboli. Nu numai cä cel care se boteza stia pecetluitä prin inchinarea in fata Sfintei Treimi. 

foarte bine la ce anume renunta, dar era si pe A-L cunoaste pe Hristos inseamnä a cunoa^te 

deplin constient de calea cea stråmtä, de viata pe Tatäl Säu si pe Sfåntul Duh, pe Dumnezeu 

grea, cu adevärat neconformä $i radical diferitä ca Treime. Odatä declaratä adeziunea la Hristos 

de cea din jurul lui - viata spre care il ducea Cel in Treime, si odatä märturisitä aceastä 

renuntarea la Satana. „Suflä-l si scuipä-1 pe disponibilitate, totul este de acum gata pentru 

Satana” — il indeamnä preotul pe catehumen. marele eveniment: cel al mortii si invierii, dupä 

Räzboiul este declarat. Incepe o luptä realä a chipul Mortii §i al Invierii lui Hristos. 

cärei mizä este viata vesnicä. Acesta este sensul II. Tainapropriu-zisä a Sfäntului Botez. 

ultim al optiunii noastre. 1. Binecuvåntarea Impärätiei. „Binecuvåntatä 

3. Unirea cu Hristos. Apoi „il intoarce (pe cel ce este Impärätia Tatälui si a Fiului §i a Sfäntului 
vine cätre Sfåntul Botez - n.n.) spre Räsärit”. Duh, acum si pururea $i in veci vecilor. Amin”. 
Intorcåndu-se inspre räsäritul simbolic de unde Taina Botezului era sävärsitä in contextul 

räsare soarele, omul se intoarce inspre zorii celei adunärii euharistice. Aceastä doxologie de la 

de a opta zi, convertindu-se la Hristos, Lumina inceputul slujbei Tainei anuntä Impärätia lui 

lumii. Urmeazä unirea cu Hristos: „A se uni Dumnezeu ca temä si obiectiv ultim al Bote- 

cu Hristos”. Cuvåntul grecesc folosit pentru zului, in sensul in care fiecare Tainä este, prin 

„unire” este cel de enosis , insemnånd adeziune, natura si fiinctia ei, o adeväratä trecere spre 

atasament, tocmai contrariul apostaziei, cuvånt aceastä Impärätie. 

folosit pentru lepädare si al cärui sens literal era 2. Rugäciunea din tainä a preotului. Rugäciunea 

acela de rupturä, de separare. care se rosteste de cätre preot in tainä, cerånd de 

Catehumenul exclamä: „Cred lui ca unui la Dumnezeu sä-1 facävrednic de a sävärsi aceastä 

Impärat si Dumnezeu!”. Aceastä hotäråre este „tainä mare si preainaltä”, ne aminteste infrico^ä- 

luatä odatä pentru totdeauna si acest jurä- toarea responsabilitate a preotului. Rugäciunea 

månt este pronuntat odatä pentru totdeauna. ne descoperä cä Botezul nu este un scop in sine, 

In conceptia crestinä, decizia de a crede ci inceputul unui proces in care intreaga obste, §i 

Lui Hristos ca unui Impärat si Dumnezeu mai ales pästorul, urmeazä säjoace un rol decisiv. 

se traduce in märturisirea credintei, care Acesta este procesul prin care „chipul lui Hristos 

inseamnä adeziunea, apartenenta totalä fatä este imprimat celui nou botezat. 
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3. Taina apei. Botezul incepe prin binecu- 

vantarea apei si tocmai aceastä binecuvåntare 

ne descoperä intreaga dimensiune a Tainei, 

continutul ei si adåncimea ei cosmicä. Altfel 
» > 

spus, tocmai sfintirea apei este cea care mani- 
festä valoarea reala a Botezului. Preotul, stånd 
inaintea cristelnitei cu apä, ca si cum ar privi 
intreaga lume creatä la inceputuri - asa cum va 
fi facut fi primul om deschizåndu-si ochii peste 
slava lui Dumnezeu si contemplånd tot ceea ce 
a facut El pentru räscumpärarea si måntuirea 
noasträ - proclamä: ^lare esti Doamne si 
minunate sunt lucrurile Tale si nici un cuvånt 
nu este de ajuns spre lauda minunilor Tale”. 
Binecuvåntarea baptismalä a apei inseamnä 
re-crearea materiei, si astfel a lumii in Hristos. 
Este däruirea acestei lumi facutä omului. 

4. Untdelemnul bucuriei. Untdelemnul este o 
sursä naturalä de luminä si deci de bucurie. 
Urmeazä ungerea cu untdelemn a trupului 
catehumenului, care are loc inaintea Botezului, 
untdelemnul fiind simbol al vietii, in sensul 
plinätätii si al bucuriei, si al participärii la taina 
vietii celei noi pe care o va descoperi Botezul. 
Are loc mai intåi exorcizarea untdelemnului, 
eliberarea lui, intoarcerea la functia lui reala, 
asa cum a fost infatisatä in simbolismul säu. 
„Se unge robul lui Dumnezeu (N), cu untde¬ 
lemnul bucuriei [...]”. Acesta inseamnä recre- 
area omului, „a trupului säu, a mädularelor 
si a simturilor”. Omul a pierdut frumusetea 
spiritualä; el fi-a intunecat chipul. Acesta 
trebuie asadar refacut si restabilit. Botezul nu 
priveste numai sufletul, ci omul in intregime. 
Sensul ungerii prebaptismale ca re-creatie a 
omului prin iertarea päcatelor si insänätosire 
este minunat exprimatä in urmätoarea rugä- 
ciune a episcopului Serapion de Thmuis (sec. 
IV): „[...] si ungem cu untdelemnul Mirun- 
gerii pe cei care cu cunostintä se apropie de 
aceastä renastere divinä; Te rugäm sä faci ca 
Domnul nostru Iisus Hristos sä lucreze in ei, 
vindecåndu-i si insuflåndu-le putere si energie, 
fi prin acest untdelemn al ungerii El sä desco- 
pere si sä alunge din sufletul lor, din trupul 
lor, din duhul lor, toatä pecetea päcatului si a 
neorånduielii ori al greselilor satanice, si prin 


harul säu sä le däruiascä iertarea päcatelor, ca 
murind päcatului sä vietuiascä in intelepciune, 
fi fiind re-creati prin aceastä ungere, fi fiind 
curätiti prin aceastä scufundare, fi fiind reuniti 
in Duhul, sä fie de acum vrednici de a birui 
toatä lucrarea cea potrivnicä fi toate vicleniile 
care-1 vor lupta in aceastä lume si astfel sä fie 
uniti cu poporul Domnului fi Måntuitorului 
nostru Hristos”. 

5. Botezul Actul afundårii si semnificatia sa. 
Taina Botezului farä credintä ar insemna 
magie, un act total exteriör fi arbitrar, care ar 
anula libertatea omului. Dar numai Dumnezeu, 
räspunzånd credintei, realizeazä aceastä posi- 
bilitate, facånd din aceastä cu adevärat ceea ce 
credintä doreste: moarte si inviere cu Hristos. 
Cum se pot aplica toate acestea la pruncii care 
nu au in mod vädit nici credintä personalä fi 
constientä, nici dorintä personalä? Biserica 
Ortodoxä nu a acceptat niciodatä cä actul 
credintei s-ar reduce doar la credintä personalä. 
Aici este vorba despre credintä lui Hristos care 
ne-a fost datä, care a devenit credintä noasträ, 
dorinta noasträ, credintä care dupä Pavel 
„face sä locuiascä Hristos in inimile voastre 
C Ef 3, 17). Credintä este un dar al lui 
Dumnezeu, unde credintä este un räspuns la o 
chemare, si in acelasi timp este insäsi realitatea 
care constituie obiectul chemärii. 

De la inceputurile sale, Biserica a sävårfit 
Botezul prin intreitä afundare. Cuvåntul botez, 
de altfel, derivä de la termenul grecesc baptizo, 
care inseamnä afundare. Märturiile biblice 
abundä in acest sens, demonstrånd sävårfirea 
Botezului prin afundare (a se vedea doar FA 
8, 35-38. Socotim textul acesta scripturistic 
suficient de explicit pentru justificarea prac- 
ticii Botezului prin afundare in apä). intreaga 
Traditia apostolicä este, de altfel, fermä in a 
afirma necesitatea sävårsirii botezului prin 
intreitä afundare. Amintim in acest sens, C an. 


47 si 50 Ap., Can. 50 Ap., precum si Can. 7 Sin. 
II Ec. Textele acestor canoane cuprind regula 
acriviei (regula Bisericii!) atåt in ceea ce priveste 
sävårsirea Tainei Sfåntului Botez prin intreitä 
afundare, cåt si in ceea ce privefte botezarea 
ereticilor ce nu fiiseserä botezati prin intreitä 
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afundare. Observäm cä nu se aminteste in nici 
un loc despre vreun alt mod de sävårsire a Tainei 
Botezului, decåt acela al intreitei afiindäri. 
Semnificatia afundärii de la Botez. Asimilati 
Mortii si Invierii lui Hristos. Cåt priveste Bise- 
rica Veche, ea stia cä in Botez noi murim real- 
mente si inviem cu Hristos, pentru cä acesta era 
experienta intimä a Tainei baptismale. Moartea 
Celui nemuritor face din aceasta o moarte 
räscumpärätoare, moarte pentru måntuirea 
noasträ. Moartea devine astfel trecerea naturalä 
de la moarte la viatä. „Cu moartea pe moarte 
cälcånd” aduce in vedere bucuria cea mai 
proprie crestinismului, atåt de evidentä in Bise- 
rica Veche, bucuria nesfårsitä in fata abolirii 

7 ) y 

mortii. „Moartea a fost inghititä de biruintä. 
Unde iti este moarte biruintä? Unde-ti este, 
moarte boldul?” (1 Co 15, 54-55). incä si mai 
evident, in traditia noasträ liturgicä „Hristos a 
Inviat si nimeni nu mai este in morminte”. 

6. Vesmåntul alb (haina luminoasä). Noul botezat 
este imbräcat intr-un vesmånt alb pe care 
textele liturgice il numesc vesmånt al luminii. 
Rånduiala imbräcärii celui nou botezat in haina 
luminoasä completeazä si pecetluieste Botezul 
insusi, faptul imbräcärii hainei albe, räspunzånd 
gestului dezbräcärii hainelor vechi pe care-1 face 
catehumenul inainte de Botez, corespunzånd 
goliciunii lui inainte de a intra in apa räscum- 
pärärii, si pe de altä parte, inaugurånd cea de-a 
doua parte a slujbei initierii: Mirungerea, darul 
Sfåntului Duh. Dezbräcånd hainele purtate 
inainte de Botez, catehumenul leapädä omul cel 
vechi si viata lui anterioarä. Faptul de a imbräca 
haina de luminä semnificä mai intåi revenirea 
omului la integritatea si la nevointa avute in 
Paradis, recuperarea adeväratei naturi mascate 
de päcat. Sfåntul Ambrozie comparä cämasa 
botezului cu vesmintele lui Hristos de pe Tabor. 
Hristos transfigurat face sä aparä umanitatea 
perfectä si farä de päcat, nu goalä, ci imbräcatä 
in vesminte albe ca zäpada, in lumina necreatä 
a slavei divine. Suntem imbräcati in aceasta 
cämasä strälucitoare pentru a putea fi unsi. 

7. Pecetea darului Duhului Sfänt. Mirungerea 
este aceea Tainä care dä noilor botezati daru- 
rile Sfåntului Duh, necesare vietii lor crestine. 


Mirungerea nu este doar un element organic 
al Botezului, ci ea este incheierea, implinirea fi 
incununarea Botezului, asa cum si actul sacra- 
mental care urmeazä - Impärtäsirea - este inche¬ 
ierea si implinirea Mirungerii. Pecetea Sfåntului 
Duh este, in mod evident, un act nou, care defi 
pregätit si facut posibil prin Botez, dä slujbei de 
initiere o dimensiune atåt de radical nouä, incåt 
Biserica a precizat cä este vorba de o altä Tainä - 
un dar si o Sfåntä Tainä distinctä de Botez. 

8. Inconjurarea cristelnitei. Procesiunea bucuriei. 
Preotul, cädind, impreunä cu nasii care il tin in 
brate pe pruncul nou botezat si miruns, incon- 
joarä cristelnita, intr-o procesiune a bucuriei, 
timp in care se cåntä: „Cåti in Hristos v-ati 
botezat in Hristos v-ati si imbräcat”(Gtf 3,27). 
A ne imbräca in Hristos inseamnä primirea 
prin Botez a vietii Lui ca viatä a noasträ si, de 
asemenea, a credintei Lui, a dorintei Lui, ca 
pe insäsi continutul vietii noastre. Biserica nu 
boteazä toti copiii, ci numai pe aceia care apartin 
Bisericii, prin intermediul fie al pärintilor, fie al 
nasilor responsabili, care cu alte cuvinte sunt 
adusi la Botez din interiorul comunitätii. 

Incä o datä noi am fost martorii indurärii §i 
iertärii divine, ai re-creärii lumii si a omului in 
aceastä lume. Ne afläm incä o datä la inceputuri: 
un nou om a fost confirmat dupä chipul celui 
ce 1-a zidit, o nouä lume este umplutä de slava 
divinä: „Veseliti-vä in Domnul fi vä bucurati, 
dreptilor si vä läudati toti cei drepti la inimä” 
(Ps 31). Semnificatia duhovniceascä si teologicä 
a procesiunii postbaptismale este aceea cä in 
noua viatä primitä prin Botez si pecetluitä prin 
Mirungere se descoperä trecerea acestei lumi 
cätre Impärätia lui Dumnezeu, ca o procesiune 
spre ziua farä de apus a vesniciei lui Dumnezeu. 

9. Lecturile biblice. Urmeazä citirea lectu- 
rilor biblice, Apostolul (Rm 6, 3-11) si Evan- 
ghelia (Mt 28,16-20), care impreunä dezvoltä 
intreaga teologie a Botezului. 

10. Rugäciunile si stergerea Sfåntului si Marelui 
Mir. Ultima parte a slujbei Botezului - spälarea 
Mirului si tunderea - se fac in cadrul aceleiasi 
rånduieli, imediat dupä lecturile biblice. Noul 
crestin este pe punctul de a fi trimis in lume, asa 
cum am väzut mai sus, ca martor al lui Hristos, 
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ca un luptätor al Impärätiei lui Dumnezeu 
impotriva stäpämtorului lumii acesteia 
(diavolul). „Capetele voastre, Domnului sa 
le plecati” zice preotul §i, plecånd capul, noul 
cre^tin face dovada supunerii, arätånd cä este 
gata sä accepte disciplina vietii in Hristos, 
cä va cäuta slava Domnului säu. Vesmåntul 
alb este ridicat, scos si Sfåntul Mir este $ters, 
cäci acestea au fost date nu pentru a fi simple 
insemne, ci realitatea insäfi, pentru a fi trans- 
formate in viatä. 

11. Tunderea. Noua viatä incepe printr-o 
jertfa adusä lui Dumnezeu, adicä däruirea lui 
Dumnezeu cu bucurie si multumire a ceea ce 
devenise in aceastä lume simbolul frumusetii 
decäzute a omului: pärul, ca acoperämånt. 
Tunderea pärului este prima jertfa liberä si 
fericitä a omului, facutä lui Dumnezeu. Acest 
lucru este mai evident in cazul pruncilor: intr- 
adevär, pruncul nu posedä nimic incä sä-i ofere 
lui Dumnezeu si de aceea luäm din putinul pär 
pe care-1 are. 

12. Botezul, Mirungerea si Euharistia. Dacä 
Mirungerea incununeazä Botezul, Euharistia 
inseamnä incununarea Mirungerii. In Botez, 
noi renastem din apä si din Duh, $i aceastä 
nastere ne deschide spre primirea darului Sfån- 
tului Duh, care ne deschide accesul in Bisericä, 
permitåndu-ne sä stäm la masa lui Hristos, in 
Impärätia' Sa. Dacä Euharistia este realmente 
Taina Bisericii, atunci, in mod necesar, a intra 
in Bisericä inseamnä a intra in Euharistie si 
Euharistia este realmente implinirea Botezului. 
Chiar in forma ei actualä, slujba Botezului este 
orientatä dincolo de ea insäsi si ne amintefte 
cä Botezul este esential indreptat spre Bise¬ 
ricä, iar Bisericä este structuratä ca Bisericä, 
in Euharistie. Rånduiala baptismalä este acum 
implinitä si incheiatä. Viata normala urmeazä 
sä inceapä. Atunci cånd slujba baptismalä este 

incheiatä, Botezul isi incepe lucrarea lui in noi. 
Bibliografie. Schmemann, Alexander, Din apä si din 
Duh , Ed. Symbol, Bucure^ti, 1999; Streza, Laurenpu, 
„Taina Mirungerii in Bisericä Ortodoxa si in Bisericile 
Vechi-Orientale”, in: Or/., XXXIX (1987), 2, pp. 62-83; 
Streza, Laurenpu, Botezul in diferite rituri liturgice cres- 
tine, tezä de doctorat, Bucure^ti, 1985, in: Or/., XXXVII 
(1985), 1-2; Streza, Laurenpu, Tainele de inifiere cre;tinå 
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in Bisericile Räsåritene , Ed. Trinitas, Iap, 2002; VIlciu, 
Marian, »Documentul ecumenic Botez, Euharistie, Minis- 
teriu (B EM) p semnificatia lui pentru lumea cre^tinä”, 
in: Analele Universitätii „Valahia u - Facultatea de Teologie , 
Targovifte, 2006, pp. 242-258; Vilciu, Marian, »Sfåntul 
loan Gurä de Aur, tålcuitor al Tainei Botezului in cate- 
hezele sale baptismale”, in: Almanah Bisericesc , Ed. Arhie- 
piscopiei Targori^tei, largoviste, 2006, pp. 58-65; Vilciu, 
Marian, »Tainele incorporärii in Hristos dupä catehezele 
Sfåntului Chiril al Ierusalimului”, in: Almanah Biseri¬ 
cesc , Ed. Arhiepiscopiei Targovi^tei, Targovi^te, 2005, pp. 
68-77; Vilciu, Marian, »Tainele incorporärii in Hristos in 
Omiliile catehetice ale episcopului Teodor de Mopsuestia”, 
in: Analele Universitätii „Valahia° - Facultatea de Teologie , 
Targovi^te, 2005, pp. 364-382; Vilciu, Marian, »Tainele 
incorporärii in Hristos potrivit Sfåntului Ambrozie al 
Milanului”, in: Analele Universitätii „Valahia Facultatea 
de Teologie, Tårgoviste, 2006, pp. 205-225. 

Lucian Farcasiu 


BOTÉZUL DOMNULUI. Eveniment din 
istoria måntuirii, in care Domnul Iisus Hristos 
este botezat la råul Iordan, de cätre Sfåntul loan. 
Este numit in popor Boboteaza , Epifania sau 
Teofania (H E7ii(pdvsia, xa 0soq)dveia xou 
Kupiou - Arätarea Domnului) si este §i o 
särbätoare impäräteascä instituitä in amintirea 
botezului primit de Måntuitorul din måna 
Sf. loan Botezätorul in Iordan ( Mt 3, 13-17). 
Se mai numeste §i arätarea Domnului sau a 
Dumnezeirii, pentru cä, la botezul Måntui- 
torului, El S-a arätat pentru prima datä lumii 
ca Mesia si, de asemenea, S-a arätat intreagä 
Sfånta Treime: Fiul, care Se boteza in Iordan, 
Duhul Sfånt, coboråndu-Se sub formä de 
porumbel, si Tatäl, märturisind din cer: ,A cesta 

^ yy 

este Fiul Meu cel iubit intru care am binevoit 


{Mt 3,13-17). Botezul Domnului se serbeazä 
pe 6 ianuarie. Este una dintre cele mai vechi 
särbätori crestine, mentionatä incä din sec. 
al III-lea. La inceput s-a serbat impreunä cu 
Nasterea Domnului, pånä in sec. al IV-lea, cånd 
au fost separate. Denumirea de Epifanie se mai 
pästreazä la greci si la catolici. Särbätoarea 
mai are si denumirea de särbätoarea luminilor , 
cäci de Boboteazä se botezau catehumenii in 
vechime, botezul fiind socotit ca o luminare. 
Ajunul Bobotezei este zi de post negru sau 
ajunare. In aceeasi zi se sävårsesc in bisericä 
Ceasurile impärätesti si se sfintesc apele. De 
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asemenea, in ziua Botezului se face sfintirea 

mare a apei sau Agheasma mare. In ajun si 

in zilele premergätoare Botezului Domnului, 

preotii stropesc casele si gospodäriile credin- 

ciosilor cu Agheasma mare. 

Bibliografie. Bran iste, Ene, Braniste, Ecaterina, Dicti¬ 
onar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caransebes, 
2002; Braniste, Ene, Liturgica Specialä , Ed. Nemira, 
Bucure^ti, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al 
Sfintei Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, 
Bucure^ti, 1912; Braniste, Ene, Liturgica Generalä, Ed. 
Partener, 4 2008; Farcasiu, Lucian, „Praznicele lmpäräte$ti 
ale Måntuitorului legate de ciclul Na^terii. Consideratii 
istorico-liturgice”, in: Teologia, X (2006), 4, pp. 81-101; 
Farcasiu, Lucian, „Teologia Epifaniei Domnului reflectatä 
in imnografia präznuirii sale”, in: Teologia , XI (2007), 1, pp. 
239-260; Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe - cursuri 
universitare , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox Roman din 
Bucovina, Cemäuti, 1929; Sava, Viorel, JBoboteaza, in 
Bisericä $i in afara ei”, in Jn Biserica S/avei Tale ”. Studii de 
teologie si spiritualitate liturgica, vol. I, Ed. Erota, Iasi, 2003, 
pp. 132-140; Sava, Viorel, »Särbätorile impärätesti ale 
Måntuitorului in Biserica Ortodoxä: - evaluare in perspec- 
tiva dialogului ortodox - romano-catolic”, in Jn Biserica 
Slavei Tale”. Studii de teologie si spiritualitate liturgicå, vol. 
II, Ed. Golia, Ia$i, 2004, pp. 31-50; Zainea, IPS Pimen, 
Jnsemnätatea teologicä a icoanei Botezului Domnului, 
dupä texte liturgice”, in: MMS, LVIII (1982), 1-2, pp. 75-86. 

Nicolae D. Necula 

BRÄU. (gr. zonarion\ lat. cingulum) Vesmånt 
liturgic cu care se incing preotii sau episcopii la 
anumite slujbe bisericesti. 

El este o piesä vestimentarä confectionatä din 
aceeasi stofa sau material cu celelalte vesminte 
liturgice, lung de 50-60 de centimetri si lat de 
8-10 centimetri, avånd in capete douä snururi. 
Preotul si arhiereul folosesc bråul pentru sävår- 
sirea Sfintei Liturghii sau a celorlalte slujbe 
unde trebuie imbräcate toate vesmintele. Dupä 
ce il binecuvånteazä si särutä crucea de la 
mijlocul lui, clericul se incinge cu el peste stihar 
si epitrabil, rostind rugäciunea cuvenitä: „Bine- 
cuvåntat este Dumnezeu, Cel ce mä incinge cu 
putere si a facut fara prihanä calea mea, Cel ce 
intocmeste picioarele mele ca ale cerbului si 
peste cele inalte mä pune” (Ps 17,35-37). 

In tålcuirea liturgicä a Sfäntului Gherman 
(+729), patriarhul Constantinopolului, bråul 
»infatiseazä bunäcuviinta cu care Hristos, 


impärätind, S-a incins cu puterea nemäsuratä 

a dumnezeirii”. El semnificä si puterea ce s-a 

dat arhiereului de la Dumnezeu, cåt si datoria 

slujirii, pentru cä cel ce slujeste se incinge, dupä 

tålcuirea Sf. Simeon al Tesalonicului (fl429), 

dar si stergarul (fota) cu care s-a incins Måntu- 

itorul Hristos cånd a spälat picioarele uceni- 

cilor, in seara Cinei de Tainä. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica generalä , Ed. 
Institutului Biblic ^i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucuresti, 1993, pp. 618-619; Braniste, Ene, 
Liturgica teoreticä. Manual pentru seminariile teologice , 
Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucuresti, 1978, p. 140; Braniste, Ene, 
Braniste, Ecaterina, Dictionar enciclopedic de cunof- 
tinte religioase , Ed. Diecezanä, Caransebe^, 2001, p. 73; 
Gregorian, Vasile, Vesmintele liturgice in Biserica Orto¬ 
doxä, Tipografia Sfintei Mitropolii a Olteniei, Craiova, 
1941, pp. 71-80; Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, 
Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Orto¬ 
doxe, I: Liturgica Generalä , Chi^inäu, 1929, p. 256; Vinti- 
lescu, Petre, Liturghierul explicat, Ed. Institutului Biblic 
si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 
1972, pp. 106-107. 

Gheorghe Ispas 

BUNA VESTIRE. Eveniment din istoria 
måntuirii, in care Arhanghelul Gavriil vesteste 
Fecioarei Maria cä voia lui Dumnezeu este 
sä-L intrupeze pe Fiul Säu Näscut mai inainte 
de veci, si sä-L nascä prunc. 

Praznic inchinat Sfintei Fecioare Maria, in 
amintirea evenimentului in care Arhanghelul 
Gavriil i-a vestit cä va naste pe Måntuitorul 
Hristos (Lc 1, 26-28). In Apus este numitä 
särbätoarea Zämislirii Domnului. Se präznu- 
ieste pe 25 martie. 

Bibliografie. Bältat, PS Visarion, Invätätura mari- 
ologicä a Sfäntului Nicolae Cabasila , teza de doctorat; 
Braniste, Ene, Liturgica Generalä, Ed. Partener, 4 2008; 
Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, Dictionar de cunof- 
tinte religioase, Ed. Diecezanä, Caransebe?, 2002; Chira, 
PS Justinian, Vlata Maicii Domnului, Cluj-Napoca, 1986; 
Sava, Viorel, „Cultul Maicii Domnului in Catolicism $i 
Ortodoxie — studiu comparadv”, in Jn Biserica Slavei 
Tale”. Studii de teologie fi spiritualitate liturgicä , vol. II, 
Ed. Golia, Ia^i, 2004, pp. 131-162; Sava, Viorel, „Hris- 
tocentrismul särbätorilor mariologice”, in Jn Biserica 
Slavei Tale". Studii de teologie si spiritualitate liturgicä, vol. 
II, Ed. Golia, Ia$i, 2004, pp. 69-88; Sava, Viorel, „Invätä- 
tura despre Maica Domnului $i reflectarea ei in cultul §i 
iconografia ortodoxä”, in Jn Biserica Slavei Tale ”. Studii 
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de teologie fi spiritualitate liturgicä, vol. II, Ed. Golia, Ia$i, 
2004, pp. 89-130; Seviciu, PS Timotei, »Cultul Maicii 
Domnului la romåni”, \n\Arca y W (1991), 8 (19)/1991. 

Nicolae D. Necula 

BURÉTE. Obiect de cult utilizat la strån- 
gerea firmiturilor de pe Sfåntul Disc sau de 
pe Sfåntul Antimis, ori la stergerea acestora, la 
§tergerea de firimituri de pe måinile clericilor, 
ori a obiectelor de cult pe care firmiturile se pot 
depune. 

Buretele nu se utilizeazä la stergerea tuturor 

firmiturilor, de exemplu din anafornitä sau alte 

firmituri sträine de Sfånta Euharistie, ci doar la 

obiectele si actele legate de Sfånta Euharistie. 

De aceea, buretele se pästreazä doar in Sfåntul 

Antimis. Buretele este natural, confectionat 

1 » 


din corpul unei vietäti marine, usor, elastic $i 
poros, care absoarbe lichide (gr. ö onöyyoc, si r\ 
arcovyYid, spongia , penicillium y penicullus , puri - 
ficatorium)\ poate fi inså si sintetic, obtinut din 
masa plasticä. 

In Noul Testament il intålnim in timpul eveni- 
mentelor legate de Pätimirile Måntuitorului, 
cånd a fost inmuiat in otet si i s-a dat Måntui¬ 
torului sä bea. Prima mentiune scrisä, cu privire 
la intrebuintarea buretelui, o avem de la Sf. 
loan Gurä de Aur. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgicä Generalä cu 
notiuni de artå bisericeascä , Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romäne, Bucuresti, 1985, 
pp. 509-510; Mircea, loan, Dictionar al Noului Testa¬ 
ment , Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1995. 

Iulian Isbäsoiu 
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CAFAS. (turc. Kafas sau Kafes) Balcon deschis, 
ca un pod deasupra pronaosului, alipit de pere- 
tele vestic al bisericii, la care se urcä pe o scarä fixa 
si care serveste drept loc pentru corul bisericii. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Gener alä, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte reltgioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe§, 2002. 

Nicolae D. Necula 

CALENDÅR. (lat. calendarium\ rom. populär 
cälindar) Sistem care expune succesiunea unitä- 
tilor de timp, precum zilele, lunile, anotimpu- 
rile sau anii. Originea calendarului religiös se 
aflä in Sfånta Scripturä, acolo unde se vorbeste 
la Facerea lumii de crearea celor doi luminätori, 
soarele si luna care sä delimiteze anotimpurile, 
zilele si anii (Fc 1,14-16). Calendarul cuprinde 
mai multe unitäti de mäsurare a timpului, si 
anume: 

a. Ziua solarä medie care reprezintä inter- 
valul de timp dintre douä faze consecutive 
ale soarelui la meridian sau cåt tine o rotatie 
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completä a pämåntului in jurul axei sale. Ziua 
are ca subunitäti de mäsurä: ora impärtitä in 60 
de minute, fiecare minut la råndul sau avånd 
60 de secunde. Epoca moderna aduce la cunos- 
tinta omului si subunitäti ale secundei: nano- 
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secundele, in asa fel incåt timpul sä fie mäsurat 
cåt mai corect posibil. 

b. A doua unitate de mäsurare a timpului este 
säptämåna. Säptämåna reprezintä intervalul 
cuprins intre faze consecutive ale lunii (de 
exemplu dintre luna nouä si primul pätrar, de 


la primul pätrar la luna plinä, de la lunä plinä 
la ultimul pätrar §i de la ultimul pätrar la luna 
nouä). Evolutia dureazä sapte zile. 

c. Urmätoarea unitate de mäsurare a timpului 
este luna si reprezintä intervalul de timp in care 
luna face o rotatie completä in jurul pämåntului. 

d. Cea mai mare unitate de bazä de mäsurare a 
timpului este anul tropic, solar sau astronomic. 
El mäsoarä intervalul de timp in care pämåntul 
face o rotade completä in jurul soarelui sau 
rästimpul dintre douä treceri consecutive ale 
soarelui la echinoctiul de primävarä. 

Anul tropic are 365 de zile, 5 ore, 45 minute §i 
45 secunde. Tinånd cont de faptul cä anul tropic 
nu are un numär fix de zile, pentru a se regla in 
mod practic diferenta de o zi care apärea la un 
interval de 4 ani, s-a instituit anul civil care la 
fiecare 4 ani are o duratä de 366 zile (an bisect). 
Acest lucru 1-a facut in anul 46 i.Hr. Sosigene, 
un astronom din Alexandria (Egipt), care a träit 
in timpul domniei impäratului roman Iulius 
Cezar. Prin introducerea celei de-a 366-a zi la 
fiecare al 4-lea an, el si-a propus sä echivaleze 
anul civil cu cel astronomic. Calendarul iulian 
(numit asa dupä numele impäratului in timpul 
cäruia a apärut) a inträt in uzul crestinilor, cu 
mentiunea cä säptämåna de 8 zile (octada) 
folositä de romani a fost inlocuitä cu cea de 

A 

7 zile mostenitä de la evrei. In timp insä a 
apärut o problemä care avea sä aibä repercu- 
siuni serioase in istoria crestinismului. 

Astfel, cånd Sosigene a calculat durata zilei care 
se adäuga din 4 in 4 ani, a rotunjit perioada care 
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se cumula de la fiecare an (5 ore, 48 minute §i 46 
de secunde) la 6 ore, rezultånd astfel o diferentä 
de 11 minute si 14-16 secunde cu care anul civil 
sau calendaristic era mai lung decåt anul astro- 
nomic. Aceastä diferentä, neglijabilä atunci, 
avea sä aducä la un interval de 128 de ani, un 
decalaj de o zi intre anul civil §i cel astronomic, 
cel dintåi rämånånd in urmä fatä de celälalt cu o 
zi. Diferentä a devenit o problemä pentru Bise- 
ricä in momentul in care se calcula data anualä 
a Pastilor, pentru cä in urma deciziei Sinodului 
I Ecumenic de la Niceea (325) s-a stabilit 
fixarea echinoctiului de primävarä la data de 21 
martie, iar data Pastilor sä fie in prima dumi- 
nicä cu lunä plinä dupä echinoctiul de primä¬ 
varä. Tinånd insä cont de faptul cä diferentä de 
o zi la interval de 128 de ani intre anul civil si 

y 

cel astronomic se märea, s-a ajuns ca in sec. al 
XVI-lea ea sä fie de 10 zile si, prin urmare, atåt 
data echinoctiului de primävarä si implicit data 
anualä a Pastilor erau calculate gresit. 

Astfel, in Occidentul crestin, la Sinodul de 
la Trident din anul 1582, papa Grigorie al 
XHI-lea a propus o nouä reformä a calenda- 
rului care s-a concretizat prin suprimarea celor 
zece zile care reprezentau perioada de rämå- 
nere in urmä a anului civil fatä de cel astro¬ 
nomic, astfel data de 5 octombrie devenind 15 
octombrie. Prin suprimarea din cånd in cånd a 
ultimei zile a anului bisect (a 366-a zi) coinci- 
denta anului civil cu cel astronomic este asigu- 
ratä pentru o perioadä de aproximativ 3400 ani. 
Bisericile Ortodoxe din räsärit au considerat 
reforma gregorianä, implicit calendarul grego- 
rian, o atitudine prozelitä a Bisericii apusene si, 
prin urmare, au refuzat aplicarea lui, rämånånd 
la calendarul iulian, neindreptat. Astfel, cresti- 
nismul s-a mai divizat o datä si din punct de 
vedere al aplicärii calendarului, avånd din acest 
moment douä stiluri: stilul vechi (calendarul 
iulian) si stilul nou (calendarul gregorian). 
Cursul firesc al istoriei avea sä aducä reactiile 

y 

normale din partea vietii publice astfel incåt 
statele incep sä adopte calendarul gregorian: 
Bulgaria si Rusia in 1918, Serbia si Romånia 
in 1919 si Grecia in 1923. Aceastä atitudine a 

y 

lumii civile avea sä forteze Bisericile Ortodoxe 


sä ia mäsuri cu privire la aplicarea calendarului 
indreptat si in viata Bisericii. Astfel, in anul 
1923, un congres international tinut la Constan- 
tinopol a realizat un nou calcul al calendarului 
care märeste perioada de coincidentä a anului 
civil cu cel astronomic pånä la circa 4400 de 
ani. Cu toate incercärile diplomatice biseri- 
cesti, o parte dintre Bisericile Ortodoxe auto- 
cefale nu a acceptat noua reformä si a rämas la 
aplicarea calendarului iulian (pe stil vechi), de 
exemplu: Biserica rusä, Biserica sårbä, Biseri¬ 
cile din Patriarhia Ierusalimului si mänästirile 
Muntelui Athos (Biserica Bulgariei a trecut in 
1962). Divizarea Bisericii Ortodoxe in privinta 
calendarului a fortat luarea unei mäsuri de 
compromis care existä pånä astäzi. Astfel s-a 
hotäråt ca toti credinciosii ortodocsi (cei de 
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pe stil nou) sä serbeze Pastile si särbätorile 
calculate in functie de data lui dupä calendarul 
iulian (pe stil vechi), iar särbätorile cu date fixe, 
dupä calendarul indreptat in anul 1923. Astfel, 
actualmente, in Biserica Ortodoxä existä douä 
tipuri de calendar - unul pe stil vechi (calen¬ 
darul iulian), iar altul pe stil nou (calendarul 
iulian indreptat) care tine Pastile si särbätorile 
dependente de data lui pe stil vechi, iar cele cu 
datä fixä, pe stil nou. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Brani^te, Ecaterina, Dicti- 
onar enciclopedic de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, 

Caransebes, 2001, pp. 79-82; Bucevski, O., JDiscufii 
pascale”, in: GB, XXX (1971), 3-4, pp. 256-259; Cåndea, 
Spiridon, „Necesitatea unitätii pascale creftine”, in: MA, 
X (1965), 4-6, pp. 371-418; Cändea, Spiridon, „Marile 
reforme calendaristice $i data serbärii Pastilor”, in: MB,X1V 
(1964), 11-12, pp. 698-705; CLEOPA,Ilie,„Cuvant de lämu- 
rire in legäturä cu rätäcirile stili^tilor”, in: BOR, LXXIII 
(1955), 3-4, pp. 251-294; Gheorghiu, V., „Sfintele Pa$ti 
si reforma calendaristicä ortodoxä romånä”, in: Candela, XL 
(1929), 1-3, pp. 1-85; Henry, W., „Calendrier”, in: DACL, 
voL II, 1585-1593; Leclerq, H., „Kalendaria”, in: DACL , 
vol. VIII, col. 624-667; Mitrofanovici, Vasile, Tarna- 
vschi, Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii 
Ortodoxe - cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Romån din Bucovina, Cemäuti, 1929; Necula, 
Nicolae, D., JProblema datei Pastelui in crestinätatea 
actualä” in: Glasul adevärului, X (1999), 101-103, pp. 9-16; 
Popescu, Teodor M., „Problema stabilizärii datei Pastilor. 
Privire istoricä asupra divergentelor computurilor pascale. 
Incercäri de indreptare. Greutatea §i necesitatea unui 
acord. Propuneri ? i posibilitäti”, in: Ort., XVI (1964), 3, pp. 
334-344; Salaville, S .,Laformation du calendrier liturgique 
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byxan tin, Vatican, 1936; Sava, Viorel, »Argumente liturgice 
in favoarea indreptärii calendarului”, in Jn Biserica Slavei 
Tale ”. Studii de teologie ji spiritualitate liturgicä , vol. I, Ed. 
Erota, Iasi, 2003, pp. 168-183; Scriban, I., „Chestiunea 
calendarului”, in: BOR,XLVl (1924), 7, pp. 136-149; Stan, 
Liviu, „Pentru serbarea Sfintelor Pasti la aceeasi data in 
intreaga cre^tinätate”, in: 57", XXII (1970), 5-6, pp. 368-383; 
Varchese, Paul, „Data Pastelui si revizuirea calendarului in 
Bisericile Ortodoxe”, in: MB, XX (1970), 1-3, pp. 20-37; 
Vilciu, Marian, „Precizäri referitoare la problema calen¬ 
darului”, in: Analele Universitätii n Valahia — Facultatea de 
Teologie, Targovi^te, 2011, pp. 77-86. 

Iulian Isbä^oiu 

CAMILAFCÄ. Potcapul acoperit cu un väl 
negru care atårnä pånä la jumätatea spatelui, pe 
care il poartä cälugärii atunci cånd participä la 
rånduiala liturgicä din Bisericä. 

Ea face parte din vesmintele monahale, fiind 
primitä la tunderea in monahism de cätre noul 
cälugär, cu urmätoarele cuvinte: »Fratele nostru 
(N, monahul) a luat logodirea marelui si inge- 
rescului chip; in numele Tatälui si al Fiului 
si al Sfåntului Duh. Sä zicem pentru dånsul: 
Doamne miluieste”. Tålcuind semnificatia 
acestui vesmånt, Sf. Simeon al Tesalonicului 
aratä: „Dupä aceea ii dä camilafca neräutätii, ca 
un coif al måntuirii, zicånd: «Pentru umbrirea 
darului cel de la Dumnezeu», pentru inältarea 
stäpånitoarei minti, care se dä prin smerenie si 
neräutate, ca sä fie ca pruncii cei farä räutate, si 
incä pentru paza cea de la Dumnezeu a capului 
cu toate simturile. Acesta atårnä si dinainte la 
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piept si dindärät, pentru mintea cea socotitoare 
si pentru inima’. 

Bibliografie. Molitfelnic „ Ed. Institutului Biblic si de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 1992; 
Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, Dictionar enciclo- 
pedic de cuno^tinte re/igioase, Ed. Diecezanä, Caransebe$, 
2001; Simeon al Tesalonicului, Sf., Tratat asupra 

tuturor dogmelor credintei noastre ortodoxe , dupä principii 
puse de Domnul nostru Iisus Hristos si urmasii Säi, vol. II, 
Ed. Arhiepiscopiei Sucevei si Rädäutilor, 2003. 

Lucian Farca^iu 

CÄNDELÄ. (gr. kandila - luminä ) Obiect 
liturgic intrebuintat in locasul de cult pentru a 
ilumina inaintea unei icoane, in fata cäreia este 
fixat sau suspendat printr-un sistem de scripeti. 
Candelele se confectioneazä din diverse metale: 


aramä, alamä sau argint, sub formä de cupe sau 
pahar, care se incrusteazä sau perforeazä $i in 
care se asazä pahare de sticlä coloratä, care se 
umplu cu untdelemn. Pe marginile paharului se 
asazä o punte cu o festilä care se aprinde $i arde 
pånä se consumä untdelemnul. Ele pot fi lumi- 
nate si electric. Candelele se folosesc in biserici, 
in casele credinciosilor, in cimitire, la cäpätåiul 
mortilor si la troitele de la räspåntii §i de pe 
marginea drumurilor. Lumina candelei este un 
omagiu adus sfintilor si celor räposa^i si o jertfa 
indreptatä cätre Dumnezeu. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgicä Generalå , Ed. 
Partener, “2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunoftinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebes, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al SJintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re$ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAVscHi,Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgicä Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929; Vanca, Dumitru, 
„Instituirea si dezvoltarea cultului cre^tin”, in: Credinta 
Ortodoxa, VII (2002), 2, pp. 203-230. 

Nicolae D. Necula 

CANON. (gr. kanon - normå , regulä) I. (bibi.) 
Listä sau insirare de nume, asa cum este lista 
cärtilor Sfintei Scripturi sau Canonul Sfintei 
Scripturi. 

II. Lista cu numele sfintilor dintr-un calendar 
sau Canonul sfintilor. De aceea, actiunea de a 
declara o persoanä ca sfåntä se numeste cano- 
nizare, adicä trecerea ei in catalogul sau lista 
sfintilor. 

III. (can.) Hotäråre, lege sau normä datä de 
Sfintii Apostoli, sinoadele ecumenice, locale 
sau ale Sfintilor Pärinti, cu continut admi¬ 
nistrativ, liturgic si disciplinar, dupä care se 
conduce Biserica. In acest sens, canoanele sunt 
legi bisericesti. Strånse la un loc cu cele civile, 
in colectii speciale, ele alcätuiesc nomocanoa- 
nele sau pravilele care cuprind legile bisericesti 
si civile dupä care se organizeazä, conduce si 
administreazä Biserica. 

IV. (spirit.) Indreptar sau normä dupä care 
ne orånduim viata noasträ duhovniceascä. Cu 
acest sens il folosim in cadrul Spovedaniei, 
canonul cuprinzånd modalitäti de sanctionare 
a päcatelor pentru ispäsirea lor. Cu aceastä 
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intrebuintare, canonul mai poartä denumirea de 
epitimie , adicä de ispäsire sau de certare pentru 
o faptä rea sävårsitä. Canonul sau epitimia 
nu trebuie intelese ca pedepse pentru päcatul 
comis, cäci ele nu au rol vindicativ, adicä de 
räzbunare sau räsplatä pentru ceva sävårsit, ci 
de vindecare, indreptare sau tämäduire. 

V. (liturg.) Gen de poezie religioasä si de cåntare 
bisericeascä folosit mai ales la Utrenie, adicä sluj- 
ba de dimineatä, asezat in partea a doua a acestui 
serviciu divin. Canoanele sunt inspirate din 
cåntärile poetice ale Vechiului si Noului Testa¬ 
ment. Canoanele sunt compuse din mai multe 
cåntäri, ode, tropare, catavasii, alcätuite dupä 
reguli precise, privind forma si legätura dintre 
ele, pentru ca impreunä sä formeze un singur 
tot. De regulä canoanele sunt compuse din nouä 
ode, dar sunt si cazuri cånd ele au numai trei sau 
douä ode, ca in perioada Triodului. La rändul ei, 
fiecare odä sau cåntare este formatä din trei, pånä 
la nouä tropare, care sunt compuse dupä struc- 
tura primului tropar, numit irmos sau catavasie, 
care serveste ca model pentru celelalte strofe, 
pentru melodie §i numärul de versuri si silabe. 
Cele nouä ode au fost inspirate de cele nouä imne 
biblice pe care imnografii crestini le-au reprodus 
sau interpretat alegoric. Canonul este una dintre 
cele mai dezvoltate forme ale poeziei imnogra- 
fice si dezvoltä in continutul lui o temä unicä: 
Invierea Måntuitorului sau alte evenimente din 
viata Sa, cinstirea Maicii Domnului sau a unor 
sfinti. De aceea avem: Canoanele Invierii, ale 
Crucii, ale Sfintei Fedoare, ale Sfintei Treimi. 
Canoanele le intålnim de regulä la slujba Utre- 
niei sau de dimineatä. Dar intålnim canoane si 
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in cadrul altor slujbe. Astfel, la Pavecemita cea 
Mare, din timpul Postului Mare, avem Canonul 
Sf. Andrei Criteanul, un poem alcätuit din 265 
de tropare, care se cåntä in primele patru zile din 
prima säptämånä a Postului Mare si la Denia 
de Joi in säptämånä a cincea. La Miezonoptica 
din Duminid existä canonul Sfintei Treimi sau 
Troesnicul, alcätuit din nouä ode, care preamä- 
reste dogma Sfintei Treimi. De asemenea, existä 
Canonul Sfäntului Arsenie, care se pune in 
partea pregatitoare a Sfäntului Maslu, si canonul 
de la inmormåntare. 


Bibliografic. Cräciun, PS Casian, „Suflete al meu, 
pentru ce dormi?”, in Mreaja cuvåntului, Ed. Episcopiei 
Dunärii de Jos, Galati, 2004, pp. 57-64; Cräciun, PS 
Casian, „Toatä suflarea sä laude pe Domnul!”, in Mreaja 
cuvåntului, Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galap, 2004, 
pp. 65-71; Cräciun, PS Casian, „Cäzut intre tålharii 
cugetelor mele”, in Mreaja cuvåntului , Ed. Episcopiei 
Dunärii de Jos, Galati, 2004, pp. 72-77; Cräciun, PS 
Casian, „Adånc pe adånc cheamä”, in Mreaja cuvån¬ 
tului, Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 2004, pp. 
78-87; Cioarä, Emil, „Canonul sau epitimia in Sfånta 
Tainä a Spovedaniei (I)”, in: Orizonturi Teologice , VII 
(2006), 2, pp. 118-138; Cioarä, Emil, „Canonul sau 
epitimia in Sfänta Tainä a Spovedaniei. Propuneri de 
Epitimii (II)”, in: Orizonturi Teologice, VII (2006), 4, pp. 
33-59; Petroaia, Lucian, „Din frumusetile imnogra- 
fiei pascale: «Canonul Invierii»”, in: Cåläuzä Ortodoxä, 
XI (2000), 138; Petroaia, Lucian, »Tälcuiri teologice 
$i literare in Canonul cel Mare al Sfäntului Andrei 
Criteanul”, in Teologie si educatie la Dunärea de Jos, Ed. 
Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 2003, pp. 354-370. 

Nicolae D. Necula 


CANONIZARE. (lat. canonizare-, ngr. 
Kavovi(ci) - a reglementet , a legifera , a ordona , 
a inelude in canon) Procedurä canonicä prin 
care Biserica uniformizeazä si generalizeazä 


. • A 


cinstirea unei persoane care prin viata si mva- 
täturä este pildä de träire in Hristos. 

In Biserica primelor veacuri, canonizarea se fåcea 
de cätre comunitatea localä, sub responsabilitatea 
episeopului. Cu timpul, procedura de canoni- 
zare a fost ineredintatä Sinodului, fiind de fapt 
o receptare la nivel regional a unei cinstiri mani- 
festate la nivel local, eparhial. Biserica nu a cäutat 
sä impunä cultul unui sfånt, ea 1-a constatat si a 
binecuvåntat aceastä cinstire, generalizånd-o prin 
inscrierea in calendarul Biseridi si prin unifor- 
mizarea acelei dnstiri, aprobånd tipicul liturgic, 
imnele si reprezentärile iconografice respective. 
Nu putem vorbi de o procedurä de canonizare 
strictä si unanim folositä in Biserica Ortodoxä, 
tocmai pentru cä nu a fost niciodatä vorba de 
o institutionalizare a sfinteniei. Sinodul Bise- 

> y 

ricii autocefale este cel care are responsabili¬ 
tatea implinirii rånduielii si fiecare Bisericä a 
stabilit pasii de urmat pentru a pästra orto¬ 
doxia acestui act. 

Din practica bisericilor autocefale se pot retine 
cåtiva pasi unanim acceptati. Prima etapä este 
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constituirea unei comisii sinodale care cerce- 
teazä modul de manifestare a cinstirii respec- 
tive si a roadelor care s-au manifestat deja. 
Raportul acestei comisii urmeazä sä fie asumat 
prin aprobare de cätre Sinodul Bisericii auto- 
cefale si se dä o hotäråre privind canonizarea 
solemnä, urmånd redactarea unui text privind 
viata sfåntului, precizarea tipicului cinstirii si 
intocmirea rånduielii slujbei. Toate acestea, 
impreunä cu icoana sfåntului, sunt supuse 
spre aprobare Sfåntului Sinod, aprobare ce se 
concretizeazä intr-un act sinodal care reia cele 
mai importante aspecte din cadrul canonizärii. 
Canonizarea solemnä a unui sfånt este incu- 
nunatä de un tipic ce marcheazä intreaga zi 
liturgicä, incepånd cu Vecernia, rugäciunea de 
pomenire, privegherea si Liturghia arhiereascä 
la care participä prin membrii Sfåntului Sinod, 
cler si credinciosi, intreaga Bisericä. 

Dupä canonizarea oficialä, actul sinodal este 
publicat si comunicat Bisericilor ortodoxe 
surori, icoana si textul slujbei sfåntului sunt 
räspåndite in popor, iar data de cinstire este 
inscrisä in calendar. 

Bibliografie. Belu, Dumitru, „Cinstirea Sfintilor tn 
Bisericä Ortodoxa”, in: MMS , 1-2/1970; Floca, loan 
N., Drept canonic ortodox , vol. II, Ed. Institutului Biblic 
?i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 
1990, pp. 175-203; Popescu, M. Teodor, „Doctrina 
Bisericii despre cultul sfintilor”, in: ST y 5-6/1951; 
Popescu-Prahova, Nicolae, Canonizarea in Bisericä 
Ortodoxä, Cernäuti, 1942; Stan, Liviu, „Despre råndu- 
iala canonizärii solemne a sfintilor in Ortodoxie”, in: 
MO, 7-9/1955; Stan, Liviu, „Canonizarea sfintilor dupä 
invätätura §i rånduielile Ortodoxiei”, in: MO, 5-6/1968; 
Stäniloae, Dumitru, Teologia Dogmaticä Ortodoxä, vol. 
II, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucuresti, 1978, p. 278. 

Patriciu Vlaicu 

CÄNTOR. v. PSALT. 

CAPADOCIÉNI. (dezambig. PÄRINTI 
CAPADOCIÉNI) Termen folosit pentru a 
desemna Sfintii Pärinti si autorii crestini origi- 
nari din provincia Capadocia, Asia Micä, din 
sec. al IV-lea si inceputul sec. al V-lea. 

Provincia romanä Capadocia a fost una dintre 
regiunile imperiului care au cunoscut religia 


crestinä incä din sec. I, crestinismul ajun- 
gånd la maxima inflorire in sec. IV-V. Cei mai 
cunoscuti sunt Pärintii capadocieni, Sf. Vasile 
cel Mare, Sf. Grigorie Teologul $i Sf. Grigorie 
de Nyssa. Sf. Vasile cel Mare (330-379) a 
fost arhiepiscop in Cezareea Capadociei, Sf. 
Grigorie Teologul (329-389) a fost episcop de 
Sasima si arhiepiscop de Constantinopol, iar 
Sf. Grigorie de Nyssa (330-395) a fost episcop 
de Nyssa. Pärintii capadocieni au contribuit in 
mare mäsurä la dezvoltarea teologiei crestine 
din sec. al IV-lea, mai ales in ceea ce priveste 
teologia trinitarä si au combätut arianismul, 
fiind promotori ai crezului niceean. Teologia 
pärintilor capadocieni a avut o influentä 
remarcabilä in alcätuirea ultimelor articole de 
credintä ale Simbolului adoptat de Sinodul al 
Il-lea de la Constantinopol, in anul 381. Scri- 
erile pärintilor capadocieni sunt fiindamen- 
tale in cristalizarea teologiei trinitare, fiind 
un räspuns la ereziile arianä si apolinaristä. 
Sf. Vasile cel Mare a depus o muncä asiduä 
pentru a-i readuce pe semiarieni la dreapta 
credintä. Cei trei pärinti capadocieni au 
consacrat expresiile Fiintä (ousia in greceste) 
si Persoane (hypostaseis in greceste) pentru a 
teologhisi despre Sfånta Treime. Viata $i scri- 
erile pärintilor capadocieni au infiuentat viata 
Bisericii in sec. al IV-lea, dar si mai tårziu. 
Autori moderni au considerat cä Sf. Vasile cel 
Mare poate fi numit „om al actiunii” (datoritä 
implicärii sale active in asistenta socialä), Sf. 
Grigorie de Nazianz a fost numit „oratoruT 
(pentru elocinta si frumusetea cuvåntärilor 
sale), iar Sf. Grigorie de Nyssa a fost numit 
„gånditoruT (pentru profiinzimea scrierilor 
sale teologice). Pe långä pärintii capadocieni, 
din grupul autorilor capadocieni mai fac parte 
si alti scriitori crestini din Antichitate: Petru 
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al Sebastiei, Amfilohie din Iconium, Marcel 
din Ancyra, Vasile din Ancyra si Asterie al 
Amasiei. Sf. Petru al Sebastiei (340-391) a 
fost episcop in cetatea Sebaste din Armenia. 
I-a sustinut pe Sf. Vasile cel Mare si pe Sf. 
Grigorie din Nazianz in lupta impotriva 
arianismului. A participat la al Il-lea Sinod 
Ecumenic din anul 381. Nu se cunosc urme 
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ale activitätii sale literare. Sf. Amfilohie din 
Iconium (339-403) a fost episcop al cetätii 
Iconium. A fost rudä a Sf. Grigorie din Nazianz 
§i apropiat al Sf. Vasile cel Mare. A luat parte la 
al II-lea Sinod Ecumenic de la Constantinopol 
si i-a sustinut pe Vasile cel Mare si pe Grigorie 
din Nazianz in actiunile lor de combatere a 
ereziei ariene. A combätut macedonianismul, 
prietenul säu Vasile cel Mare dedicåndu-i scri- 
erea Despre Sfåntul Duh. A scris o lucrare despre 
Sfåntul Duh, ce nu s-a pästrat, pe care Fericitul 
Ieronim o cunostea. A fost pretuit de contempo- 
rani si de istoricii bisericesti care vorbesc despre 
el in cuvinte laudative. Marcel din Ancyra (295- 
374) a fost episcop al cetätii Ancyra. A luat 
parte la Sinodul I Ecumenic de la Niceea, fiind 
un putemic sustinätor al credintei ortodoxe si 
un opozant al arianismului. In ultima parte a 
vietii a fost acuzat de sabelianism si condamnat 
de un sinod. A avut de suferit din partea arie- 
nilor, datoritä sustinerii crezului niceean. A fost 
pretuit de Sf. Atanasie cel Mare, care nu a rupt 
comuniunea cu el, si tratat aspru de Sf. Vasile cel 
Mare. Marcelienii (adeptii säi) au fost condam- 
nati la Sinodul al II-lea Ecumenic din anul 
381, dar nu $i Marcel din Ancyra ca persoanä. 
Sf. Asterie al Amasiei (350-410) a fost episcop 
al cetätii Amasia. Nu s-a implicat in polemici 
teologice, a rämas cunoscut datoritä predicilor 
sale remarcabile, fiind unul dintre cei mai buni 
oratori ai vremii sale. 


Bibliografie. Azkoul, M., Saint Gregory of Nyssa and 
the tradition of the Fathers , Lewiston, E. Mellen Press, 
NY, 1995; Chifär, N., »Contributia Sfintilor Vasile cel 
Mare si Grigorie de Nazianz la combaterea pnevmato- 
mahismului”, in: RT, 4/2009, pp. 96-110; Dam, R. van, 
„Emperor, Bishops, and friends in late antique Cappa- 
docia”, in: Journal oflheological Studies , 37/1986, pp. 53-76; 
Hildebrand, S., The Trinitarian Iheology of Basil of Caes- 
area, Catholic University of America Press, Washington 
DC, 2007; McGuckin, John A., Saint Gregory ofNazi- 
anzus: An intellectual biography , St. Vladimirs Seminar 
Press, Crestwood NY, 2001; Parvis, S., Marcellus of 
Ancyra and the lost years of Arian controversy (325-345), 
Oxford University Press, Oxford, 2006; Rousseau, P, 
Basil of Caesarea, University of California Press, Berkeley, 
1994; Meredith, A., The Cappadocians , Ed. Chapman, 
London, 1995; Telea, M., Antropologia Sfintilor Pårinfi 
Capadocieni, Emia, Deva, 2004. 

Marius Tepelea 


CAPÉLÄ. (lat. capelid) Bisericä de mici 
dimensiuni, bisericutä. 

Isi are originea in Franta, in sec. al Vlll-lea, 
a fost folositä pentru a denumi biseri- 
cuta in care era depusä o capä, o manta a Sf. 
Martin de Tours. Aceastä manta era consi- 
deratä relicvä sfåntä pentru cä fusese purtatä 
de Sfåntul Martin, episcop de Tours, sfånt 
ce avea sä devinä in anul 1371 protector al 

Frantei. Acesta a fost un soldat milostiv care 

> 

in bunätatea sa si-a impärtit mantaua ( cappa ) 
cu un särac. Capa era purtatä peste tot de regii 
Frantei, ajutåndu-i sä cåstige luptele in care 
erau implicati. De asemenea, pe aceastä capä 
se faceau juräminte in justitie. Cultul capei 
Sfåntului Martin isi are originea la jumätatea 
sec. al VITlea d.Hr. 

Existenta capelelor urcä inainte de sec. al 
Vlll-lea, chiar in antichitatea romanä, cånd 
se obi^nuia ca familiile instärite sä aibä in case 
mici altare de jertfa pentru memoria strämo- 
§ilor. De asemenea, in primele veacuri crestine 
se sävårseau slujbele divine in incäperi mici din 
casele crestinilor. 

Amenajarea unor bisericute particulare cores- 
pundea dorintei crestinilor din primele veacuri 
de a se ruga mai mult. Aceastä atitudine nu 
avea sä impiedice pe credinciosi sä participe 
si la cultul divin public, ei frecventånd cu 
regularitate si viata religioasä a comunitätii 
din care faceau parte. Numärul capelelor, in 
primele veacuri crestine, s-a märit si la insis- 
tenta ierarhilor vremii. Constatånd lipsa loca- 
surilor de cult, mai ales la tarä, ierarhii au 
indemnat persoanele mai instärite sä constru- 
iascä capele (paraclise) in casele lor, sä angajeze 
preoti si diaconi care sä oficieze zilnic slujbe, 
sä le educe copiii si sä le ocroteascä familiile 
prin rugäciuni. Dupä convertirea impära- 
tului Constantin apar capelele imperiale. Lui 
i se atribuie constructia unei capele in palatul 
imperial, capelä numitä Bisericä Domnului. 
Capela era impodobitä cu podoabe preti- 
oase si era deservitä de clerul angajat special 
sä slujeascä aici. Impäratul detinea si o capelä 
mobilä pe care o lua cu sine in campaniile 
militäre. Cu toate cä in perioadele urmätoare 
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au apärut impärati arieni sau eretici institutia 
capelei nu a dispärut. Din contra, Teodosie cel 
Mic (sec. V) a dus la extrem prezenta acestui 
locas, incåt a instituit in palatul säu o viatä 
monahalä. Tot fastul care se petrecea in aceste 
capele imperiale avea sä-si punä amprenta pe 
evolutia ulterioarä a serviciilor divine, a deco- 
rärii bisericilor si a vesmintelor liturgice. In 
capelele imperiale, pe långa rugäciuni particu- 
lare, se sävårseau, cånd era nevoie, toate servi- 
ciile divine. Capele imperiale au apärut peste 
tot, atåt in räsäritul, cåt si in apusul crestin. Se 
spune cä, in Franta, regele Clovis avea o capelä 
la curtea sa. In tara noasträ, domnitorii si-au 
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construit capele in palatele resedintä (Curtea 
de Arges, Cåmpulung, Tårgoviste, Bucuresti, 
Suceava sau Iasi), in locuintele de la mosii sau 
in centrele militäre. La fel au procedat si tarii 
rusi. Unele dintre capelele domnesti au devenit 
biserici de enorie. In tara noasträ, dupä cum 
mentioneazä diaconul sirian Paul de Alep, mai 
toate curtile boieresti aveau un paraclis frumos 
impodobit in care se rugau membrii familiilor 
si in care slujeau preoti special rånduiti. Aceste 
capele erau proprietatea mosierilor fi se puteau 
vinde sau cumpära odatä cu mosia respectivä. 
Datoritä faptului cä erau sate in care nu exista 
o bisericä a comunitätii, oamenii veneau si se 
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rugau in aceste capele boieresti care cu timpul 
au devenit biserici parohiale (ex. Bisericile: Sf. 
Gheorghe din Mogosoaia, din comuna Arbore, 
din Doicesti, Dåmbovita, din Singeru, Prahova, 
din Ipotesti etc.). Chiar dacä s-au construit 
dupä aceea biserici mari si spatioase, s-a pästrat 
obiceiul de a se amenaja capele, mai ales in 
resedintele episcopale, mänästiri, cimitire, scoli, 
unitäti militäre, inchisori etc. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Braniste, Ecate- 
rina, Dictionar enciclopedic de cunostinte religioase , Ed. 
Diecezanä, Caransebef, 2001; Cireseanu, Badea, Teza- 
ur-ul liturgic al Sfintei Biserici Crestine Ortodoxe de Räsärit, 
vol. II, Bucuresti, 1911, pp. 147-150; Leclerq, H., 
„Chapelle”, in: DACL , vol. III, 406-428; Martigny, J., 
»Oratoires domestiques”, in: Dictionnaire des antiquités 
chértiennes , pp. 546-547; Mitrofanovici, Vasile,TARNA- 
vschi, Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii 
Ortodoxe - cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Iulian Isbä§oiu 


CAPERNAUM. (ebr. Képar Nahum; gr. 
Kafarnaum - satul lui Naum) Oräfel situat in 
nord-vestul lacului Tiberiada (Marea Galileii/ 
Marea Tiberiadei/Lacul Ghenizaret/Lacul 
Kinneret), arabii care locuiesc in regiune 
numindu-1 Talhum sau Tell Hum y cunoscut mai 
ales pentru faptul cä Måntuitorul Iisus Hristos 
si-a desfasurat o parte din lucrarea Sa pämån- 
teascä in acesta. 

Capernaum a fost principala asezare din Gali- 
leea in care a locuit Måntuitorul Hristos dupä 
inceputul activitätii Sale misionare ( Mt 4, 13; 
Mc 2, 1) si alungarea Sa din Nazaret (Mt 9, 
1), fiind cel mai important oräsel de pe malul 
nordic al Märii Galileei. Este pomenit numai 
in Evanghelii §i niciun text dinainte de sec. 
I d.Hr. nu-1 mentioneazä. Asa de drag I-a 
fost Måntuitorului acest loc, incåt L-a numit 
„cetatea Sa” (Mt 9, 1). Aci se afla si o sina- 
gogä mare construitä cu ajutorul sutasului 
local (Lc 7, 2-5). Desi Måntuitorul a sävårsit 
minuni in Capernaum (Mt 8, 5; Mc 1, 21-28; 
2,1-12; Lc 7,1-10; In 4,46-54) si a predicat in 
sinagoga localä (Lc 4, 31-38; In 6, 22-59), El 
a si condamnat aspru asezarea pentru incäpä- 
tånarea si neascultarea sa (Mt 11, 23-24). Nu 
existä nicio dovadä clarä cä denumirea oräse- 
lului are vreo legäturä cu prorocul Naum, desi 
a fost descoperitä o inscriptie la gura de värsare 
a råului Yarmuk, mentionånd Képar Nahum-xA. 
Mai tårziu, in epoca primei revolte iudaice, 
istoricul Iosif Flaviu a fost adus aici (Cephar- 
nocus, in manuscris) pentru a fi tratat in urma 
ränilor cäpätate in luptä (Vita 72). Dupä cåteva 
secole, localitatea a fost abandonatä fi uitatä 
complet pånä in anul 1894, cånd ruinele au 
fost dobåndite de Custodia Franciscanä a Tärii 
Sfinte (Custodia di Terra Santa) de la arabii 
As-Samakiyeh. Primele säpäturi arheologice 
au fost facute de H. Kohl si C. Watzinger in 
anul 1905, la nava centralä si esticä a sinagogii, 
precum si la cea vesticä, dar in mai micä mäsurä, 
ceea ce a putut duce la creionarea planului 
clädirii initiale. Säpäturile au luat avånt si 
tot din acelasi an ele au continuat sub indru- 
marea lui F.V. Hinterkeuser pånä la izbucnirea 
Primului Räzboi Mondial (1905-1914). Odatä 
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cu terminarea räzboiului, säpäturile au fost 

reluate si s-au desfasurat pånä in anul 1921 

sub conducerea lui P.G. Orfali, care publicä 

prima monografie a asezärii Caphamaum et ses 

ruines y desi incompletä din cauza decesului säu 

prematur, si incepe lucrul la restaurarea sina- 

gogii. In perioada aprilie 1968-1985, au fost 

redeschise säpäturile de V. Corbo si S. Loffreda, 

care au condus 18 expedidi arheologice. In 

urma lor s-au descoperit mai multe clädiri, 

inclusiv casa lui Simon Petru, dar si sinagoga 

sutasului roman ce se afla dedesubtul fundatiei 
> > 

celei ridicate in sec. IV-V d.Hr. Pånä la exca- 
vatiile din 1968, nu era vizibilä nicio urmä a 
localitätii din vremea Måntuitorului. Oräselul 
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a fost construit dupä un plan ortogonal ( hippo - 
damian) ce cuprindea o arterä principalä (cardo 
maximus) dispusä dupä axa nord-sud si mai 
multe strädute (decumani) ce o intersectau 
dispuse est-vest. In interiorul suprafetelor 
create de intersectia arterei principale cu cele 
secundare s-au construit case, grupate intr-un 
fel de insule. Se pare cä aceastä dispunere, dar 
si descoperirile arheologice, i-au putut ajuta 
pe arheologi sä dateze intemeierea asezärii in 
perioada elenisticä, asezarea continuånd sä se 
dezvolte dupä acest plan pånä la abandonarea 
survenitä in sec. al Vll-lea d.Hr., odatä cu 
invazia musulmanilor.Totusi, se pare cä vatra sa 
este mult mai veche, din sec. al Xlll-lea i.Hr., 
fiind descoperite urmele unei locuinte din peri¬ 
oada bronzului tårziu sub rämäsitele pardoselii 
vechii sinagogi. Mai mult, in urma campani- 
ilor din 1984-1985, care au atins straturile cele 
mai vechi (inferioare), arheologii au descoperit 
locuinte cu resturi ceramice apartinånd atåt 
perioadei persane (538-332 i.Hr.), cåt si epocii 
bronzului mijlociu (1900-1550 i.Hr.) ce au fost 
ulterior inglobate in planul urbanistic elenistic. 
In sat, locuintele erau de douä feluri: tip „clan” si 
tip individual. Cele de tip „clan” erau construite 
in jurul unor curti interioare, in numär de 
pånä la trei, iar in jurul acestora erau camerele 
orientate cu fata spre interiör. Exista o singurä 
intrare in casä, dinspre stradä, impodobitä cu 
un pridvor si supord cu pivoti pentru usa de 
lemn. Ferestrele camerelor se deschideau spre 
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curtea interioarä, niciodatä spre stradä. Viata 
de familie se desfasura in curtile caselor in care 
existau vetre, teascuri cu pietre de moarä pentru 
fainä si prese de månä. Tot aici existau scäri cu 
ajutorul cärora se putea ajunge pe acoperisul 
construit din grinzi de lemn, acoperit cu un strat 
de pämånt bätätorit. Una dintre casele deosebite 
din Capemaum este cea a lui Simon Petru, care 
este mentionatä adesea in Noul Testament (Mt 

8,14; 17* 25; Mc 1,29; 2,1; 3, 20; 9, 33), fiind 

locul in care Måntuitorul a sezut adesea. Ea a 

fost descoperitä in 1968, in prima campanie de 

säpäturi din acea perioadä in coltul sud-estic 

al unei suprafete (insule) extinse ce se intindea 

de la malul lacului pånä la sträduta datånd din 

perioada elenisticä. Latura nordicä era situatä 

chiar sub balconul sinagogii, in timp ce in fata 

laturii estice se deschidea o zonä intinsä inve- 

cinatä cu cardo maximus despre care se vorbeste 

in Mc 1, 33 si 2, 2. Rämäsitele arheologice ne 

aratä cä aceastä casä a fost construitä in perioada 

elenisticä, Simon Petru cumpärånd-o atunci 

cånd s-a stabilit cu familia sa acolo. Intrarea in 

casä se facea dinspre zona intinsä din est; aceasta 

avea trei curti interioare in jurul cärora se gäseau 

numeroase camere de locuit. Douä camere din 

latura sudicä a curtii de nord au fost transfor- 

} 

mate in perioada apostolicä intr-o bisericutä. 
Pelerinii crestini din primele veacuri au läsat 
pe peretii acestor camere inscriptii religioase in 
limbile greacä, latinä, siriacä si aramaicä. Casa 
a fost restauratä in sec. al IV-lea d.Hr., fiind 
mentionatä de pelerina Egeria in scrierile sale. 
In a doua jumätate a sec. al V-lea d.Hr., casa lui 
Simon Petru, inclusiv mica bisericutä, au fost 
däråmate pentru a face loc unei biserici octogo- 
nale mai mari ridicatä in amintirea locului unde 
a fost casa lui Petru. Odatä cu invazia musul- 
manä din Palestina din 638 d.Hr., Capernaumul 
a fost abandonat si cele douä clädiri importante 
din localitate, biserica din casa lui Petru si sina¬ 
goga s-au deteriorat, ajungånd ruine. Invada- 
torii arabi nou sositi care s-au asezat pe vatra 
asezärii abandonate in timpul omaiazilor (661- 
750 d.Hr.) n-au avut interesul sä refacä edificiile 
crestine si iudaice si au inceput sä le jefiiiascä. In 
afara casei lui Petru, celelalte clädiri importante 
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din Capernaum erau cele douä sinagogi, cea 
albä si cea a sutasului roman, excavate partial 
de Kohl si Watzinger in 1905 si definitivate de 
Orfali in 1921. 

Din Capernaum au venit cel putin trei dintre 

apostolii Måntuitorului: Petru, Andrei, desi 

originari din Betsaida {In 1,44), s-au mutat aici 

{Mc 1,29), si vamesul Matei {Mt 9, 9). Oräselul 

era gazda unui sutas roman si a unei garnizoane 

{Mt 8,5-9), a unei vämi {Mt 9,9) si a unui slujitor 

regal de rang inalt {In 4,46). Populatia nu depäsea 

1000-1500 de oameni, locuitorii ocupåndu-se 

mai ales cu pescuitul din bärci mici (s-au gäsit 

numeroase cårlige de undite). Descoperirea 

unei astfel de coräbii in apropiere de kibbutzul 

Ginnosar este un exemplu elocvent pentru tipul 

de ambarcatiuni folosite de pescarii galileeni. Un 

drum important, ce ducea spre Siria, trecea prin 

Capernaum, dovadä stånd o borna kilometricä 

romanä din sec. al II-lea d.Hr. 

Bibliografie. Corbo, Virgilio C., ..Capernaum”, In Free- 
dman, David Noel (ed.), The Anchor Yale Bible Dictio¬ 
nary , vol. I, Ed. Doubleday, New York, 1996; Elwell, 
Walter A., Comfort, Philip Wesley (eds), Tyndale Bible 
Dictionary, Tyndale House Publishers, Wheaton, Illi¬ 
nois, 2001; Kane, J.P., ..Capernaum”, in Wood, D.R.W., 
Marshall, I. Howard (eds), New Bible Dictionary , Inter- 
Varsity Press, Leicester, England/Downers Grove, Illi¬ 
nois, 3 1996; Mounce, R.H., „Capernaum”, in Bromiley, 
Geoffrey W. (eds), The International Standard Bible Ency- 
clopedia , Revised, vol. I, William B. Eerdmans Publishing 
Company, Grand Rapids, Michigan, 1992; Myers, Allen 
C. (ed.), The Eerdmans Bible Dictionary, William B. Eerd¬ 
mans Publishing Company, Grand Rapids, Michigan, 
1987; Reed, Jonathan L., ..Capernaum”, in Freedman, 
David Noel, Myers, Allen C., Beck, Astrid B. (eds), 
Eerdmans Dictionary of the Bible , William B. Eerd¬ 
mans Publishing Company, Grand Rapids, Michigan/ 
Cambridge, U.K., 2000; Weigelt, Morris A., »Caper¬ 
naum”, in Elwell, Walter A., Beitzel, Barry J. (eds), 
Baker Encyclopedia of the Bible , vol. I, Baker Book House, 
Grand Rapids, Michigan, 1988. 

Cristinel latan 

CÄRTE CANÖNICÄ. Document care 
atestä statutul canonic al unui cleric, eliberat de 
episcopul locului in cazul in care un cleric este 
transferat intr-o altä eparhie. 

Ea este transmisä direct episcopului in a 
cärui jurisdictie are loc transferul si cuprinde 


toate datele referitoare la hirotesii, hirotonie, 
distinctii si sanctiuni. Trebuie facutä distinctia 
intre cartea canonicä si recomandarea cano- 
nicä. Aceasta din urmä este o scrisoare de reco- 
mandare, in care se atestä cä un cleric are hiro¬ 
tonie validä si cä poate sluji temporar in altä 
jurisdictie, cu aprobarea episcopului respectiv. 
A se vedea Can. 12 si 33 Ap.; 13 Sin. IV Ec.; 
17 Sin. VI Ec. 

Bibliografie. Bränzeu, N., Sfånta Bisericä, episcopii fi 
preotii , Lugoj, 1937; Ciurea, A., »Despre ascultare”, in: 
GB, 1-2/1966; Pascher, J., „L’Evéque et son présbite- 
rium”, in: Concilium, 2/1965; Stänculescu, I., »Ascul¬ 
tare a canonicä”, in: ST, 7-8/1962. 

Patriciu Vlaicu 

CÄRTEA PSÄLMILOR. Carte din cele 39 
de scrieri ale Vechiului Testament care cuprinde 
150 de psalmi canonici si unui necanonic. Pe 
långä faptul cä este cea mai lungä cartea a 
intregii Scripturi, Psaltirea este cea mai diver- 
sificatä scriere atåt din punct de vedere literar, 
cåt si teologie. Incä de la aparitia ei, aceasta s-a 
bucurat de un prestigiu impresionant. Veacuri 
de-a råndul ea a constituit sursa principalä de 
rugäciune pentru cultul divin public, dar si 
pentru cel partieular. Din acest motiv, Cartea 
Psalmilor este astäzi cea mai cunoscutä si mai 
cititä scriere a Sfintei Scripturi. 

Titlul. Potrivit traditiei rabinice, colectia psal¬ 
milor este cunoscutä sub numele de Sepher 
Tehillim - Cartea imnelor sau a cåntärilor de 
laudä. Cu toate cä termenul tehillcP {laudd), 
de la care provine acest titlu, nu apare decåt in 
suprascrierea unui singur psalm (145), totusi 
s-a generalizat aceastä denumire pentru a 
sugera importanta pe care o are acest tip de 
cåntare in raportarea omului la Dumnezeu. 
Datoritä mentiunii: ^Aici se sfärsesc rugäciu- 
nile {tephillot) lui David, fiul lui Iesei” din Ps 
72,20 (TM), care concluzioneazä cartea a Il-a, 
unii au considerat cä ar fi mai potrivitä denu- 
mirea de Sepher Tephillim - Cartea rugäciu- 
nilor. Septuaginta utilizeazä termenul psalmos , 
adicä traducerea cuvåntului mizmor (substantiv 
derivat de la verbul zamar - „a cånta la un 
instrument cu coarde”), ce apare in suprascri¬ 
erea a 57 de psalmi in TM, pentru a denumi 
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aceastä colectie. Astfel cä, in codicele Vati- 
canus, cartea este intitulatä Psalmi , iar in codi¬ 
cele Alexandrinus apare cu numele Psaltirion , 
termen care, la origine, desemna un instrument 
cu coarde (un fel de harfa) ce acompania aceste 
cåntäri. Textul latin pästreazä fi el aceastä 
denumire $i, prin urmare, are ca titlu sintagma 
Liber Psalmorum. 

Datare. Colectia celor 150 de psalmi, a apärut 

in timpul reformei religioase desfasurate de 

regele David sau sub domnia lui Solomon si 

a fost destinatä cultului. Psalmii care alcätu- 

iesc Psaltirea provin din mai multe colectii $i 

subcolectii localizate in perimetrul geografic 

al Levantului antic, in mai multe perioade 

ale istoriei poporului Israel. Autorul principal 

al acestei colectii de imne este regele David, 

prima carte a Cronicilor mentionånd chiar 

momentul in care aceasta a compus primul 

psalm de laudä (16, 7). Printre autori mai 

amintim pe Moise, regele Solomon, Asaf, fiii 

lui Core, Heman si Etam Ezrahitul, profetii 

Agheu si Zaharia, precum si cåtiva autori 

anonimi pre §i postexilici. Din acestea reiese 

faptul cä majoritatea psalmilor au fost scrisi in 

perioada regatului davidic si in timpul domniei 

regelui Solomon. Aparitia acestor cåntäri a 

fost generatä de nevoile pe care dimensiunea 

doxologicä a serviciului liturgic, promovatä de 

reforma religioasä a regelui David, le impunea. 

Cealaltä parte a psalmilor a fost colectionatä 

de cätre Ezdra in perioada imediat urmätoare 

exilului babilonian din ratiuni asemänätoare. 

Lui i se datoreazä importanta crescåndä pe 

care psalmii au avut-o in perioada reconstruirii 

Templului de cätre Zorobabel. 

Autori. Cu toate cä rabinii si chiar unii Sfinti 

» > 

Pärinti (Sf. loan Hrisostom, Sf. Ambrozie, 
Sfåntul Augustin, Teodoret de Cir etc.) au atri- 
buit intreaga Psaltire regelui David, doar 73 
de psalmi sau 84 (dupä Septuaginta, Vulgata 
si Peshito) ii apartin acestuia (1-40,50-71, 85, 
90, 92-103, 107-109, 132, 137-144). Lectura 
atentä a psalmilor si a suprascrierilor acestora 
denotä existenta mai multor autori. Astfel cä 
lui Moise i se atribuie Ps 89, iar lui Solomon 
Ps 71 si 126. Lui Asaf, fiul levitului Berechia 


(1 Par 15, 17), maestru de cåntäri la Templu 
(i Par 6, 39; 25,1-2; 2 Par 5, 12) in perioada 
reformei religioase davidice, ii sunt atribuiti 12 
psalmi (49, 72-82). Fiilor lui Core, ce faceau 
parte dintr-o familie levitä implicatä in condu- 
cerea Templului din Ierusalim, le sunt atribuiti 
11 psalmi (41-48, 83, 84, 86, 87). In 2 Par 20, 
19, fiii lui Core sunt mentionati aläturi de fiii 
lui Cahat in postura de conducätori ai popo¬ 
rului in rugäciune. Lui Heman, unul dintre fiii 
lui Mahol ( 3 Rg 4,31), i se atribuie Psalmul 87. 
Aläturi de fratii säi Etan, Calcol si Darda (1 Par 
2,6), acesta era considerat unul dintre inteleptii 
proverbiali ai lui Israel cu care a fost comparat 
regele Solomon. Lui Etam Ezrahitul, fiul lui 
Zara, fratele lui Heman ( 1 Par 2, 6), i s-a atri- 
buit Psalmul 88. In LXX, numele Ezrahiteanul 
este citit Israeliteanul. Profetului postexilic 
Agheu, care $i-a desfasurat activitatea in Ieru¬ 
salim in perioada rezidirii Templului de cätre 
Zorobabel, pe långa scrierea sa profetica, LXX 
ii atribuie Ps 145-148, Vulgata - Ps 111 si 145, 
iar traducerea siriacä (Pesito) - Ps 125-126, 
145-146. Profetului Zaharia, fiul lui Berechia 
(Zh 1,1-7), care poate fi identificat cu preotul 
Zaharia, amintit de Neemia in 12, 16, capul 
familiei Iddo, din timpul arhieriei lui Ioachim, 
i se atribuie de cätre LXX Psalmii 145-148. Pe 
långä acestia, originalul ebraic are 49 de psalmi 
anonimi, in timp ce LXX si Vulgata au numai 
40. Din aceastä categorie, unui anonim din 
timpul regelui Iezechia i se atribuie Ps 91, unui 
om necäjit despre care nu se stie in ce perioadä 
a träit i se recunoaste autoritatea asupra Ps 
101, unui anonim ii sunt atribuiti Ps 104-106, 
112-118, 134-136 si 149-150, care au ca 

suprascriere termenul Aleluia y unui anonim din 
timpul lui Neemia i se recunoaste autoritatea 
asupra Psalmului 111, iar unor autori anonimi 
li se atribuie psalmii treptelor (119-133). 

Numär. Pe långä cei 150 de psalmi din origi¬ 
nalul ebraic, Septuaginta contine incä un psalm 
pe care il atribuie lui David cu mentiunea cä 

^ A 

„nu se numärä printre cei o sutä cincizeci”. In 
editiile romånesti ale Scripturii si implicit ale 
Psaltirii, acest psalm necanonic este pozitionat 
imediat dupä cei 150. In afarä de acesta, in 


148 


Coordonatori: Pr. Prof. Dr. $tefan Buchiu, Pr. Prof. Dr. loan Tulcan 


Vechiul Testament sunt intälnite si alte texte 
care pot fi incadrate in aceeasi categorie literarä, 
cärora li se poate atribui, fara ezitare, numirea 
de psalmi: Is 15,1-18,21; Dt 32,1-43; 1 Rg2 , 
1-10; 2 Rg 22,1-51; Tob 3,11-15; Is 12,1-6; 21, 
1-5; 26, 1-19; 38, 9, 20; 42,10-17; 63,17-64; 
Am 4,13; 5, 8; Mi 7,18-20; Sof3> 14-17; Av 3 

etc. In ceea ce priveste numerotarea psalmilor, 
intre textul ebraic si cel grecesc existä cåteva 
diferente. Astfel cä, TM imparte Ps 9 in douä, 
rezultånd Ps 9 si 10, in timp ce LXX pästreazä 
doar un psalm. Decalajul produs suferä o nouä 
modificare atunci cånd LXX alcätuieste Ps 
113 din doi psalmi (Ps 114-115 din TM). In 
schimb, Ps 116 din TM este impärtit in douä 
de LXX (114-115) revenind din nou prin 
aceasta la decalajul de un psalm dupä modi- 
ficarea produsä la psalmii anteriori. Spre sfår- 
situl Psaltirii, Ps 147 din TM este la råndul lui 
impärtit in LXX in douä (146-147), astfel incåt 
ultimii psalmi isi corespund in numerotare. 


TM 

LXX 

1-8 

1-8 

9-10 

9 

11-113 

10-112 

114-115 

113 

116 

114-115 

117-146 

116-145 

147 

146-147 

148-150 

148-150 


Subdivizare. Influentati de structura internä 

7 7 

si de pozitionarea neintåmplätoare a psal¬ 
milor in Psaltire, traducätorii Septuagintei au 
considerat fireascä subdivizarea acestei cärti in 
cinci categorii care au o formä artisticä simi- 

larä (I - 1-40; II - 41-71; III - 72-88; IV - 
98-105; V - 106-150). Acest fapt a generat 
in cadrul iudaismului corelarea Cärtii Psal¬ 
milor cu Pentateuhul, deoarece intr-un midras 
(Ps 1, 2) se afirmä cä: „Moise a dat lui Israel 
cele cinci cärti ale Torei si pentru a corespunde 
cu ele, David le-a dat israelitilor Cartea Psal¬ 
milor care are tot cinci cärti”. Asumånd aceastä 

i 

idee, rabinii si chiar interpretii contemporani 


au incercat sä punä in legäturä tematicä cele 
cinci pärti ale psaltirii cu fiecare din cärjile 
Legii. Astfel cä acestia au ajuns la concluzia 
cä Psaltirea poate fi numitä Cartea Cugetärii 
la Lege. Cu alte cuvinte, fiecare psalm devine o 
meditatie la un fragment din Tora, dupä cum 
spunea Rabbi Scheinerman. 

Acest mod de raportare la psalmi a fost acceptat 
?i in crestinism. Hipolit, episcopul Romei 
(f236), considera Psaltirea un nou Pentateuh: 
»Cartea Psalmilor contine invätäturi noi fatä 

" 7 7 7 

de Legile lui Moise. Din acest motiv, dupä 
scrierile lui Moise, aceasta este a doua carte 
de legi” (Exposition of the Psalms). Din cuvin- 
tele acestuia reiese cä invätäturile din psalmi 
nu s-au rezumat doar la simpla mentionare a 
legilor mozaice, ci au dezvoltat sensuri noi care 
au depäsit cu mult prescriptiile lui Moise. Din 
acest motiv, Sf. Vasile cel Mare (f379) afirma 
cä in psalmi „se aflä invätätura desävår^itä 
despre Dumnezeu” (Omilii la Psalmi 1, 2), iar 
Sf. Grigorie de Nyssa (f400) considerä fiecare 
carte a psalmilor o treaptä nouä spre dobån- 
direa desävårsirii (La titlurile Psalmilor). 

O altä subdivizare a psalmilor s-a facut pe 
baza principalelor colectii: psalmii davi- 

dici (3-40, 50-71, 138-150), psalmii lui Core 
(41-48, 83-84, 86-87), psalmii lui Asaf (49, 
72-82), psalmii elohisti (41-82), psalmii regali 
(93-100), psalmii treptelor (119-133), psalmii 
Aleluia (110-118,134,146-150). 

In cultul crestin, Psaltirea a fost impärtitä in 
20 de subdiviziuni numite catisme. Catisma I 
cuprinde psalmii de la 1 la 8, Catisma a ITa 
(9-16), Catisma a IITa (17-23), Catisma a 
IV-a (24-31), Catisma a V-a (32-36), Catisma 
a Vl-a (37-45), Catisma a Vll-a (46-54), 
Catisma a Vlll-a (55-63), Catisma a IX-a 
(64-69), Catisma aX-a (70-76), Catisma aXl-a 
(77-84), Catisma a Xll-a (85-90), Catisma a 
XHI-a (91-100), Catisma a XlV-a (101-104), 
Catisma a XV-a (105-108), Catisma a XVI-a 
(109-117), Catisma a XVII-a (118), Catisma 
a XVIII-a (119-133), Catisma a XlX-a (133- 
142), Catisma a XX-a (143-150). 

Categorii de psalmi. Avånd in vedere conti- 
nutul variat al psalmilor, este aproape imposibil 
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sä se realizeze o clasificare logicä a acestora 
dupä cuprins. Chiar dacä bogätia tematicä nu 
permite o structurare rigidä, totusi psalmii pot 
fi grupati in cåteva clase, dupä ideea domi- 
nantä: psalmi de laudä, psalmi de implorare si 
psalmi didactici. 

Psalmii de laudä sunt de cele mai multe ori in 
strånsä legäturä cu cultul si au un aspect comu- 
nitar. Aceste imne au ca scop principal preamä- 
rirea lui Dumnezeu prin evidentierea atribu- 
telor Sale. In aceastä categorie pot fi clasificate: 
imnele adresate Dumnezeului Legämåntului, in 
care Israel aduce laudä Domnului din diferite 

motive (8,18, 32, 99,102,103, 110,112,113, 
116,134,135,144-150); psalmii Impärätiei, in 
care Dumnezeu este preamärit in calitatea Sa 
de Stäpån al Universului (22, 95-97); cåntä- 

rile Sionului, in care este evidentiatä prezenta 
protectoare a lui Dumnezeu (45, 47, 75, 83, 86, 
122); psalmii treptelor, care subliniazä bucuria 
apropierii de Dumnezeu (119-133), si psalmii 
regali, care se focalizeazä treptat asupra imaginii 
unui rege ideal (Mesia) prin care Dumnezeu Isi 
va implini iconomia måntuirii (2,17,19,20,44, 
71,88,100,109,131,143). 

Psalmii de implorare insumeazä imnele care 
impletesc cererea dupä ajutor cu märturisirea 
increderii si cu aducerea de multumire. Acestia 
pot sä fie exprimati fie intr-o manierä indivi- 

dualä (5-7,12,16,21,24,25,27,30,34,35,37, 
38, 41,42, 50,53-56,58, 60, 62, 63, 68-70, 85, 
87, 101, 108, 119, 129, 139-142), fie intr-una 
colectivä (11,43,57,59,73,78,79,82,84,89,93, 
107,122,136). In acesti psalmi predominä ideea 
de suferintä care implicä inevitabil interventia 
nemijlocitä a lui Dumnezeu pentru a aduce 
izbävire. Implorarea are ca fundament principal 
mila, dreptatea si credinciosia lui Dumnezeu. 
Avänd in vedere nädejdea vie cä Dumnezeu 
va implini de fiecare datä cererile, psalmii sunt 
pätrunsi de sentimentul aducerii de multumire 

(9,29,31,33,39,40,91,106,115,137). ’ 

Psalmii didactici sunt indicati de multe ori 
in Psaltire prin mentiunea »pentru intelegere” 
din suprascriere si au ca scop realizarea unor 
cadre pedagogice in vederea formärii spiri- 
tuale. In aceastä sectiune pot fi inclusi: psalmii 


istorici care aratä pronia lui Dumnezeu fatä de 
poporul ales in perioada exodului din Egipt 
(77, 104, 105); psalmii care prezintä rigorlle 
ce trebuie indeplinite de cel care se apropie de 
Dumnezeu (14,23,133); psalmii care amintesc 
de exigentele Legämåntului (13,49,51,52,74, 
80,94) si de psalmii redactati in stilul literaturii 
sapientiale care il invatä pe om cä implinirea 
Legii este garantia fericirii (1, 36, 48, 72,111, 
118,126,133). 

Utilizarea in cult si in rugäciunile particulare. 

Psaltirea a fost consideratä de cätre cercetätori 

drept cartea de imne al celui de-al doilea Templu 

datoritä utilizärii ei frecvente dupä intoarcerea 

din exilul babilonian. Inså folosirea psalmilor 

la templu dateazä din perioada reformei religi- 

oase desfasurate la initiativa regelui David, cånd 

cultul primeste o dimensiune doxologicä (7 Par 

16,1-7; Ezd 3,10-11). In opinia unor exegeti 

(H. Gunkel, S. Mowinckel si A. Weiser), majo- 

ritatea psalmilor au fost creati pentru serviciul 

liturgic de la templu. Pe långä continutul care 

face trimitere la diverse evenimente liturgice, 

psalmii mai sunt pozitionati in sfera cultului de 

titiurile lor, precum si de referintele facute la 

diferite instrumente intrebuintate in practicile 

de la templu: tråmbitä confectionatä dintr-un 

corn de berbec sau din argint, chimval, timpan, 

lirä (aläutä), harfa, caval (organ) etc. In ceea 

ce priveste modul in care psalmii erau folositi 

in cult, cel putin in cazul primului Templu, 

nu avem märturii semnificative. Insä, dacä ne 

raportäm la cel de-al doilea Templu, situatia 

este mult mai clarä. In serviciul de fiecare zi, 

cånd se oferea sacrificiul, preotii suflau in trom- 

pete, iar cåntäretii templului cåntau psalmi cu 

instrumente muzicale. Dupä jertfa se cånta 

psalmul zilei, atåt dimineata, cåt si seara. In 

zilele de särbätoare si in alte ocazii impor- 

tante, erau cåntati psalmii prescrisi. Astfel, Ps 

112-117, ce alcätuiesc colectia Aleluia erau 

7 > 

cåntati la Pasti, la särbätoarea Säptämånilor, la 
cea a Corturilor, la Hanuka si la särbätorile de 

7 y 

Lunä nouä. Psalmii treptelor erau cåntati de cei 
care urcau spre Ierusalim, la cele trei särbätori 
mari: särbätoarea Azimelor, a Säptämånilor si a 
Corturilor. Cea mai importantä ocazie pentru 
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cåntarea de psalmi era särbätoarea Corturilor, 
celebratä la luna plinä din Tisri, luna a $aptea 
a anului iudaic. Prin utilizarea lor in structu- 
rile liturgice, psalmii au fost pusi la indemåna 
intregii comunitäti. Asumarea acestora de cätre 
popor a fost inlesnitä de importanta pe care 
cultul o avea in viata personalä a fiecärui iudeu, 
dar si de forma liricä in care invätäturile teolo- 
gice si träirile sufletesti erau expuse. 

Psalmii n-au lipsit din preocupärile si cultul 
crestin nici dupä ce Biserica s-a separat defi¬ 
nitiv de sinagogä; din contra, acestia au 
dobåndit parcä o si mai mare preponderentä. 
Apologetul Tertulian consemneazä faptul cä 
in timpul säu (sec. al II-lea d.Hr.) psalmii erau 
folositi ca structuri cultice de bazä in adunärile 
crestine {Despre sujiet 9,4). Documentul crestin 
Constitutiile apostolice, care dateazä din sec. al 
III-lea, semnaleazä aceiasi practicä. Obiceiuri 
similare se intålnesc si in Bisericile Orien- 

y 

tale, unde crestinii care se adunau noaptea in 
särbätori pentru priveghere cåntau intreaga 
Psaltire. Intr-un studiu amplu, Sf. loan Casian 
descrie rånduielile monahale care priveau 
citirea psalmilor. El constatä cä in mänästi- 
rile din Tebaida Egiptului, monahii citeau 
zilnic 12 psalmi la Vecernie si la privegherea 
de noapte, iar in mänästirile din Palestina si 
Mesopotamia observä cä la sfårsitul ceasu- 
rilor al III-lea, al Vl-lea si al IX-lea se citeau 
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de regulä trei psalmi ( Despre norma canonicä). 
Clement Alexandrinul ne oferä o privire mult 
mai extinsä asupra folosirii psalmilor. Acesta 
aratä cä intre crestini exista obiceiul de a cånta 

y 

psalmi, chiar si atunci cånd se månca la masä. 
Este foarte probabil ca obiceiul incetätenit la 
agapele crestine, de dupä serviciul religiös, sä fi 
fost preluat de crestini si in viata lor particularä 
(Pedagogul 3, 44). In Occident, cåntarea alter- 
nativä a psalmilor a fost introdusä in structurile 
cultului pe vremea Sf. Ambrozie al Milanului. 

In afara cultului si a rugäciunilor particulare, 
psalmii au fost considerati folositori si pentru 
formarea spiritualä a credinciosilor. Biserica 
a incurajat constant, pe långä folosirea aces¬ 
tora in rugäciune, studiul si meditatia asupra 
lor. Folosirea frecventä a textelor din psalmi 


a favorizat memorarea si asumare acestora in 
vederea desävårsirii duhovnicesti. In acest sens, 
Sf. Vasile cel Mare serie: „Psalmul este carte 
elementarä de invätäturä pentru cei ce inträ 
in viatä, erestere pentm cei ce inainteazä in 
vårstä, intärire pentru cei maturi” ( Omilii la 
Psalmi 1, 2). Se recomanda, asadar, ca psalmii 
sä fie folositi de toate categoriile sociale si de 
toti oamenii. Timpul si locul in care se rosteau 
psalmii nu mai trebuia sä constituie o problemä, 
fiindcä dupä memorarea lor, oamenii se puteau 
ruga oriunde si orieånd. Sf. Grigorie de Nyssa 
aminteste intr-o scrisoare in care nareazä viata 

y y 

surorii sale, Sfånta Macrina, de obiceiul pe care 
il avea aceasta (incä de la värsta de 12 ani) de a 
citi Psaltirea zilnic, la mai multe ceasuri potri- 
vite din zi ( Despre viata Sfintei Macrina). 
Dimensiunea teologico-moralä. Datoritä faptului 
cä in cuprinsul ei au fost desfasurate, intr-o 
manierä rezumativä, majoritatea toroturilor 
care au aleätuit Legea, Cartea Psalmilor a fost 
consideratä expresia liricä a Torei. Motivul 
principal care a determinat aceastä numire a 
tinut de pozitionarea centralä a lui Dumnezeu 
in sistemul ei doctrinar. Indiferent de struetura 
sau de tipul psalmului (cåntäri religioase, imne, 
meditatii, rugäciuni), Dumnezeu era elementul 
principal la care se raportau toate fiintele si 
lucrurile. Orice psalm seoate in evidentä, fie 
direct, fie indirect, unicitatea, pronia, intelep- 
ciunea, slava, puterea, dreptatea si mai ales 
indurarea lui Dumnezeu fatä de om. Asadar, 
prin continutul lor focalizat pe lupta intimä a 
omului care cautä comuniunea cu Dumnezeu, 
psalmii au devenit o paradigmä a realizärii 
urcusului spre desävårsire. Lecturarea acestora 
viza dobåndirea cuvåntului biblic, ca mijloc 
esential prin care o persoanä putea träi comu¬ 
niunea cu Dumnezeul cel viu. 

Ar fi nepotrivit sä se treacä cu vederea dimensi¬ 
unea mesianicä ce este dezvoltatä intr-o manierä 
deosebit de amplä in psalmi. Aportul adus de 
Psaltire in dezvoltarea prevestirilor si prefigu- 
rärilor hristologice este semnificativ. Dacä pånä 
la David se stia cä Mesia va fi un om, investit 
de Dumnezeu cu o putere spiritualä superioarä, 
care va iesi din semintia lui Iuda intr-o perioadä 
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incä nedeterminatä, de acum se stie cä acesta nu 
va fi doar un om, ci chiar Fiul lui Dumnezeu. 
Pentxu o perspectivä mai extinsä voi reda in cele 
ce urmeazä cäteva din coordonatele mesianis- 
mului revelat in Cartea Psalmilor: Mesia va fi 
Dumnezeu (2, 7; 39, 4-7; 44; 95; 109); Mesia 
va fi om (15, 9-11; 21, 1-22; 29, 6-9; 30, 11; 
34,1-28; 39,9-11; 40, 9; 68,1-29; in special 8; 
89,18; 101,1-11); Mesia va veni ca Rege a lui 
Israel (2; 8; 23; 44; 71; 100; 101); Mesia va fi 
respins in calitatea Sa de rege (2; 54-63; 88; 
101); Mesia va avea misiune måntuitoare (2, 
6-9; 4, 4-5,10; 7, 1-10,18; 101,12-22; 109, 4); 
Mesia va fi pregätit pentxu moarte (15; 88; 101, 
24-28; 108); Mesia va fi txädat (7; 16; 34; 40,9); 
Mesia va fi crucificat (2,1-3; 21,1-21; 68,1-29); 
Mesia va merge in seol (29,1-9; 39,1-17; 40, 
1-13; 87,1-18); Mesia va invia (15; 17; 20; 29; 
33; 39,1-17; 40,10-13; 85; 117,16-29); Mesia 
va fi preot dupä rånduiala lui Melchisedec (109); 
Mesia va måntui neamurile la fel ca pe iudei (21, 
27-31; 44,9-15; 116; 138); Mesia se va intoarce 
de-a dreapta Tatälui ca sä måntuiascä pe fiii lui 

Israel (43; 73; 82; 84; 95-97; 136; 146; 147); 

Mesia va intemeia o impärätie vesnicä in Israel 

(2, 7-12; 14,1-5; 23; 28; 36; 44-47; 65-67; 71; 
98-100; 110-112; 131; 144; 149; 150). 

Valoarea dogmaticä a psalmilor este de netägä- 
duit, deoarece, dupä Tora, Psaltirea este cartea 
care dezvoltä si subliniazä invätäturile esentiale 
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care vizeazä relatia omului cu Dumnezeu. „Ce 
nu poti inväta din psalmi - se intreabä retoric 
Sf. Vasile cel Mare? Oare nu märetia bärbä- 
tiei? Oare nu exactitatea dreptätii? Oare nu 
sfintenia fecioriei? Oare nu desävärsirea inte- 

1 > t 

lepciunii? Oare nu chipul pocäintei? Oare nu 
mäsura räbdärii? Oare nu tot ce ai putea spune 
despre faptele cele bune? In psalmi este cu 
putintä sä gäsesti invätätura desävärsitä despre 
Dumnezeu, prevestirea despre venirea in trup a 
lui Hristos, amenintarea cu judecata, nädejdea 
invierii, frica de pedeapsä, fagäduintele slavei, 
descoperirile tainelor; toate sunt strånse, ca 
lntr-o mare $i obsteascä vistierie, in Cartea 
Psalmilor” ( Omilii la Psalmi 1,2). 

Unul dintre motivele principale care au deter- 
minat folosirea intensä a psalmilor de cätre 


crestini a fost varietatea continutului care viza 
träirea interioarä a omului. Zbuciumul sufle- 
tesc, dilemele in fata contradictiilor cotidiene, 
durerea, necazul sau exaltärile pline de feri- 
cire au fost atåt de bine conturate in Psaltire, 
incåt asumarea lor de cätre credinciosul care 
doreste linistirea si apropierea de Dumnezeu 
se produce in cel mai firesc mod posibil. Diver- 
sitatea träirilor sufletesti descrise in Psalmi au 
oferit oricärui om posibilitatea de a se apropia 
de aceastä carte si de a-si insusi stihurile care-i 
faceau sufletul sä vibreze de dorul dumneze- 
iesc. Cartea Psalmilor il ajutä pe credincios sä 
se vindece de patimi, in calea sa spre indumne- 
zeire, deoarece continutul lor, plin de morali- 
tate, oferä exemple nenumärate de ridicare din 
päcat. De multe ori, aghiograful incepe rugä- 
ciunea sa din adåncul päcatului si al mortii, dar 
o sfårseste in sfera comuniunii dumnezeiesti. In 
acest sens, Sfåntul Augustin spunea cä psalmii 
sunt „domolirea patimilor, fråul måniei, scoala 
cumpätärii” (. Expositions on the Psalms ), iar 
Casiodor afirma cä psalmii cuprind cuvåntul 
luminos care vindecä inima ränitä de moarte 
(Explanation of the Psalm). Prin invätäturile si 
exemplificärile pedagogice, Psaltirea cäläuzeste 
pe om spre impärätia lui Dumnezeu, oferin- 
du-i posibilitatea de a alege intre cele douä cäi: 
cea care duce la pieire si cea care indumneze- 
ieste. Accesibilitatea si efectul benefic pe care 

1-a avut folosirea ei in viata celor credinciosi 
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a facut ca acest text veterotestamentar sä fie 
asumat de fiecare generatie atåt in iudaism, cåt 
si in crestinism. 

Comentariile patristice la psalmi. Dezvoltånd 
metoda de interpretare alegoricä, prin repre- 
zentatii ei de seamä, Scoala din Alexandria 
a realizat primele comentarii exegetice ale 
Psaltirii. Se presupune cä primul dintre ele a 
fost scris, potrivit lui Eusebiu de Cezareea, de 
intemeietorul scolii, Panten, dar informatia 
istoricului este destul de neclarä. Acestuia i-a 
urmat Origen, care, folosind metoda alego¬ 
ricä, a alcätuit un comentariu extins la Psalmi 
(Expositio in Psalmos y in PG 12, col. 1053-1686; 
17, 105-150). Alte comentarii au fost alcä- 
tuite de: Sf. Atanasie cel Mare, Expositiones 
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in Psalmos, in PG 27, col. 60-545, 548-589; Sf. 

Chiril al Alexandriei, Expositio in Psalmos, in 
PG 69, col. 767-1274; Didim cel Orb, Epli- 
cationes in Psalmos, in PG 33, col. 1155-1622; 
Eusebiu de Cezareea, Commentaria in Psalmos, 
in PG 23, col. 66-1396; 24, 9-76, si Isihie al 
Ierusalimului, Expositio in Psalmos , in PG 27, 
coll. 849-1344; 93, 1179-1340. Scoala din 
Antiohia, care promova interpretarea literalä 
a Scripturii, s-a bucurat si ea de multi adepti. 
Ca urmare a acestui fapt, cele mai multe 
comentarii la psalmi s-au scris folosindu-se 
aceastä metodä. Dintre reprezentatii cei mai 
de seamä ai scolii amintim pe Apolinarie din 
Laodiceea, Interpretatio in Psalmos , in PG 32, 
col. 1313-1537; Diodor din Tars, Fragmenta 
in Psalmos , in PG 33, col. 1587-1628; Sf. loan 
Gurä de Aur, Expositio in Psalmos, in PG 55, 
col. 39-498; Teodor de Mopsuestia, Fragmenta 
in Psalmos , in PG 66, col. 641-696 si Teodoret 
de Cir, Interpretatio in Psalmos , in PG 80, col. 
857-1997. Subliniind aspectul mistico-moral 
al Psalmilor, Scoala din Cezareea Capadociei 
a incercat sä mentinä un echiiibru intre cele 
douä metode dej a consacrate de interpretare. 
Sf. Vasile cel Mare, reprezentantul emblematic 
al acestei scoli, a incercat sä identifice pe långä 
intelesul istoric al unui text scripturistic si un 
sens tainic pe care sä il aplice necesitätilor 
spirituale. Pe långä comentariul säu (Homiliae 
in Psalmos , in PG 29, col. 209-424), amintim 
pe cele ale lui: Asteriu de Cezareea, Homiliae 
in Psalmos , in PG 40, col. 389-478; Sf Grigorie 
de Nyssa, In inscriptiones Psalmorum , in PG 
44, col. 431-608; Eustatiu al Tesalonicului, 
Eplicationes in Psalmos , in PG 142, col. 1197- 
1272; Oratio in Psalmum XLVIII, in PG 135, 
col. 520-530 si Eftimie Zigabenul, Expositio in 
Psalmos , in PG 129, col. 41-1326. In Biserica de 
Apus metoda alegoricä de interpretare a Psal- 
tirii a fost predominantä. Aceasta s-a datorat 
influentei semnificative a Sfåntului Ambrozie 
(Apologia altera Prophetae David, in PL 14, 
col. 887A-916C; Apologia Prophetae David ad 
Teodosium Augustus, in PL 14, col. 851B-884B; 
Enarrationem in XII Psalmos Davidicos, in PL 
14, col. 921A-1160D; Psalmul David CXVUI. 


Expositio, in PL 15, col. 1197-1526A) ? i a Feri- 
citului Augustin {Enarrationes in Psalmos, in 

PL 36, col. 67-1027; 37,1033-1967), cu toate 

cä Iuniliu si Cassiodor (In Psalterium Expositio, 
in PL 70, 25-1056C) au incercat sä modifice 
aceastä tendintä, promovånd modul antio- 
hian de interpretare. Se cuvine sä mentionäm 
cä un rol de intermediere intre cele douä scoli 
(Alexandria si Antiohia) a fost asumat de Feri- 
citul Ieronim (Breviarum in Psalmos, in PL 26, 
col. 821-1270; Liber de expositione Psalmorum, 
in PL 26, col. 1277-1300B). Acesta a militat 
pentru o expunere istoricä si gramaticalä, cu 
toate cä din scrierile sale reiese cä a inclinat 
mai mult spre metoda alegoricä. Dintre ceilalti 
exegeti apuseni amintim pe: Sf Grigorie cel 
Mare, In Septum Psalmos Poenitentiales Expo¬ 
sitio, in PL 79, col. 549-658B; Sf Ilarie de 
Pictavium, Tractatus Super Psalmos, in PL 9, 
col. 231-890A; Psalmorum XV, XXXI et XLI 
Interpretatio, in PL 9, col. 891-908D, fi Rufin, 
Comentarius in LXXV Psalmos, in PL 21, col. 
645-960B. In Biserica Räsäriteanä au mai alcä- 
tuit comentarii la psalmi Ghenadie al Constan- 
tinopolului, Fragmenta in Psalmos, in PG 85, 
col. 1665-1668, $i Nichifor Vlemmides, Expo¬ 
sitio in Psalmos, in PG 142, col. 1321-1622. 
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loan Chirilä 

CATAFATfSM. (gr. kataphatikos - afir- 
mativ) Forma de cunoastere a lui Dumnezeu 
in teologie, ce reprezintä o expresie a efortului 
ratiunii umane de a-L reprezenta si a-L märtu- 
risi pe Dumnezeu, facånd apel la concepte si la 
notiuni decelate din träirea curentä, din naturä, 
din lumea inconjurätoare. 

! Catafatism reprezintä ceea ce putem afirma 
/ despre Dumnezeu. Este un demers nu atåt 
fotografic, cåt iconic, in mäsura in c are prin 
intermediul „culorilor” si »formelor”, care tin 
de cele „väzute”, de „jos”, intelegåndu-se prin 
acestea instrumentarul conceptual si ideatic 
dezvoltat in vederea cunoasterii lumii incon¬ 
jurätoare, le reprezentäm si ne impärtäsim din 
cele „neväzute”, de „Sus”. Catafatismul propune 
gestul pozitiv al identificärii lui Dumnezeu prin 
intermediul a ceea ce poate vehicula conceptual 
mintea umanä. As a cum nu poate fi zugrävitä 
o icoanä farä sprijinul elementelor naturale care 
inträ in compozitia ei, tot asa vorbirea despre 
Dumnezeu are nevoie de sprijinul conceptelor si 
de exercitiul gåndirii omenesti conceptuale. Insä 
odatä cu utilitatea discursului catafatic se afirmä 
deopotrivä si neputinta lui structuralä: nu numai 
cä nu putem avea pretentia epuizärii obiectului 
cunoasterii teologice prin reprezentärile oferite, 
dar si adecvarea lor la realitate este infinit 
suferindä, intrucåt Dumnezeu scapä oricärei 
circumscrieri conceptuale. De aceea, Ortodoxia 
nu ingäduie o teologie catafaticä autonomä fatä 
de teologia apofaticä (a se vedea: apofatism), 


cu alte cuvinte, autosuficientä: „Adevärul nu se 
epuizeazä in formularea lui. Formularea este 
numai granita adevärului, vesmåntul sau paza 
adevärului. Adevärul este realitatea care nu se 
dezminte pe sine - adevärul ultim este viata 
care nu poate fi abolitä de moarte. De aceea si 
cunoasterea adevärului nu se poate infaptui prin 
intelegerea formulärilor lui, ci prin participarea 
la evenimentul adevärului, la adevärul vietii, la 
imediatul experientei”. 

Apofatismul cere prezenta catafatismului: 
Cunoasterea apofaticä, atunci cånd vrea cåt 
de cåt sä se tälmäceascä pe sine, trebuie sä 
recurgä la termenii cunoasterii intelectuale, 
umplåndu-i insä mereu cu un inteles mai 
adånc decåt il pot reda notiunile intelectuale. 
Numirile lui Dumnezeu, numite si atributele 
Sale, sunt forme conceptuale prin care träi- 
torii de Dumnezeu L-au identificat si L-au 
märturisit lumii pe Dumnezeu. In sec. al V-lea, 
tratatul Numele divine al Sf. Dionisie Areopa- 
gitul oferea o sistematizare a teologiei crestine 
si, deopotrivä, o cuprinzätoare analizä a atri- 
butelor lui Dumnezeu (numite nume divine). 
In general, „numele” atribuite lui Dumnezeu 
caracterizeazä prezenta Sa in lume printr-o 
analogie lume-Dumnezeu la formä super- 
lativä. Aceste atribute pun in evidentä ceea 
ce Dumnezeu este si are intr-o plenitudine 
care se exprimä printr-un dincolo de orice 
cuprindere umanä. Dacä in Vechiul Testament 
aceste nume se referä mai curånd la träsäturi 
de tip interiör urnan (bunätate, luminä, iubire, 
adevär, putere, demnitate), Noul Testament 
propune, in virtutea Intrupärii Fiului, o lärgire 
a perspectivei. Astfel, Måntuitorul este, prin 
imaginile simbolice pe care le oferä El Insusi 
ucenicilor, Mielul lui Dumnezeu, Cale sau Usä 
cätre Impärätia Cerurilor. 

Asa cum icoana este ontologic distinctä de 
Cel reprezentat in ea, dar slujeste ca punte 
intre cele douä lumi, in mäsura in care oferä 
posibilitatea experimentärii unei legäturi intre 
persoana umanä cunoscätoare si Cel repre¬ 
zentat prin intermediul reprezentärii, tot asa 
catafatismul contureazä o imagine-icoanä a lui 
Dumnezeu cu ajutorul ratiunii, oferind prin 
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cärämizile conceptuale ale registrului inte- 
legerii curente repere care sä extindä intele- 
gerea cätre intålnirea cu Cel de necuprins cu 
intelegerea. Catafatismul este un vector cätre 
Dumnezeu prin intermediul celor naturale: 
„Cä Dumnezeu existä si este cauza facätoare si 
sustinätoare a tuturor, ne invatä vederea si legea 
naturalä: cea dintåi privind cele väzute si bine 
orånduite si minunate [...]; a doua, deducånd 
din cele väzute si bine orånduite pe Condu- 
cätorul lor [...]. Fiindcä nici cel ce priveste o 
chitarä minunat intocmitä si buna ei armonie 

7 

si orånduirea ei, sau cel ce ascultä cåntarea 

chitarei, n-ar putea sä nu cugete la creatorul 

chitarei. [...] Asa ne este evident si nouä cä 

Cel ce le-a creat pe toate cele facute, le miscä 

si le conservä, chiar dacä nu-L cuprindem cu 

intelegerea”. Teologia catafaticä este ceea ce 

putem afirma despre Dumnezeu in constiinta 

limitärii (infinite a) celor afirmate. Remarcäm 

insuficienta definitiilor de dictionar contempo- 

rane privind conceptul »catafatism”. in Le Petit 

Robert (dictionar de „referintä al limbii fran- 

ceze”), editia iunie 2000, termenul lipseste. In 

Oxford Dictionary of English termenul desem- 

neazä: „teologie (a cunoasterii lui Dumnezeu) 

realizatä prin definirea lui Dumnezeu prin 

propozitii afirmative. Opusul lui catafatic”. 
Bibliografie. Grigorie de Nazianz, Sf., Oration 
XXVIII, in Theologica , II, in PG 36, col. 33; Stäniloae, 
Dumitru, Teologia dogmaticä ortodoxä, vol. I, Ed. Institu- 
tului Biblic de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucuresti, 1996; Yannaras, Christos ,Abecedaral credintei , 
Ed. Bizantinä, Bucuresti, 1996. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

CATAPETÉASMA. (gr. katapetasma - väl , 
perdea) Perete despärtitor dintre naos si altar, 
confectionat din lemn sau din zid, menit sä 
separe evenimentele legate de Taina Sfintei 
Euharistii de privirile credinciosilor din naos. 
Mai este numit si tåmplä (ro xéfmXov, ov) sau 
iconostas (ro eiKOvoozåoiov, ov, sustinätor de 
icoane). Motivatia acestei separatii este datä 
de caracterul de Tainä al Sfintei Euharistii ce 
nu poate fi interpretatä, elucidatä, conceptua- 
lizatä sau banalizatä de cunoasterea conditiei 

7 7 

omenesti. De asemenea, existenta catapetesmei 


aratä cä Taina nu poate fi privitä dintr-o 
perspectivä fizicä si nici abordatä conceptual 
astfel; de aceea ea ascunde ochilor celor din 
naos prefacerea Sfintele Daruri. Aceasta este 
purtätoare de icoane deoarece singura formä de 
cunoastere realä a Tainei, in aceastä viatä, vine 

7 1 y 7 

dintr-o perspectivä iconicä. 

Bibliografie. Brani^te, Ene, Liturgica Generalä , Ed. 
Partener, 4 2008; Brani$te, Ene, Brani$te, Ecaterina, 
Dictionar de cunotfinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebes, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu¬ 
resti, 1912; Seviciu, PS Timotei, Jngrijirea $i impodo- 
birea sfintelor locasuri”, in: Indrumåtor bisericesc, vol. I, 
Timi$oara, 1980, pp. 60-65, Vanca, Dumitru, Jnstituirea 
si dezvoltarea cultului creftin”, in: Credinta Ortodoxä , VII 

(2002), 2, pp. 203-230. 

Nicolae D. Necula, Mihai Burlacu 

CATAVASIE. (gr. katavasis - coboråre) Denu- 
mire datä primului tropar al fiecäreia dintre 
cele nouä ode ale canonului, numite irmoase. 
Numele de catavasie (coboråre) vine de la faptul 
cä atunci cånd cåntäretii executau aceste cåntäri, 
ei coborau din cele douä strane si veneau in 
mijlocul bisericii unde cäntau impreunä irmosul. 
Catavasiile sunt un rezumat al celor nouä ode 
ale canonului si servesc drept model de cåntare a 
troparelor canonului. Catavasii proprii au praz- 
nicele impärätesti, care nu sunt altceva decåt 
irmoasele odelor canonului acestor särbätori. De 
asemenea, au catavasii proprii unele duminici 
ale Triodului si zilele Säptämånii Pätimirilor. 
Cåntate la Utrenie, la momentul Canonului, 
regula si perioada cåntärii lor o gäsim in Cata- 
vasier sau Octoihul Mic. 

Bibliografie. Sava, Viorel, „Cultul divin ortodox - spatiul 
care invesnice^te tineretea”, in dn Bisenca Slavei Tale . 
Studii de teologie si spiritualitate liturgicä, vol. I, Ed. Erota, 
Iasi, 2003, pp. 15-28; Sava, Viorel, „Cultul divin ortodox, 
punte de unire intre cei ce cred si cale cätre Hristos”, in 
Jn Biserica Slavei Tale”. Studii de teologie si spiritualitate 
liturgicä, vol. I, Ed. Erota, Iasi, 2003, pp. 29-50; Vanca, 
Dumitru, Jnstituirea si dezvoltarea cultului cre^tin”, in 

Credinta Ortodoxä , VII (2002), 2, pp. 203-230. 

Nicolae D. Necula 

CATAVASIÉR. v. OCTOIH. I. Carte de cult, 
cu continut rezumat sau extras din Octoihul 
mare, care cuprinde cåntärile invierii pe cele 
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opt glasuri, de la slujbele de såmbätä seara si 

duminicä dimineata; catavasiile praznicelor 

impärätesti, ale Triodului si Penticostarului, 

polieleele si märimurile särbätorilor din cursul 

anului bisericesc; svetilnele invierii; stihirile 

evangheliilor sau voscresnele; doxologia mare 

§i podobiile celor opt glasuri. * 

II. Carte de muzicä bisericeascä, care cuprinde: 

catavasiile, svetilnele invierii, voscresnele si 

doxologiile. Unele catavasiere numite si Irmo- 

loghioane, cuprind §i alte cåntäri ale Utreniei: 

„Dumnezeu este Domnul...”, sedelnele, bine- 

cuvåntärile, troparele si condacele särbätorilor 

impärätesti, „Ceea ce esti mai cinstitä...”, axioa- 

nele praznicale si podobiile celor opt glasuri. 
Bibliografie. Brani$te, Ene, Liturgica Generalå, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Creftine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re$ti, 1912; Sava, Viorel, „Cultul divin ortodox - spatiul 
care inve$nice$te tineretea”, in Jn Biserica Slavei Tale ”. 
Studii de teologie si spiritualitate liturgica, vol. I, Ed. Erota, 
Ia$i, 2003, pp. 15-28; Sava, Viorel, „Cultul divin ortodox, 

, punte de unire intre cei ce cred $i cale cätre Hristos”, in 
1 Jn Biserica Slavei Tale ’. Studii de teologie si spiritualitate 
liturgica , vol. I, Ed. Erota, Iasi, 2003, pp. 29-50; Vanca, 
Dumitru, Jlnstituirea $i dezvoltarea cultului cre$tin", in 
Credinta Ortodoxa, VII (2002), 2, pp. 203-230. 

Nicolae D. Necula 

CATEDRALÄ. v. BISÉRICÄ. (lat. cathedra, ; gr. 

catedra — scaun, baned, loc pentru asezare) Läcas 
de eult de dimensiuni impunätoare. Biserica 
catedralä este biserica in care isi are catedra - 
tronul - episcopul locului. Biserica catedralä este 
numitä simplu si catedralä. Termenul a inträt 
in limba romånä pe filierä francezä. In fran- 
cezä a apärut in perioada carolingianä, cänd s-a 
impus altor expresii cum ar fi mater ecclesia sau 
ecclesia major. Catedrala este locasul de eult de 
referintä al unei eparhii. Sub influenta traditiei 
romano-catolice, au fost numite cu acest cuvånt 
si Bisericile mai impunätoare dintr-o eparhie, 
aceastä numire neavånd insä o valoare cano- 
nieä. Caracterul de Bisericä catedralä nu este 
dat de märetia unui locas de eult, ci de faptul cä 
acest locas este locul principal in care isi exercitä 
slujirea episcopalä episcopul locului. 


Bibliografie. Erlande-Brandenburg, Alain, La 
cathédrale, Ed. Fayard, Paris, 1989; Necula, Nicolae D., 
„Simbolismul loca^ului de eult in opera liturgica a Sfån- 
tului Simeon, Arhiepiscopul Tesalonicului (sec. XV)”, in: 
G5.XLII (1983), 9-12; Simeon al Tesalonicului, Sf., 
„Despre bisericä $i tårnosirea ei”, in Tract asupra tuturor 
dogmelor eredintei noastre ortodoxe, trad. Toma Teodorescu, 
Bucure^ti, 1866; Tutä, Nica, Sfåntul Antimis (Studiu 
istoric, liturgic $i simbolic), Bucuresti, 1943; Evdokimov, 
Paul, Ortodoxia, trad. Dr. I. loan Popa, Ed. Institutului 
Biblic ?i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucuresti, 1996; Wenzler, Claude, „Les cathédrales 
gothiques”, in Mémoires de Thistoire, Ed. Ouest-France, 
Paris, 2000. 

Patriciu Vlaicu 

CATEHÉT. (gr. katihitis; vb. katihin - a suna, 
a räsuna de sus in jos, a spune ceva de la loc inalt, a 
in väta pe altut) Persoanä care se ocupä cu cate- 
hizarea sau cu invätarea altora a invätäturii de 
eredintä erestinä. 

Potrivit analizelor etimologice, termenul 
»catehet” devine astfel sinonim cu „invätätor”. 
In perioada catehumenatului, catehetul era 
persoana care-i instruia pe „catehumeni ,, (aspi- 
rantii laTaina Botezului). De obicei, catehetul 
( Kaxr\xr]vi](_;) era unul dintre preoti (presbyter 
doctor ), sau chiar un erestin laic capabil sä-i 
invete (< doctor audientium). Catehetii, uneori 
ajutati de leetori ( leetores doctorum audien¬ 
tium), ii invätau in mod corespunzätor adevä- 
rurile de eredintä si de moralä, in adunärile ce 

} y 7 

se tineau in anumite locuri speciale, cu timpul 
in scolile catehetice, iar pe cei mai inaintati 
chiar in biserici. Intre cateheti trebuie socotiti, 
astfel, conducätorii si profesorii scolilor cate¬ 
hetice, cum au fost Panten, Origen, Clement 
Alexandrinul (Scoala din Alexandria), Pamfil 
(Scoala din Cezareea Palestinei), Lucian de 
Samosata, Dorotei (Scoala din Antiohia) etc. 
Tot intre catehetii din Biserica primarä un rol 
remareabil 1-au avut didascalii. De-a lungul 
timpului, in acceptiunea largä a termenului, 
prin „catehet” s-a inteles persoana care s-a 
ocupat de instruirea religioasä, fie din råndu- 
rile clericilor, fie al mirenilor, atåt in sfintele 
läcasuri, cåt si in scoli, in familii, institutii 
etc. In Noul Testament, termenul „catehet” 
(„invätätor”) apare explicit in epistola cätre 
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Galateni: „Cel care primeste cuvåntul invä- 
täturii sä facä parte invätätorului säu din 
toate bunurile”. „Catehetul” ( invätätorul) este, 
de fapt, sinonim cu „didascalul” despre care 
tot Sf. Apostol Pavel vorbeste, atunci cånd 
enumerä harismaticii - apostoli, profeti, didas- 
cali- (1 Co 12,28). De asemenea, atunci cånd 
vorbeste despre Bisericä - Trup al lui Hristos, 
Cel Care i-a dat (rånduit) diferite slujiri: „Kai 
amöc, söcdkev xoix; psv ånooTÖXovc,, xouq 
6s 7tpo(pf|xaq, xoix; Öé ebayyeAxoxcu;, xoix; 8é 

A 

7toifiéva<; Kai SiSaaicaÅxru^” (Ef 4, 11). Intre 
lndatoririle catehetilor-didascali era aceea de 

y 

a instrui catehumenii. 

Modelul desävårsit al catehetilor din toate 

y y 

timpurile este Måntuitorul Iisus Hristos, Care, 
odatä cu slujirile de Arhiereu si Impärat, a exer- 
citat si misiunea de Invätätor. El era numit in 
mod obisnuit Invätätorul (Rabbi, AiöåoKoXoq), 
apelativ pe care Insusi 1-a confirmat: „Voi Mä 
numiti pe Mine Invätätorul si Domnul si bine 
ziceti, cä sunt” (In 13, 13). La inceputul misi- 
unii Sale, audienta era restrånsä (12 apostoli), 
dar in scurtä vreme „multimea II imbulzea ca 
sä asculte cuvåntul lui Dumnezeu” (Lc 5, 1). 
Calitatea de invätätor era cerutä in mod firesc 

y 

de caracterul doctrinar, dogmatic, al cresti- 
nismului. Spre deosebire de pägånism, cresti- 
nismul este o religie-invätäturä si trebuia, in 
consecintä, sä aibä neapärat un invätätor reli¬ 
giös. Politeismul grec si roman era o religie farä 
dogme, nepropunånd adeväruri de credintä, 
fiind, de fapt, un cult a cärui justificare se 
pierdea, teoretic, in legendä, mit, superstitie. 
In contrast, crestinismul nu s-a märginit la 
dimensiunea culticä, liturgicä, cu toate cä a fost 
si ea prezentä dintru inceput, ci si-a conturat 
o doctrinä/o teologie, pe baza invätäturilor 
doctrinare propoväduite de cel mai mare invä¬ 
tätor. Fericiti ascultätorii Säi contemporani! 
Uimiti adversarii Säi! Chiar si cei mai inversu- 
nati dintre acestia au recunoscut, cu nedisimu- 
latä admiratie: »Niciodatä n-a vorbit vreun om 
ca Omul acesta!” (In 7, 46). Care era, de fapt, 
»secretul acestei suprematii didactice incontes- 
tabile? Räspunsul ni-1 dä Evanghelistul Matei 
atunci cånd spune: „Ii inväta ca unul care are 


putere, iar nu cum ii invätau cärturarii lor” (7, 
29). Iar puterea izvora din persoana Sa dumne- 
zeiascä, cäci Omul-Hristos este, in acelasi timp, 
intärit permanent, imputernicit, de Dumneze- 
ul-Hristos, prin coabitarea tainicä a celor douä 
firi, nedespärtite, neimpärtite, neamestecate 
§i neschimbate. El este Pedagogul prin exce- 
lentä, paradigmä a tuturor pedagogiilor, din 
orice timp si loc. Pärintele bisericesc Clement 
Alexandrinul a fost, pe bunä dreptate, inspirat 
atunci cånd Måntuitorului Iisus Hristos - 
Pedagogul desävårsit - I-a consacrat una dintre 


cele mai insemnate scrieri, Pedagogul, in care 
spune la un moment dat: JPedagogul nostru 
este Sfåntul Dumnezeu Iisus, Cuvåntul, Care 


conduce intreaga omenire. Insusi iubitorul de 
oameni Dumnezeu ne este Pedagog” ( Scrieri, 
in coll. PSB 4, p. 198). 

In limbajul omiletic si catehetic din zilele 
noastre, termenul „catehet” nu mai este intre- 


buintat in mod curent, decåt arareori, cu toate 
cä DEX-ul prevede acest cuvånt (catehet: 
persoanä care predä catehismul; profesor de 
religie). Este mult mai prezent, in schimb, in 
limbajul catehetic al Bisericii Romano-Cato- 
lice si al celor Protestante (fr. catéchiste, engl. 
catechist, germ. Katechet), cu explicatii apropiate 
ale termenului in majoritatea dictionarelor si 
enciclopediilor apusene: persoanä care predä/ 
invatä principiile invätäturii cre^tine. Statutul 
pentru organizarea si functionarea Bisericii 
Ortodoxe Romåne prevede in mod expres 
care sunt persoanele indatorate §i indreptätite 
pentru misiunea catehizärii. Astfel, in art. 50, 
lit. a) referitor la atributiile preotului paroh, 
se precizeazä: „Catehizeazä copiii, tinerii 
^i adultii, conform indrumärilor centrului 
eparhial”. Iar in art. 52, alin. (3) se prevede: 
„Preotii si diaconii, personalul didactic din 
invätämåntul teologie si cel care predä religia, 
studentii in teologie, precum si dascälii (cåntä- 
retii), au indatorirea pastoralä ?i misionarä de 
a face catehizare in parohiile la care slujesc 
sau in care locuiesc, in acord cu preotul paroh, 
conform normelor stabilite de cätre Sfåntul 
Sinod §i centrele eparhiale”. Asadar, in zilele 
noastre, catehetii sunt, in marea lor majoritate, 
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slujitorii consacrati prin Taina Hirotoniei, 
arhierei, preoti si diaconi, care catehizeazä 
(invatä) „cu timp §i fara timp” ( 2 Tim 4,2) cele 
ce tin de doctrina §i viata crestinä. Dar, tot in 
categoria catehetilor trebuie considerati si laicii 
cu pregätire teologicä: profesorii de teologie, 

clerici si mireni, de la Facultäti si Seminarii; 

) 7 » » 7 

profesorii de religie din scoli (licee, gimnazii, 

scoli primare si chiar grädinite); tinerii teologi 

(seminaristi si studenti) care il sprijinä pe preot 

in misiunea cateheticä din parohie (ca de ex. la 

programul »Hristos impärtäsit copiilor”,»Alege 

scoala” etc.); simpli credinciosi, buni cunoscä- 

tori ai invätäturii crestine, cu o conduitä moralä 

> > ' 

si duhovniceascä exemplarä. O mentiune 
specialä meritä laicii crestini intelectuali, care, 
odatä cu exercitarea profesiei lor, au sprijinit 
si sprijinä cateheza ortodoxa, prin cuvåntul si 
scrisul lor, ca de pildä: Simion Mehedinti, lon 
Gävänescul, G.G. Antonescu, Onisifor Ghibu, 
Nae Ionescu, Stefan Bårsänescu, Constantin 
Narly, Vasile Bäncilä, Mircea Vulcänescu, 
Nicolae Paulescu, Vasile Voiculescu, Ernest 
Bemea, Constantin Noica, Petre Tutea, Virgil 
Cåndea, Daniel Turcea, loan Alexandru, Dan 
Puric, Constantin Cucos etc. 

Catehetul-profesor. In sirul persoanelor abilitate 
cu misiunea catehizärii un loc bine definit il 
detin profesorii de teologie si de religie, din invä- 
tämåntul universitar si preuniversitar. In limi- 
tele competentelor specifice, fiecare isi asumä 
si indatoriri misionar-catehetice, odatä cu obli- 
gatiile curente. In mod special insä, profesorii 
care predau Catehetica in Facultäti si Semi¬ 
narii, totodatä, profesorii care predau Religia 
in scoli, au indatoriri sporite pe linia alcätuirii 
programelor analitice, dar si a continuturilor 
cu specitic catehetic. Misiunea profesorilor de 
religie din scolile primare, gimnazii si licee are 
insä un impact cu totul special. Värsta fragedä a 
copiilor si främåntärile sufletesti ale adolescen- 
tilor solicitä profesorului o tinutä moral-duhov- 
niceascä intru totul corespunzätoare adeväru- 
rilor transmise. In acest sens, Pärintele Galeriu 
aträgea atentia cä »profesorul de religie este un 
martor si un märturisitor. Un martor al adevä- 
mlui revelat si un märturisitor al unui crez. Dar 


nu al unui crez oarecare, ci al Crezului ortodox”. 
Aid trebuie sä vedem si identitatea etimologicä 
dintre cuvintele »martir” si „martor”. Grecescul 
päpwg, -vpog, de unde provin ambii termeni, 
desemneazä pe dneva care depune o märturie, 
in special in probleme de credintä, suferind 
pentru ea chiar pedeapsa capitalä, jertfa, marti- 
rajul. In acest sens, profesorul trebuie sä fie un 
martor si märturisitor jertfelnic al credintei 
ortodoxe. Sensul de »märturisitor” al profe¬ 
sorului, in general, nu doar al celui de religie, 
reiese si din izvorul etimologic al termenului: 
»profesor” este intålnit ca atare in dictionarul 
latin {professor = specialist , profesor). In fapt, 
este un cuvånt compus: „pro”, prep. cu ablativ 
{inaintea, in fata) si vb. »fateor - eri - fassus 
sum” {a märturisi , a aråta). Vocabularul latin are, 
totodatä, verbul tranzitiv (deponent) »profiteor, 
eri, fessus sum” {a declara, a mär turisi). 

Bibliograiie. Statutulpentru Organizarea fi Functionarea 
Bisericii Ortodoxe Romäne, Ed. Institutului Biblic ?i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2008; 
Cälugär, Dumitru, Catehetica, Manual pentru Institutele 
Teologice, Bucuresti, 1976; Clement Alexandrinul, 
Scrieri, in coll. PSB, vol. IV, Ed. Institutului Biblic si de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, trad. D. Fecioru, 
Bucuresti, 1982; Cuco§, Constantin, Educatia religioasä. 
Repere teoretice fi metodice , Ed. Polirom, 2 2009, cap. „Iisus 
Hristos ca invätätor Suprem”, pp. 113-115; Galeriu, 
Constantin, »Måntuitorul Iisus Hristos, Invätätorul 
nostru suprem”, in: Ort., XXXV (1983), 1, pp. 34-61; 
Gordon, Vasile, Introducere in Catehetica Ortodoxä, Ed. 
Sophia, Bucuresti, 2004; Ramureanu, Sesan, Bodogae, 
T., Istoria Bisericeascä Universala, Ed. Institutului Biblic $i 
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, vol. I, Bucu¬ 
resti, 1987; Saez, Iesus Lopez, „Catecumenado”, in: 
Nuevo Diccionario de Catequética, vol. I, Ed. Pedrosa, San 
Pablo - Madrid, 1999; Schwerin, Eckart, „Catechist”, in 
The Encyclopedia of Christianity, Michigan, 1999. 

Vasile Gordon 


CATEHUMEN. (gr. katehumenos\ lat. cate- 
humenus) Persoanä care se pregätea, prin 
instructie specialä, sä primeascä botezul crestin. 
Catehumenatul este o stare intermediarä intre 
cea de necrestin si cea de crestin. Institutia cate- 

y y y y 

humenatului a existat pånä in sec. al V-lea. Peri- 
oada catehumenatului era mai scurtä, timp in 
care candidatii invätau adevärurile de bazä ale 
credintei crestine. Rånduiala catehumenatului 
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avea loc separat de Botez. Astäzi, cånd este 
generallzat pedobaptismul, adicä botezul copi- 
ilor, el se face unit cu Botezul. In vechime, admi- 
terea pentru Botez a catehumenilor era stabilitä 
de episcop, care, dupä o perioadä de pregätire, 
facea examinarea si trierea candidatilor. Acest 
examen, care se numea s^éxaau; (scrutinia), se 
facea in miercurea säptämånii a patra a Sfån- 
tului si Marelui Post, urmånd ca ei sä se boteze 

A 

la särbätoarea Pastelui. In acea miercuri avea 

y 

loc inscrierea candidatilor pentru Botez, deve- 
nind competentes, (pcoxi^öpcvot sau pajm^öfievoi, 
adicä apti pentru Botez si erau pomeniti special 
la Liturghia Darurilor mai inainte sfintite, in a 
doua jumätate a Postului la ectenia si rugäciunea 
pentru cei spre luminare, Botezul fiind socotit 
luminare. Se facea apoi evanghelizarea lor, 
adicä lepädarea de Satana, si unirea cu Hristos, 
insotitä de märturisirea credintei in Hristos, in 
vinerea Pätimirilor. Intrunirea si catehizarea lor 

y 

se facea in säli speciale existente pe långä biseri- 

cile crestine vechi. De atunci Biserica pästreazä 

denumirea de Liturghia catehumenilor, la care 

participau si ei, si Rånduiala la facerea catehu- 

menului din prima parte a Botezului. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå , Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebes, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al SJintei 
Biserici Crestine Ortodoxe, Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAVscHi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe - 
cursuri universitare -, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929; Vanca, Dumitru, 
»Instituirea si dezvoltarea cuitului crestin”, in: Credinta 
Ortodoxa , VII (2002), 2, pp. 203-230; Vilciu, Marian, 
»Tainele incorporäxii in Hristos in Omiliile catehetice ale 
episcopului Teodor de Mopsuestia”, in: Analele Univer- 
sitätii „Valahia" - Facultatea de Teologie, Tårgovi$te, 
2005, pp. 364-382; Vilciu, Marian, „Sfåntul loan Gurä 
de Aur, tålcuitor al Tainei Botezului in catehezele sale 
baptismale”, in: Almanah Bisericesc , Ed. Arhiepiscopiei 
Targovi^tei, Targoviste, 2006, pp. 58-65; Vilciu, Marian, 
”Tainele incorporärii in Hristos dupä catehezele Sfän- 
tului Chiril al Ierusalimului”, in: Almanah Bisericesc , Ed. 
Arhiepiscopiei Targovistei, Targoviste, 2005, pp. 68-77; 
Vilciu, Marian, „Tainele incorporärii in Hristos potrivit 
Sfåntului Ambrozie al Milanului”, in: Analele Universi- 
tätii „ Valahia - Facultatea de Teologie, Targovifte, 2006, 

pp. 205-225. 

Nicolae D. Necula 


CATEHUMENÅT. Institutie pastoral-didac- 

ticä a Bisericii care se ocupä cu predarea invä- 
täturii de credintä. 

> y 

Catehumenatul era in Biserica primelor secole 
perioada de incercare si insusire a vietuirii cres¬ 
tine inainte de Botez, ce urma convertirii la 
crestinism. Existenta acestei forme de intrare in 
crestinism este atestatä, in forma sa clasicä, din 
sec. al II-lea si a cunoscut perioada de glorie in 
sec. al IV-lea. S-au pästrat din acest secol cate- 
heze pre- si postbaptismale de la mari pärinti 
ai Bisericii, precum Sf. Chiril al Ierusalimului, 
Sf. Vasile cel Mare, Sf. loan Gurä de Aur, Sf. 
Ambrozie al Milanului etc., din care poate fi 
refacut intreg cursul catehumenal. Incepånd 
din sec. al V-lea, cånd granita dintre Biserica 
crestinä si societate incepea treptat sä disparä, 
prin convertirea lumii pägåne, catehumenatul 
se afla pe o pantä descendentä. Polemica dusä 
de Pärinrii Bisericii impotriva amånärii Bote¬ 
zului, practicatä de mase largi de oameni, a 
avut deci succés, drept urmare din sec. al Vl-lea 
impunåndu-se tot mai mult pedobaptismul. 

Cu toate acestea, catehumenatul se intålneste 
in Apus in Evul Mediu, ca o parte compo- 
nentä a misiunii, el trebuind sä preceadä Bote¬ 
zului. In timpul Reformei, se poate vorbi de un 
catehumenat postbaptismal, numit catehume¬ 
natul casei si al scolii, acesta fiind stråns legat 
de invätarea catehismului. Pånä astäzi, misio- 
narii crestini din toate continentele instituie 
un catehumenat al celor ce doresc sä imbrä- 
tiseze crestinismul. Astfel, catehumenatul 
vechii Biserici a primit in decursul veacurilor 
un caracter de model, fiind prezent pånä azi in 
bisericile misionare. 

Desi pånä in sec. al II-lea nu avem dovezi clare 
despre existenta institutiei catehumenatului, 
catehumenat poate fi si trimiterea ucenicilor 
la propoväduire de cätre Måntuitorul Iisus 
Hristos dupä invierea Sa, in care distingem douä 
aspecte ale misiunii incredintate lor: JVIergånd 
invätati toate neamurile, botezåndu-le in 
numele Tatälui si al Fiului si al Sfåntului Duh” 
(Mt 28, 19). Invätarea este asezatä inaintea 
Botezului. Aceastä traditie a unei instruiri 
scripturistice si moral-teologice inainte de 
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Botez este confirmatä de cätre Sfånta Scripturä 
in mai multe locuri {FA 8,26-39; Evr 6,1-3; 1 
Co 15,1-5). Didahia celor doisprezece apostoli 
precizeazä la inceputul capitolului al Vll-lea: 
„Dupä ce ati spus mai inainte toate cele de mai 
sus, «botezati in numele Tatälui si al Fiului §i al 
Sfäntului Duh» in apa proaspätä”. Ceea ce se 
prezentase mai sus, era invätätura cu privire la 
cele douä cäi, a vietii a mortii, o invätätura cu 
caracter eminamente moral. Didahia confirmä 
astfel aspectul etic al catehezei prebaptismale 
in epoca postapostolicä. 

Primele dovezi clare despre existenta cate- 
humenatului ca institutie a Bisericii, care se 
conducea dupä anumite norme precis stabilite, 
le avem in Traditio Apostolica , un regulament 
bisericesc datånd din jurul anului 200 si atri- 
buit lui Hippolit al Romei. Traditia Aposto- 
licä prezintä catehumenatul ca fiind o stare de 
sine stätätoare in Bisericä, avånd douä faze: 1. 
Anuntarea pentru catehumenat, care presu- 
punea renuntarea la unele meserii si hotärärea 
de a duce o viatä crestinä; 2. Anuntarea pentru 
Botez cu scurt timp inaintea Pastelui, care era 
urmatä de catehezä, post si exorcizäri. Factorii 
care au determinat aceastä evolutie sunt greu 
de identificat, dar se pare cä este vorba de o 
disciplinä, pe care Bisericä a fost nevoitä sä o 
impunä datoritä numärului tot mai mare al 
celor care voiau sä devinä crestini, cåt dato¬ 
ritä experientelor triste din timpul persecutiilor. 
Din aceste douä faze ale pregätirii pentru 
Botez s-au näscut in sec. al IV-lea douä cate- 
gorii de membri ai catehumenatului. Dupä un 
examen, noul convertit era admis in råndul 
catehumenilor, iar dupä 2-3 ani era trecut 
in cea de-a doua categorie a fotizomenilor, a 
celor pentru luminare, si a auditorilor („audi- 
entes”), sau competentilor („competentes”) sau 
alesilor („electi”) in Apus. Pe långä cateheze, 
post si exorcizäri, un ritual foarte important 
al pregätirii era format din riturile numite 
traditio et redditio symboli , in cadrul cärora 
catehumenului ii era incredintat Simbolul 
credintei, pe care trebuia sä il invete pe de rost 
si sä il rosteascä in fata episcopului cu cåteva 
zile inainte de Botez. Pregätirea catehumenalä 


se realiza pe tot parcursul Postului Mare si 
se incheia cu Botezul in noaptea Invierii. 
Dupä Botez, neofitul participa pentru prima 
oarä la Liturghia euharisticä primea Sfånta 
Impärtäsanie. 

In unele centre crestine, precum Ierusalim sau 
Milano, sunt atestate in sec. al IV-lea si cate- 
hezele mistagogice. Acestea erau tinute neofi- 
tilor in timpul Säptämånii Luminate si aveau 
menirea de a elucida aspecte ale invätäturii 
crestine ce nu le-au fost incredintate inaintea 
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Botezului din considerente pedagogice. 

Bibliografie. Alois, Stenzel S.J., Die Taufe. Eine gene- 
tiscbe ErkJärung der Taufliturgie, Verlag Felizian Rauch, 
Innsbruck, 1958; B eng a, Daniel, „Pregätirea pentru 
botez $i botezul catehumenilor in Ierusalim dupä descri- 
erea pelerinei Egeria §i dupä Catehezele Mistagogice ale 
Sfäntului ChiriT, in: Anuarul Facultätii de Teologie Orto¬ 
doxa Bucuresti , I (2001), pp. 257-288; Chiril al Ieru- 
salimului, Sf., Cateheze , trad. pr. dr. Dumitru Fecioru, 
Ed. Insdtutului Biblic de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucuresti, 2003; Hauschildt, Karl, „Katechu- 
menat, II. Vom Mittelalter bis zur Gegenwart”, in: Theo- 
logische Realenzyklopädie , 18/1989, pp. 5-6; Jungmann, 
J.A., „Katechumenat”, in: Lexikon fur Theologie und Kirche, 
6/1961, 52; Kjnzig, Wolfram Markschies, Christoph, 
Vinzent Markus, Tauffragen und Bekenntnis. Studien zur 
sogenannten „ Traditio Apostolica ”, zu den Jnterrogationes de 
fide” und zum „Römischen Glaubenshekenntnis”, Ed. Walter 
de Gruyter, Berlin-New York, 1999; Kretschmar, 
Georg, Die Geschichte des Taufgottesdienstes in der alten 
Kirche , Kassel, 1970; Ohm, Th., „Katechumenat, IV. In 
der Mission”, in: Lexikon fur Theologie und Kirche, 6/1961, 
54-55; Popescu, Dumitru, „Doctrina despre Taina Bote¬ 
zului in primele secole crestine”, in: Ort., XIII (1961), 3, 
pp. 393-404. 

Daniel Benga 

A ^ 

CATISMA. (gr. katisma - sedere, de la katizo 
- a sedea) Grupä de psalmi care in timp ce se 
citeste, permite sederea jos in strane. 

Catismele se mai numesc in unele cärti de 
slujbä, cum ar fi Liturghierul, Tipicul biseri¬ 
cesc, Triodul, stihologii ale Psaltirii, pentru cä 
psalmii sunt alcätuiti din stihuri. Cei 150 de 
psalmi ai lui David, care alcätuiesc Psaltirea, 
sunt impärtiti in 20 de catisme, cu mai multi 
sau mai putini psalmi, care se folosesc in diver- 
sele slujbe ale cultului divin public ortodox, 
dupä cum aratä Regula de la inceputul Psal¬ 
tirii. La Utrenie, de exemplu, se citesc vara 
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douä catisme, iar iarna trei catisme. Citirea 
catismelor se face cu usile impärätesti si dvera 
inchise, amintind perioada de pocäintä dinainte 
de venirea Måntuitorului. Impärtirea psalmilor 
in catisme se atribuie Pärintilor Sinodului de la 
Laodiceea (sec. IV) sau Sf. loan Gurä de Aur. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al SJintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
refti, 1912; MiTROFANOvici,Vasile,TARNAvsCHi,Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe - 
cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

CATOLICISM. v. 
ROMÄNO-CATOLICISM. 

CATOLICITÅTE. v. SOBORNICITATE. 

Insusire a Bisericii indicatä de Simbolul 
Niceo-Constantinopolitan. 

Ca expresie tehnicä, „Bisericä Catolicä” este 
folositä pentru prima data de Ignatie al Antio- 
hiei, care spune: „Unde este Hristos acolo este 
Biserica catolicä’ > (Epistola cätre Smimeni 8, 2). 
Potrivit acestei semnificatii Biserica 11 are pe 
Hristos intreg cu toate darurile Lui måntuitoare 
si indumnezeitoare si fiecare Biserica localä, chiar 
fiecare credincios, 11 are pe Hristos intreg, dar 
numai rämånånd in intregul Trupului Bisericii. 
,A-sa cum in orice celulä a unui corp este corpul 
intreg cu lucrarea lui, cu specificul lui, asa este in 
orice mädular sau parte a ei Biserica intreagä, si 
prin aceasta Hristos intreg, dar numai intrucåt 
respectivul mädular rämäne in Biserica”. 

Biserica se caracterizeazä prin catolicitate, 
in sensul de „intreg”, de universalitate, fiind 
trimisa sä propoväduiascä Evanghelia pånä la 
marginile pämåntului (FA 1,8). Aceastä insu¬ 
sire a Bisericii exprimä cel mai bine deschi- 
derea „ecumenicä” $i dinamismul misionar 
al Bisericii, avånd menirea sä cuprindä toate 
locurile si timpurile, toate culturile si popoa- 
rele pämåntului. Biserica Apuseanä a retinut cu 
preponderentä aceastä dimensiune universalä a 
Bisericii, läsand in umbrä cealaltä dimensiune 


a catolicitätii, adicä cea interioarä, verticalä 
care inseamnä plenitudinea mijloacelor de 
måntuire läsate de Hristos pentru a cuprinde 
in Bisericä toate popoarele. Astfel, „cresterea” 
Bisericii constä in desävårsirea plenitudinii sale 
läuntrice adicä a sobornicitätii ei interne, nu 
in extinderea spatialä, geograficä si numericä, 
aceasta din urmä fiind de fapt nu cauza sau 
temelia catolicitätii Bisericii, ci scopul pe care 
il are de a se extinde in toatä lumea. 
Plenitudinea mijloacelor de måntuire pe care 
le are Biserica pe temeiul catolicitätii ei pot 
fi exprimate de cele patru elemente fimda- 
mentale mentionate in FA 2, 42: a) invätätura 
Apostolilor, adicä märturisirea de credintä de 
la inceput; b) cultul divin si in primul rånd 
Euharistia si celelalte Taine; c) slujirea preo- 
teascä primitä intr-o succesiune apostolicä 
prin punerea måinilor si rugäciune; d) comu- 
niunea fräteascä. Noul Testament evidentiazä 
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acest statut de catolicitate al Bisericilor locale 
infiintate de Apostolii Domnului la Ierusalim, 
Roma, Corint, Efes etc., intrucåt ele aveau 
coordonatele esentiale ale Bisericii in pleni¬ 
tudinea lor (E/l, 23; Col 2, 10). Pornind de 
la aceastä dimensiune interioarä a catolici¬ 
tätii, nu putem exclude si chemarea Bisericii 
la universalitate in timp si spatiu, adicä aceea 
de a cuprinde in ea toate neamurile, culturile si 
limbile. Continuitatea in timp se asigurä prin 
slujirea preoteascä sacramentalä in contextul 
succesiunii si a traditiei apostolice. Extinderea 
Bisericii in timp si spatiu are loc prin misiune 
adicä prin propoväduirea Evangheliei si sävår- 
sirea Tainelor. „Traducätorii slavi ai Crezului 
niceo-constantinopolitan au redat termenul 
grec katholiki prin sobomuiu , din resentiment 
fatä de Biserica din Apus, dar probabil §i 
pentru cä sensul de universalä dat de aceastä 
Bisericä cuvåntului catholiki nu redä fidel inte- 
lesul acestuia”. Prin cuvåntul sobornicitate 
aplicat insusirilor Bisericii se exprimä in mod 
special modalitatea conciliarä, sinodalä, de 
pästrare a invätäturii Bisericii la nivel episcopal, 
dar si practicarea sau träirea invätäturii crestine 
intr-un mod comunitar, ca expresie a comuni- 
unii generale a vietii Bisericii. 
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Bibliografie. Bria, lon, Tratat de Teologie Dogmatieä $i 
Ecumenicä , Ed. Romänia Cre^tinä, Bucurefti, 1999; Bria, 
lon, Dictionar de Teologie Ortodoxå , Ed. Institutului Biblic 
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loan Tulcan 

CAUZALITÅTE. (lat. causa — cauzä ) Prin- 
cipiu teologico-filosofic ce defineste faptul cä 
orice eveniment, lucru, fapt, obiect, etc. are o 
cauzä, adicä se datoreazä cuiva. 

Pomind de aici, stiinta moderna a dedus ideea 
determinismului natural. Incepånd cu sec. al 
XVIII-lea, cauzalitatea nu mai este väzutä ca 
! persistånd in lucruri, ci in spiritul care gändeste 
aceste lucruri. Asa s-a ajuns la empirismul §i 
scepticismul lui David Hume, conform cäruia 
cauzalitatea este o obisnuintä a spiritului, 
näscutä din observarea relatiei intre feno- 
mene. August Comte inlocuieste conceptul 
de „cauzalitate” cu cel de „lege fizicä” sau de 
relatie intre fenomene, care „nu justificä inte- 
rogatia asupra mecanismului de producere care 
existä intre unul si celälalt” (Filosofia de la A la 
Z, p. 73). Kant considerä cauzalitatea drept o 
strueturä a priori a intelectului: dacä in naturä 
nu existä o succesiune haoticä de fenomene, 
ci doar cauze si efeete, acest fapt este posibil 
pentru cä a priori §tim cä orice eveniment are 
o cauzä (Filosofia de la A la Z, p. 74). Pornind 
de la cauzalitatea definitä filosofie, teologia 
erestinä considerä lumea $i omul efeete ale 
unei cauze supreme, care nu poate fi alta decåt 
Dumnezeu. Cauzalitatea este stålpul de susti- 
nere al argumentului cosmologic. Dacä in lume 
se observä o intercondiponare a lucrurilor si a 
fenomenelor, este necesar ca lumea sä fie rezul- 
tatul unei cauze neconditionate sau absolute. 
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Ratiunea II postuleazä pe Dumnezeu drept 
Cauza supremä a cosmosului contingent in care 
träim. §i dacä Dumnezeu este Creatorul, lumea 
nu poate avea ceva räu in struetura ei. Re velatia 
divinä i-a ajutat pe Pärintii Bisericii sä opereze 
o adeväratä reconstructie a cosmologiei antice, 
pentru a depäsi opozitia dintre lumea sensi- 
bilä si cea inteligibilä. Asa a apärut cosmologia 
erestinä, in care materia si spiritul constituie o 
singurä lume, prin ordinea sa rationalä si armo- 
nioasä, cu centrul de greutate in Logosul prin 
care toate s-au faeut. Dacä toate au fost faeute 
prin Logos, lumea este rationalä in struetura ei 
p are menirea de a eultiva atåt dialogul inte- 
ruman, cåt si dialogul omului cu Dumnezeu, 
pästråndu-si in acelasi timp unitatea ontolo- 
gicä. Deci, in teologia erestinä cauza lumii este 
Dumnezeu Creatorul. El creeazä lumea nu 
dintr-o materie coeternä cu El, ci din nimic. 
Creatia nu este expresia unei necesitäti interne 
sau externe. Dumnezeu creeazä in mod liber si 
din iubire, in timp, cu un motiv si un scop bine 
definite. El este atåt Creatorul, cåt si Räscum- 
pärätorul ereatiei. Pentru acest motiv, in inte- 
gralitatea sa, creatia este destinatä indumne- 
zeirii si incoruptibilitätii, transparentei, prin 
lumina si slava care izvoräsc din fiinta Sfintei 
Treimi, ca plinätate a energiilor neereate. 

O definitie simplä si pertinentä a cauzalitätii 
ne este oferitä de fizicianul Max Planck. In 
contextul studiului privind prezenta si actiunea 
cauzalitätii in naturä, el considerä cä „atunci 

cånd vorbim de o relatie cauzalä intre douä 
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evenimente succesive, aceastä expresie semni- 
ficä in chip evident o legäturä in formä de lege 
care leagä aceste douä evenimente dintre care 
primul este numit cauzä si al doilea efeet”. 
Max Bom percepe cauzalitatea ca bazåndu-se 
pe existenta intrinsecä a trei postulate meto- 
dologice. Intåi de toate, cauzalitatea este o lege 
care presupune existenta unei entitäti „efect” 
care depinde de existenta unei entitäti „cauza 
prin entitate intelegånd obiect fizie, fenomen, 
situatie sau eveniment. Cauzalitatea implicä 
antecedentä in mäsura in care cauza precede 
sau este simultanä efeetului pe scala timpului. 
Deopotrivä, contiguitatea se referä la faptul cä 
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atåt cauza, cåt si efectul sunt relationate prin- 

tr-un lant de entitäti care intermediazä relatia 

} » > 

intre cele douä. 

Cauzalitatea pare a fi ceva care structureazä 
profund lumea in care träim: „odatä cu noti- 
unea de cauzalitate, atingem ceva care este 
fundamental, o notiune care este in fond 
independentä de simpirile umane si de inte- 
ligenta umanä; [...] este vorba de fapt de un 
principiu ale cärui rädäcini cele mai profiinde 
sunt cäutate in lumea reala, in lumea care scapä 
posibilitätilor unui control stiintific direct”. Pe 
de altä parte, intelegerea clasicä a cauzalitätii 
a fost pusä definitiv in crizä de fizica cuanticä, 
de unde si necesitatea contemporanä a unei 
reevaluäri: „Principiul de cauzalitate, mai ales 
in forma sa clasicä, nu mai are o cuprindere 
absolut generalä, intrucåt aplicarea sa la lumea 
atomilor s-a arätat a fi in final un esec. Pentru 
toti care se intereseazä de valoarea si de sensul 
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cercetärii stiintifice, nimic nu ar fi mai urgent 
decåt a examina din nou si de mai aproape 
ceea ce constituie esenta proprie legilor natu- 
rale”. Cauzalitatea a alimentat in trecut deter- 
minismul in fizicä, determinism pe care fizica 
cuanticä il submineazä definitiv (incluzånd aici 
postulatele lui Max Born, enuntate mai sus) 
printr-o viziune nouä asupra naturii la nivelul 
»infinitului mic”. 
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niceascä a Ortodoxiei , Ed. Cartea Ortodoxa, Alexandria, 
2009; Stäniloae, Dumitru, »Creatia ca dar $i tainele 
Bisericii”, !n: Ort., 1/1976; Stäniloae, Dumitru, Teologia 
Dogmaticä Ortodoxa , Ed. Institutului Biblic $i de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Romåne, vol. III, Bucuresti, 1978; 
Stäniloae, Dumitru, „De la creatiune la intruparea 
Cuvåntului si de la simbol la icoanä”, in: GB, \2/\9S7\ 
Stäniloae, Dumitru, „Dinamica creatiei in Bisericä”, in: 
Ort., 3-4/1957; Stäniloae, Dumitru, „Sfånta Treime - 
creatoarea, måntuitoarea si tinta ve^nicä a tuturor credin- 
cio^ilor”, in: Ort., 2/1986; Stäniloae, Dumitru, „Sfånta 
Treime si creatia lumii din iubire in timp”, in: MO, 2/1987; 


Vasi le cel Mare, Sf., Omilii la Hexaemeron, in Scrieri, I, 
trad., introd. Pr. D. Fecioru, Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1986. 

Sterea Tache, Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

CAZANIE. Carte de cult care cuprinde expli- 
care evangheliilor si predici tematice pe seama 
evangheliilor care se citesc intr-un an bisericesc 
in duminici si särbätori. 

Si predicile cuprinse in aceastä colectie se 
numesc tot cazanii. Prima Cazanie tipäritä la 
noi a apärut la Govora, in 1642, fiind o tradu- 
cere. Cea mai importantä cazanie, tipäritä la 
noi este a Sf. Mitropolit Varlaam al Moldovei, 
cunoscutä sub numele de Cazanie sau Carte 
romånescä de invätäturä la Duminicile de peste 
an si la praznice impärätesti si la svåntii mari , 
Iasi, 1643. Ea este o traducere si prelucrare 

dupä izvoare grecesti $i slavone. 

Bibliografie. Brani§te, Ene, Liturgica Generalå, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebes, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe, Tipografia Gutenberg, Bucu¬ 
resti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAVSCHi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

CÄDÉLNITÄ. (slav. kadilinica) Obiect de 
cult care se foloseste la cädire sau tämåiere in 
bisericä si la diverse servicii liturgice. 

Cädelnita este un vas ca un pahar de formä 
ovalä, lucrat din metal, atårnat de trei sau patru 
läntisoare de un capac, preväzut cu un belciug, 
pentru a putea fi tinut in månä. Capacul este 
preväzut $i cu un orificiu prin care trece alt 
läntisor cu belciug la capät care actioneazä 
partea de deasupra cädelnitei, mobilä, si care 
dä voie fiimului sä iasä in afarä. In paharul 
cädelnitei se pune jeratic sau cärbuni speciali 
aprinsi peste care se pune tämåia. Cädelnita si 
cädirea sau cäditul sunt mostenite din cultul 
Vechiului Testament. De la formele simple, 
care erau ca niste vase de argilä, ceramicä sau 
metal, forma cädelnitei a evoluat. Formele 
cädelnitelor pe care le folosim astäzi, ar data 
de prin sec. al Xll-lea. Fetele cädelnitei pot fi 
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gravate cu figuri de animale sau plante, arätånd 
cä intreaga fapturä, impreunä cu oamenii, 
inaltä jertfa lui Dumnezeu. Cädelnita, care 
räspåndeste mirosul de tämäie, simbolizeazä 
buna mireasmä a invätäturii de credintä, cu 
care trebuie sä se asemene credincio^ii (Sfåntul 
Ambrozie). Dupä Gherman al Constantino- 
polului, cädelnita simbolizeazä umanitatea 
Måntuitorului, jarul, divinitatea Sa, iar fumul 
este mireasma Duhului Sfånt. Cädirea, cäditul 
sau tämåierea este actul de cult care are loc in 
diferite momente ale slujbelor, cu semnificatie 
simbolicä. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica G en er alä, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cuno^tinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe§, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al SJintei 
Biserici Crejtine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re$ti, 1912; MiTROFANOVici,Vasile,TARNAVscHi,Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cemäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

CÄLDÄRUSÄ. Obiect de cult sub forma unui 
recipient de dimensiune micä in care se pune 
aghiasma folositä de preot la sfintirea caselor in 
ajunul Bobotezei sau la inceputul fiecärei luni 
(zi intåi), in anumite regiuni ale tärii. 

Cu aceastä ocazie,preotulinmoaie un mänunchi 
de busuioc in aghiasmä si strope^te casele $i 
crestetul capetelor celor prezenti in casä si le dä 
sä särute Sfänta Cruce. Acest gest simbolizeazä 
Botezul Måntuitorului in råul Iordan. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå , Ed. 
Partener, “2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunoftinfe religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebes, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al SJintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re$ti, 1912; MiTROFANOvici,Vasile,TARNAVscHi,Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäup, 1929. 

Iulian Isbä^oiu 

CÄLDURÄ. v. TIPLOTÄ. Apa caldä care se 
toarnä in Sfåntul Potir la momentul impärtä- 
sirii in cadrul Sfintei Liturghii. 

Dupä frångerea Sfåntul Agnet si asezarea in 
Sfåntul Potir a pärticelei cu semnul IS preotul ia 


tiplota (vasul pentru cäldurä) si binecuvånteazä 
apa caldä din ea, zicånd: „Binecuvåntatä este 
cäldurä sfintilorTäi...”si o toarnä in potir, rostind 
„Cäldura credintei plinä de Duhul Sfånt”. 

In potir se toarnä apä caldä spre infatisarea 
puterii de viatä facätoare a Måntuitorului, din 
a cärui coastä au curs dimpreunä sånge si apä, 
nefiind incä rece corpul si prin urmare conser- 
vånd in el cäldurä. Prin cuvintele „Binecuvån- 
tatä este cäldurä sfintilorTäi...”, protosul bine¬ 
cuvånteazä cäldurä credintei soborului slujito- 
rilor $i a tuturor dreptcredinciosilor crestini care 
päsesc spre impärtäsire cu fricä de Dumnezeu 
§i cu dragoste. Cuvintele „Cäldura credintei 
plinä de Duhul Sfånt” märturisesc faptul cä 
aceastä cäldurä a credintei se produce in inte- 
riorul nostru prin lucrarea Sfåntului Duh, iar 
noi, privind cu smerenie la Sfintele Taine, ne 
umplem inimile de credintä vie si lucrätoare. 
Cäldurä se toarnä in potir cu putin inainte de 
impärtäsire, pentru ca impreunarea Trupului si 
a Sångelui lui Hristos euharistic prin punerea 
pärticelei IS in Sfåntul Potir, sä dobåndeascä 
putere fierbinte, care in timpul impärtäsirii 
produce fiecärui credincios ce vine la potir 
simtirea cä se cuminecä cu sångele viu al 
Domnului, care ar curge aievea din coasta Sa 
impunsä cu sulita. Spre o astfel de interpretare 
ne conduc cuvintele Sf. Simeon al Tesalonicului, 
care zice: „Dupä aceea toarnä in potir apä caldä, 
iar aceasta o face spre a märturisi despre corpul 
mort al Domnului si sufletul dumnezeiesc 
despärtit de corp cä au rämas facätoare de viatä, 
nedespärtindu-se nici dumnezeirea, nici lucrä- 
rile Duhului. Si fiind apa caldä, prin cäldurä 
dånd semn de viatä, se toarnä ea (in potir) in 
timpul cuminecäturii pentru ca atingåndu-ne 
buzele de potir si impärtäsindu-ne cu sångele, 
sä credem cä bem din coasta cea de viatä facä¬ 
toare. Nedespärtindu-se dumnezeirea (de corp), 
turnarea cäldurii inchipuieste aceasta, cäci e si 
scris cä foc este Dumnezeul nostru”. 

Cäldurä simbolizeazä, asadar, cäldurä Duhului 
celui de viatä facätor, arätånd cä, chiar in moarte, 
Dumnezeirea nu a fost despärtitä de Sfåntul 
Trup, ca dumnezeiescul suflet. Ea inchipuie 
si principiul sau cäldurä vietii pe care Sfåntul 
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A 

Duh o toarnä din nou, prin Inviere, in mädula- 
rele moarte, precum spune psalmistul: „Trimi- 
te-vei Duhul Täu si se vor zidi si vei innoi fata 
pämåntului” (Ps 103, 31). Turnarea Cäldurii in 
Sfåntul Sänge are deci scopul de a ne reprezenta 
si mai expresiv Invierea Domnului, simbolizatä 
putin mai inainte prin punerea pärticelei IS din 
Sfåntul Agnet in potir. Iar cä Invierea este opera 
Sfåntului Duh si in acelasi timp un mister al 
credintei, o aratä si formula sacramentalä insoti- 
toare (»Cäldura credintei Sfåntului Duh...”). 

In sfårsit, dupä alti interpreti ai Sfintei Litur- 
ghii, cäldura simbolizeazä pe Duhul Sfånt, 
care in Sfånta Scripturä se aseamänä cu focul 
si cu apa; iar turnarea ei in potir inchipuie 
pogorårea Duhului Sfånt peste Bisericä, in 
ziua Cincizecimii, ori cäldura credintei cu care 
trebuie sä ne impärtäsim. 

Bibliografie. Balsamon, Teodor, Comentar la canonul 
32 Trulan si Räsp. canonice, 19, in Sintagma Atenianä , vol. 
n-IV, Atena, 1852; Braniste, Ene, Liturgica Generalä , 
Ed. Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Liturgica Specialä , 
Ed. Lumea Credintei, Bucure^ti, 4 2005; Braniste, Ene, 
Braniste, Ecaterina, Dictionar de cunofinte religioase, Ed. 
Diecezanä, Caransebe^, 2002; Cabasila, Nicolae, lalcu- 
irea Dumnezeieftii Liturghii, Ed. Arhiepiscopiei Bucures- 
tilor,Bucure^ti, 1989; CiRESANU,Badea, Tezaurulliturgical 
Sfintei Biserici Crestine Ortodoxe , vol. II,Tipografia Guten- 
berg, Bucurefti, 1911; Mitrofanovici, Vasile Litur¬ 
gica Bisericii Ortodoxe , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929; Simeon alTesalo- 
nicului, Sf., Expositio de divine Temple , in PG 105, p. 741. 

Marian Vålciu 


CÄLUGÄR. v. MONÅH. 
CÄLUGÄRIE. v. MONAHISM. 


CÄTUIE. (gr. o katsion - tämäietoaré) Vas s 
obiect liturgic intrebuintat pentru a tämåia 
bisericä. 


Spre deosebire de cädelnitä, cätuia are forma 

unei tävite cu capac traforat, confectionatä din 

metal, preväzutä cu måner scurt si cu clopotei. 

Ele se folosesc in mänästire si de cätre cälugärite. 
Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä , Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002. 

Nicolae D. Necula 


CANTARE. I. (muz.) Intonare muzicalä a 
unui imn in cadrul cultului. Intonarea cåntä- 
rilor se face dupä anumite reguli ale muzicii 
biserice^ti si prezintä un anumit specific stilistic 
al acesteia. 

II. (/itur g .) Fragment care cuprinde mai multe 
tropare la un loc $i care define^te impärprea 
unui canon in cadrul cultului. Un canon se 
imparte in 8 cåntäri, adicä in grupuri de tropare 
care se citesc sau se intoneazä. O cåntare 
contine de obicei patru sau cinci tropare, cu 
stihuri intre ele, iar ultimele douä tropare ale 
acesteia au inainte stihul doxologic „Slavä...”, 
respectiv „$i acum...”. 

Cåntarea responsorialä este cel mai vechi mod 
de cåntare din cadrul cultului crestin §i singurul 

A 

pånä prin sec. al IV-lea. Isi are numele de la 
räspunsurile sub formä de refren date in cult de 
cätre poporul credincios versetului din psalmi 
intonat de cätre cäntäret. Astfel, versetele psal- 
milor erau acompaniate de räspunsuri scurte, 
precum „Aliluia” (} a p s 134 ) sau ^Aiizi-mä 
Doamne” (la Ps 140). In sec. al IV-lea, Sfåntul 
Atanasie dä dispozitie ca diaconul sä citeascä 
un psalm, iar poporul sä räspundä cu refrenul 
„Cä in veac este mila Lui”. Incä §i astäzi acest 
refren este cåntat la Ps 135. 

III. (fig.) Termen care denumeste dimensiunea 
doxologicä sau laudativä adusä lui Dumnezeu 
de cätre fapturile Sale. 

Bibliografie. Cioarä, Emil, »Cåntarea $i Rugäciunea - 
forme de exprimare ale limbajului liturgic”, in: Orizon- 
turi Teologice, 1/2010, pp. 74-86; Sava, Viorel, »Cåntarea 
|i arta bisericeascä in traditia bizantinä. Locul fi semni- 
ficatiile lor in cadrul cultului divin”, in: Dialog Teologie 
(revista Institutului Teologie Romano-Catolic Ia?i), VII 
(2004), 14, pp. 149-163; Vintilescu, Petre, Desprepoezia 
imnograficä din cärtile de ritual si cåntarea bisericeascä , Ed. 
Rena^terea, Cluj-Napoca, 2005. 

Cristian Cercel 


cäntåre antifönicä. Cåntarea 

antifönicä {antifonos - voce care dä replica unei 
alte voci) Referitor la alternarea succesivä 
a grupelor de cåntäreti, care cåntau verse¬ 
tele psalmului reluånd melodia la oetavä, dat 
fiind cä bärbatii formau o grupä de cåntäreti, 
iar femeile cealaltä. La sfårsit, intonau un 
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refren comun. Biserica sec. al IV-lea a väzut 

in cåntarea antifonicä un mijloc eficient in 

combaterea ereziilor, ai cäror aderenti intre- 

buintau si ei cåntarea antifonicä. Provenitä 
> > 

din mediul sirian, cåntarea antifonicä s-a 
räspåndit si in spatiul greco-roman, fiind 
utilizatä in Antiohia la mijlocul sec. al IV-lea 
pentru combaterea ereziei ariene. 

Bibliografie. Cioarä, Emil, „Cåntarea §i Rugädunea - 
forme de exprimare ale limbajului liturgic”, in: Orizon- 
turi Teo logi ce> 1/2010, pp. 74-86; Sava, Viorel, „Cåntarea 
arta bisericeascä in traditia bizantinä. Locul si semni- 
ficatiile lor in cadrul cultului divin”, in: Dialog Teologie 
(revista Institutului Teologie Romano-Catolic Iasi), VII 
(2004), 14, pp. 149-163; Vintilescu, Petre, Despre poezia 
imnograjicä din cårtile de ritual si cåntarea bisericeascä , Ed. 
Rena^terea, Cluj-Napoca, 2005. 

Cristian Cercel 

CÄNTÄRÉT BISERICÉSC. v. PSÅLT. 

» 

Persoanä responsabilä cu intonarea si buna 
desfasurare a cåntärilor de stranä, singur sau 
ajutat de alti cåntäreti benevoli. De obicei 
este absolvent al unei scoli de cåntäreti bise- 
ricesti. Potrivit rånduielii Bisericii, face parte 
din clerul inferior. Sinonime: cantor, dascäl, 
pälimar, tårcovnic. 

Bibliografic. Dictionar de termeni muzicali, Ed. Enciclo- 
pedicä, Bucure$ti,2010; Braniste, Ene, „Temeiuri biblice 
?i traditionale pentru cåntarea in comun a credinciofilor”, 
in: ST, VI (1954), 1-2, pp. 17-38; Popescu, N.M., „Rolul 
cåntäretilor biserice^ti in trecut si viitor”, in: Cultura , VIII 
(1919), pp. 144-149; Sava, Viorel, „Cåntarea $i arta bise¬ 
riceascä in traditia bizantinä. Locul $i semnificatiile lor 
in cadrul cultului divin”, in: Dialog Teologie (revista Insti¬ 
tutului Teologie Romano-Catolic Ia$i), VII (2004), 14, 
pp. 149-163. 

Cristian Cercel 

CÄRJÄ ARHIERÉASCÄ. Toiagul pästoresc 
sau paterita, este un baston subtire confectionat 
din metal si mai rar din lemn, inalt de aproape 
2 metri, care se terminä, la capätul de sus, cu 
doi serpi care privesc unul cätre celälalt, avånd 
in mijlocul lor un glob cu cruce. 

Tot in partea de sus, cårja are o imbräcäminte 
brodatä, din material seump, care inlesneste 
purtarea ei. Cårja se foloseste numai cånd arhi- 
ereul slujeste. Cånd inträ in bisericä si asistä 
la slujbä, el poartä un baston obisnuit. Cårja 


arhiereascä isi are modelul in toiagul lui Aaron 
ce odräslise si infrunzise si reprezintä semnul 
autoritätii arhieresti asupra turmei ineredintate 
spre pästorire. Cei doi serpi simbolizeazä inte- 
lepciunea pastoralä (Mt 10, 16), dar si faptul 
cä Iisus Hristos a biruit prin cruce puterea 
sarpelui, adicä a diavolului. Globul si crucea ne 
aratä cä arhiereul pästoreste turma in numele 
lui Iisus Hristos care, prin cruce, a måntuit 
neamul omenesc. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica G en era lä. Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebes, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re$ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAvscHi,Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929; Vanca, Dumitru, 
Jnstituirea si dezvoltarea cultului ere^tin”, in/ Credinta 
Ortodoxa , VII (2002), 2, pp. 203-230. 

Nicolae D. Necula 

CEÄRTA CELOR TREI CAJPITOLE. 

Evenimentul de condamnare in cadrul dispu- 
telor hristologice a operei integrale sau partiale 
a episeopilor Teodor de Mopsuestia, Teodoret 
de Cyr si Ibas de Edesa. 

Teodor de Mopsuestia (t428), ucenic al lui 
Diodor din Tars si dascäl al lui Nestorie, teolog 
profund realist, a fost de fapt creatorul nestoria- 
nismului, cäci in unele dintre afirmatiile sale s-a 
exprimat mai radical decåt Nestorie. Murind 
inainte de izbuenirea crizei nestoriene, Sinodul 
al III-lea Ecumenic nu s-a ocupat de operele 
lui, de aceea ele au fost räspåndite in tradu- 
cere sirianä, armeanä si persanä. Denuntat de 
episcopul Rabuna de Edesa si condamnat de Sf. 

Chiril al Alexandriei si Proclu al Constantino- 

> 

polului, el si opera sa au rämas totusi necondam- 
nate si la Sinodul al IV-lea Ecumenic pe motiv 
cä el nu mai era in viatä. Teodoret de Cyr (f458), 
discipol al lui Teodor de Mopsuestia, prieten si 
apärätor al lui Nestorie pånä la Sinodul de la 
Calcedon, episcop talentat si misionar vestit, 
cu mare prestatie teologicä in spatiul antio- 
bian, participant la douä sinoade ecumenice 
(Efes, 431, si Calcedon, 451) a fost condamnat 
la Sinodul de la Efes din anul 449 si reabilitat 
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la Sinodul de la Calcedon. El a fost acuzat cä a 
respins in mai multe rånduri hristologia Sfån- 
tului Chiril pe care o considera apolinaristä si 
cä 1-a condamnat pe acesta la sinodul de la Efes 
prezidat de loan al Antiohiei. De asemenea, era 
acuzat de alexandrini cä a continuat sä respingä 
hristologia Sfåntului Chiril, desi se pare cä el 
este autorul formulei de unire semnate in anul 
433. Sinodul al IV-lea Ecumenic 1-a reabilitat 
dupä ce a subscris condamnarea lui Nestorie si 
1 -a numit „dascäl ortodox” pentru cä denuntase 
monofizitismul lui Eutihie in lucrarea Er anis tes, 
incä din anul 447. 

Evolutia lui Teodoret de la nestorianism la 
Ortodoxie a presärat unele dintre operele lui 
cu formule nestoriene, asa incåt Biserica a 
fost mereu circumspectä privind ortodoxia lui. 
Astfel, in operele lui intålnim conceptia despre 
unirea relationalä a celor douä firi ale Måntu- 
itorului, despre adorarea lui Toma ca fiind 
adresatä nu lui Hristos cel inviat din morti, ci 
lui Dumnezeu care L-a inviat pe acesta din 
mormånt, si despre respingerea apelativului 
»Näscätoare de Dumnezeu” dat Fecioarei Maria, 
anatematizånd pe cei care sustineau unirea 
ipostaticä a firilor. Reabilitarea lui la Calcedon, 
farä a fi condamnate formulärile nestoriene, 
crea o mare confuzie, nestorienii prevalåndu-se 
de aceste expresii ca aparti nånd unui teolog 
complet ortodox. De aceea, revizuirea operelor 
lui Teodoret si condamnarea tezelor gre^ite erau 
necesare pentru a se pästra ceea ce era autentic 
ortodox la cel reabilitat la Calcedon. 

Ibas de Edesa (f457), un alt reprezentant al 
curentului antiohian, intr-o scrisoare adresatä 
episcopului Maris de Ardasir in Persia, critica 
aspru Sinodul al IITlea Ecumenic si pe Sfåntul 
Chiril. Sinodul de la Tyr a constatat cä aceastä 
scrisoare a fost trimisä dupä semnarea formulei 
de unire din anul 433, iar refuzul lui Ibas de a-1 
anatematiza pe Nestorie si adeptii lui si de a 
primi hotärårile Sinodului al IITlea Ecumenic 
i-a adus depunerea din scaunul episcopal. La 
Sinodul al IV-lea Ecumenic, Ibas a declarat cä 
scrisoarea cätre Maris nu-i apartine. Acceptånd 
deciziile Sinodului al Ill-lea Ecumenic si hris¬ 
tologia Sfåntului Chiril si anatematizåndu-1 pe 


Nestorie si invätätura lui, sinodul a considerat 
cä nu poate fi el autorul acelei scrisori atåta timp 
cåt el prin märturisirea sa ortodoxä condamnä 
formulärile ei nestoriene. Prin urmare, Sinodul 
de la Calcedon nu 1-a reabilitat pe Ibas pentru 
cä ar fi considerat aceastä scrisoare ortodoxä, ci 
pentru faptul cä el a anatematizat-o ca nesto- 
rianä si pe Nestorie, acceptånd hotärårile Sino¬ 
dului al IITlea Ecumenic si teologia Sfåntului 
Chiril despre unirea ipostaticä a firilor Måntui- 
torului. Nu s-a putut stabili la Calcedon auten- 
ticitatea scrisorii, iar Ibas avea tot interesul sä 
o renege, dacä ii apartinea cu adevärat, pentru 
a fi anulate consecintele, adicä depunerea din 
scaunul episcopal stabilitä la sinoadele de la 
Tyr si de la Efes (449). 

Problema Celor trei Cafitole a devenit subiect de 

discutie intre calcedonieni si necalcedonieni in 
> * 

timpul impäratului Justinian I. Chiar in cuvån- 
tarea de intronizare ca patriarh, Sever al Antio¬ 
hiei anatematiza pe Diodor din Tars si Teodor 
de Mopsuestia, ca dascäli ai lui Nestorie, si 
pe Teodoret de Cyr, Ibas de Edesa si altii, ca 
sustinätori ai nestorianismului si combatanti 
ai Sfåntului Chiril si ai Sinodului al IITlea 
ecumenic. La conferinta din anii 532-533 
necalcedonienii au motivat cä resping Sinodul 
de la Calcedon pentru cä acesta a reabilitat 
pe sustinätorii nestorianismului condamnati 
la Efes (449). Astfel, impäratul Justinian I, 
sfatuit probabil de episcopul necalcedonian §i 
origenist Teodor Askidas, dädu un edict prin 
care condamnä Cele trei Capitole. Publicat 
dupä condamnarea origenismului in anul 543, 
actul este considerat opera necalcedonienilor 
si origenistilor. In realitate, autorul lui este 
impäratul Justinian I care urmärea eliminarea 
tuturor ereziilor si refacerea unitätii bisericesti. 
Chiar dacä initial s-au opus semnärii edictului, 
patriarhii räsäriteni, Mina al Constantinopo- 
lului, Zoil al Alexandriei, Efrem al Antiohiei 
si Petru al Ierusalimului, au cedat presiunilor 
impäratului. Papa Vigiliu si episcopatul Occi¬ 
dental au respins edictul, consideråndu-1 un 
atentat la autoritatea Sinodului de la Calcedon 
si motivånd cä nu pot fi condamnate persoane 
trecute la cele vesnice. Episcopul Fecundus de 
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Hermiane a scris un tratat: Apologia celor trei 
Capitole , si a rupt comuniunea cu patriarhul 
Mina al Constantinopolului. 

Papa Vigiliu obtinuse scaunul episcopal din 
Roma cu sprijinul curtii imperiale. De aceea, 
el a fost chemat in capitala bizantinä pentru a 
semna edictul. La 25 ianuarie 547 papa sosi la 
Constantinopol si la intälnirea avutä cu impä- 
ratul promise cä va condamna Cele trei Capitole. 
La scurt timp inså il excomunicä pe patriarhul 
Mina, impunändu-i 14 luni de penitentä pentru 
cä a semnat edictul imperial. Temåndu-se de 
reactia impäratului, se retrase in Biserica Sfåntul 
Serghie din palatul Hormisda, de unde a fost 
luat cu forta de politia imperialä. Dupä mai 
multe discutii, papa Vigiliu a fost convins sä 
cedeze. El a convocat intr-o conferintä teologicä 
pe cei 70 de episcopi occidentali si africani aflati 
in Constantinopol si printr-un document numit 
Judicatum erau condamnate Cele trei Capitole , 
la 15 aprilie 548, precizåndu-se cä prin aceasta 
nu se intentioneazä nici o stirbire a autoritätii 

> y i 

j Sinodului de la Calcedon. Pe baza acestui docu¬ 
ment impäratul ordona episcopilor sä adere la 
condamnarea Celor trei Capitole. 

Decretul papal a intåmpinat opozitia episco¬ 
pilor din Africa, Dalmatia, Illyricum si Scythia 
Minor. Episcopii africani s-au intålnit intr-un 
sinod la Bizacena, in anul 550, si au respins 
condamnarea Celor trei Capitole. Intrigat de 
acestea, impäratul chemä la Constantinopol 
pe episcopii africani. Väzånd rezistenta lor, 
a dispus depu nerea si exilarea lor, in timp ce 
episcopii care le-au luat locul au semnat Judica- 
tum-\A. De asemenea, episcopii illyrieni au tinut 
un sinod si 1-au depus din scaunul episcopal pe 
Benenatus de Justiniana Prima, opunåndu-se 
astfel condamnärii Celor trei Capitole. 

Papa Vigiliu, fiind constient de faptul cä prin 
emiterea Judicatum-\Aul isi pierde sustinerea 
episcopatului apusean, ceru impäratului, in 
aprilie 550, restituirea documentului si-1 sfatui 
sä convoace un sinod ecumenic pentru a obtine 
consensul episcopal pentru condamnarea Celor 
trei Capitole. Impäratul acceptä cererea, dar ceru 
papei sä depunä un jurämånt prin care se obliga 
sä sprijine realizarea acestui act. Retragerea 


Judicatum-\A\ii nu a aplanat agitatia episco¬ 
patului apusean in legäturä cu problema Celor 
trei Capitole. In plus, papa Vigiliu rämånea 
in continuare la Constantinopol pentru a-si 
respecta jurämåntul. Schimbarea situatiei dädu 
de gåndit lui Teodor Askidas. El a facut tot 
posibilul ca Cele trei Capitole sä fie condam¬ 
nate. Astfel, in anul 551, impäratul Justinian 
I publicä al doilea edict pentru condamnarea 
Celor trei Capitole. Continutul lui era aproape 
identic cu al primului, insä cuprindea si o inter- 
pretare chirilianä a formulei de la Calcedon. 
Solicitat sä-1 semneze, papa Vigiliu refuzä si 
rupse legäturä cu semnatarii lui, printre care se 
numärau patriarhul Mina al Constantinopo¬ 
lului si Teodor Askidas. Reactia durä a impä¬ 
ratului il determinä pe papa sä se refugieze in 
Biserica „Sfåntul Petru” din palatul Hormisda, 
in luna iulie 551. Aici se pronuntä ferm impo- 
triva edictului si ceru sä fie convocat sinodul 
ecumenic. Fortat de politia imperialä, el reveni 
in palatul Placidia dupä ce primi asiguräri cä nu 
i se va mai intåmpla nimic. Datoritä constrån- 
gerii pentru semnarea edictului, papa fiigi 
in noaptea de 23 decembrie 551 in Biserica 
„Sfånta Eftimia” din Calcedon. Aici a publicat 
Enciclica cätre Biserica universalä in care rela- 
teazä despre presiunile facute asupra lui de 
impärat pentru a schimba condamnarea Celor 
trei Capitole si despre tulburärile provocate in 
Bisericä dupä publicarea celui de-al doilea edict 
imperial. Cele Trei Capitole au fost condamnate 
definitiv de Sinodul al V-lea ecumenic de la 
Constantinopol, din anul 553. 

Bibliografie. Alivisatos, H.S., Die kirchliche Gesetzgebung 
des KaisersJustinian L, Ed. Aalen, 1973; Gerostergios, A., 
Justinian the Great. The Emperor and Saint, Belmont/Mass., 
1982; Coman, I.G., „Probleme dogmatice ale Sinodului 
V Ecumenic”, in: ST, 5-6/1953, pp. 312-346; Facundus, 
de Hermiane, Pro defensione trium capitulorum , in J.M. 
Clement, R. Vander Plaetse (eds), Opera omnia , Ed. 
Tumhout, 1974; Grillmeier, A., Jesus der Christus im 
Glauben der Kirche”, II, 2, in Der Drei-Kapitel-Streit {544- 
533), Freiburg, 1989, pp. 431-484; Iustinian, I., Scrieri 
dogmatice, in E. Schwartz (ed.), Corpus Cbristianorum , 
Series latina, 90A, Miinchen, 1939; Lazär, I., Justinian I 
ca legislator bisericesc”, in: BOR, 10-12/1947, pp. 213-238; 
Rämureanu, I., „Episcopul Valentinian de Tomis. Cores- 
pondenta lui cu papa Vigilius in chestiunea „Celor trei 
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Nicolae Chifar 


* 

CEASLOV. (slav. ceaslovä) Carte liturgicä sau 
de ritual a Bisericii Ortodoxe care cuprinde 
rånduiala celor sapte Laude bisericesti, care 
in ritualul catolic poartä denumirea de Ore 
(ceasuri) canonice. 

Cele sapte Laude bisericesti sunt: Vecernia sau 
slujba de searä, Pavecernita sau Dupäcinarea, 
Miezonoptica, slujba de la miezul noptii sau 
Polunosnita, Utrenia sau slujba de dimineatä, si 
Ceasurile: I, III, VI si IX, adicä slujbele sävår- 
site la cele patru sferturi ale zilei. Pe långa slujba 
celor sapte Laude, Ceaslovul mai cuprinde si 
alte rånduieli de slujbe: Obednita, Paraclise, 
Acatiste, rånduiala Impärtäsirii, Canonul de 
pocäintä, Sinaxarul sau numele sfintilor din 
cele 12 luni ale anului. Ceaslovul se foloseste 
atåt la altar, cåt si la stranä. La alcätuirea lui 
au contribuit Sf. Sava cel Sfintit (f581), Sf. 
loan Damaschin (f749) si Sf. Teodor Studitul 
(f823). La romano-catolici ii corespunde 
cartea intitulatä Breviarium. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgicä Generalä, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Creftine Ortodoxe, Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re?ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAVscHi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgicä Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Roman din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 


CEÄSURI LITURGICE. Slujbe bisericesi 
care fac parte din cele sapte Laude bisericesti. 
Ele se incadreazä in categoria Laudelor mic 
care contin in rånduiala lor mai mult lectur 
citite la stranä, rolul preotului fiind redu: 
Rånduiala lor o gäsim in Ceaslov. Ceasu 
rile se slujesc numai in mänästiri si catedral 


chiriarhale. Ele se citesc in pronaosul bisericii, 
ca si la Pavecernita si Miezonoptica, la inceputul 
celor patru sferturi ale zilei: ceasul I, la ora 6, 
ceasul III, la ora 9, ceasul VI, la ora 12, iar ceasul 
IX, la ora 3 p.m. In practicä, ele sunt unite cu 
cele douä laude mari, Utrenia si Vecernia, si se 
citesc astfel: ceasurile I, III si VI, se citesc dimi- 
neata, intre Utrenie si Liturghie, iar ceasul IX 
seara, inainte de Vecernie. Ceasurile cuprind in 
structura sau rånduiala lor trei parti alcätuite din 
psalmi, cåte trei pentru fiecare, o serie de tropare 
si condace, $i o rugäciune de incheiere. Ceasurile 
III si IX au binecuvåntare de inceput §i rugä- 
ciunile incepatoare, Ceasurile I si VT incep fara 
binecuvåntare. In trei zile din anul bisericesc, 
in ajunul Nasterii Domnului, in ajunul Bobo- 
tezei si in Vinerea Pätimirilor ceasurile au o 
rånduiala specialä. Ele se numesc Ceasurile Mari 
sau Ceasurile Impårätesti , fiindcä sunt ceasurile 
celor mai mari praznice impårätesti (Cräciunul, 
Boboteaza $i Pastele) si fiindcä la ele participau 
odinioarä impäratul Bizantului, la Constanti- 
nopol, iar in Tärile Romåne, domnitorii. Råndu¬ 
iala ceasurilor impårätesti din Vinerea Pätimi¬ 
rilor este atribuitä lui Chiril al Alexandriei, iar 
troparele de la celelalte douä, lui Sofronie al 
Ierusalimului. Rånduiala lor este solemnä §i au 
ca piese specifice pericopele, Paremie, Apostol 
si Evanghelie. Tot ceasuri cu rånduialä specific 
sunt si cele numite Ceasuri pascale , sävårsite in 
ziua de Pasti si in toatä Säptämåna Luminatä si 
la odovania Pastelui, a cäror rånduialä o gäsim 
in Penticostar. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgicä Generalå, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
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Biserici Creftine Ortodoxe, Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAvscHi,Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgicä Bisericii Ortodoxe. 
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Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929; Vanca, Dumitru, 
„Instituirea $i dezvoltarea eultului ere^tin , in: Credinta 
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Nicolae D. Necula 

CÉLE TRÉI CAPITOLE. v. CEÅRTA 
CÉLORTRÉI CAPITOLE, SINODUL AL 
V-LEA ECUMÉNIC. 
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CELIBÅT. (lat. caelibatus) Mod de viatä liber 
ales de o persoanä, un bärbat sau o femeie, care 
decide sä nu se mai cäsätoreascä sau insoteascä 
cu cineva (celibatar, celibatarä). 

Este necesar sä reiteräm faptul cä celibatul se 
distinge de alte douä moduri de viatä, si anume 
de cäsätorie si de monahism. Primul mod de 
viatä pe care il descriem succint este cäsä- 
toria, ea fiind un mod de viatä in comuniune 
de iubire si de bunuri a douä persoane de sex 
opus, adicä a unui bärbat si a unei femei, Tainä 

ce este binecuvåntatä de Bisericä si nu trebuie 

> 

confundatä cu incercarea recentä a cuplurilor 
homosexuale de a primi dreptul la aceastä 
institutie traditionalä, sfintitä de Måntuitorul 

y y * i 

nostru Iisus Hristos. Celälalt mod de viatä este 

> 

monahismul sau cälugäria si inseamnä alegerea 
facutä de cätre o persoanä majorä de a urma un 
mod de viatä dominant liturgic, intr-o mänäs- 
tire aläturi de persoane de acelasi sex, cunoscut 
fiind faptul cä monahismul are la bazä o sepa- 
rare a persoanelor in comunitäti sau mänästiri 
de femei si altele de bärbati. Monahii au trei 
voturi pe care le respectä si dupä care träiesc: 
votul castitätii, al säräciei fi cel al ascultärii de 
superior. Preotul celibatar este bärbatul care nu 
träieste intr-o mänästire, dar care respectä votul 
castitätii si pe cel al ascultärii fatä de superior. 
In Bisericä Ortodoxä, bärbatii care vor sä fie 
preoti au trei posibilitäti, fie ca monah (iero- 
monah), fie ca persoanä cäsätoritä (preot de 
mir); a treia optiune este cea de preot celibatar. 
In Bisericä Romano-Catolicä, celibatul este 
obligatoriu pentru cei care doresc sä devinä 
preoti, dar existä, de asemenea, fi multe ordine 
monahale in care bärbatii pot fi preoti. 

Bibliografie. Dictionarul explicativ al limbii romäne t 
Academia Romänä, Institutul de Lingvisticä Jorgu 
Iordan”, Ed. Univers Enciclopedic Gold, 2 2009; Encyclo- 
pedia of Catbolicism, San Francisco, Ed. Harper Collins, 
1995; Abbott, Elizabeth, A History of Celibacy , Ed. 
DaCapo, Cambridge, MA, 1999. 

Gelu Cälina 

CER. Denumire biblicä si teologicä ce se 
referä la lumea spiritualä. Loc fi stare ce depä- 
f este posibilitätile perceptive ale omului comun 
si care este propriu lumii spirituale. 


Odatä cu propoväduirea apostolicä s-a concre- 
tizat si posibilitatea vederilor neväzute. Ele 
sunt numite adesea ridicäri ale mintii la cer, 
ridicäri in duh, räpire la al treilea cer etc. Cerul 
este simbolul transcendentei, al inaccesibili- 
tätii, de aceea, mistica eclesialä il dezväluie ca 
fiind acel lucru pierdut de cätre Adam cånd a 
fost scos din Eden. Enoh se spune Scripturä cä 
a fost pläcut de Dumnezeu si Acesta 1-a luat si 
nu s-a mai aflat (Fc 5,24), iar Ilie a fost ridicat 
la cer in cärutä de foc, in ochii ucenicului säu, 
Elisei (4 Rg 2, 11). De asemenea, vedeniile 
prorocilor au fost considerate ridicäri in duh, 
descoperiri in duh, gräiri ale Domnului cätre 
ei etc. Toate aceste acte de inspiratie atestä 
posibilitatea realä de pregustare a dimensiunii 
duhovnicesti a vietii materiale, a unui plan 
material care imprumutä caracteristici spiri¬ 
tuale. Din interferenta planului „natural” si 
„supranatural” sunt posibile minunile si profe- 
tiile, raiul ca mediu de vietuire al sfintilor in 
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Dumnezeu, fiind paradigma lor. Echivalenta in 
plan lingvistic a cerului cu raiul, este atestatä 
de Sf. Apostol Pavel care afirmä cä a fost räpit 
pånä la al treilea cer, iar in rai a auzit si väzut 
lucruri pe care ochii nu le-au väzut si urechea 
nu le-a auzit, gräirea nu poate sä le spunä, iar la 
inima omului nu s-au suit (2 Co 12,2-4). 
Efortul oamenilor care se desävårsesc tinteste 
cätre cåstigarea raiului, acesta fiind dezideratul 
intregii literaturi ascetice. Sf. loan Scärarul 
insistä pe metoda de desävårsire, de aceea, opera 
sa fundamentalä, Scara raiului , se concretizeazä 
ca un florilegiu ce dezbate amplu toate etapele 
si circumstantele sufletului in ascensiunea lui. 
Raiul este legat, in acest context, de ideea de 
ascensiune. Totodatä, majoritatea pärintilor 
asceti aratä cä raiul este legat direct de träirea 
omului in Dumnezeu si vizeazä impärtäsirea 
lui de harul Duhului Sfånt. 

Bibliografie. Biblia , Ed. Institutului Biblic si de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2006; Catholic 
Encyclopedia , vol. VII, Ed. Robert Appleton Company, 
New York, 2005; B rock-Utne, Albert, Der Gottesgarten. 
Eine vergleichende relig i o nsgesch i chtli che Studie , Oslo, 
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$tefan Buchiu, Mihai Burlacu, Constantin Oancea 


CHENÖZÄ. Starea de smerenie a Fiului lui 
Dumnezeu, atåt ca acceptare din vesnicie a 


Intrupärii si a Jertfei, cåt si ca asumare a condi- 
tiei umane prin Intrupare, ca träire a ei in cali- 
tate de Logos inomenit si ca jertfa sfintitoare 
prin Pätimirile si Moartea Sa pe Cruce. 

Textul biblic cel mai elocvent care vorbeste 
^ despre chenozä este cel de la Flp 2, 5-11, iar in 
cadrul lui, Sf. Apostol Pavel surprinde chenoza 
lui Hristos in intreaga ei desfasurare si comple- 
xitate. Verbul biblic utilizat este „kevocö”, de 
unde a derivat si substantivului „kévcöoi<;”, 
des intålnit ulterior in scrierile patristice. In 
greaca veche, „kevöco” inseamnä „a se deserta”, 
„a se goli”, „a se pustii” (Ae^iKÖv zr\q Apxaiaq 
EAXr|viicf|^ rXxbooT| c,, A Patristic Greek Lexicon ). 
In ciuda dificultätilor hermeneutice pe care le 
ridicä, termenul „kevÖ(o” are un sens pozitiv 
in contextele hristologice biblice si patristice, 
desemnånd asumarea de cätre Logosul divin a 
limitärilor specifice naturii umane, fara aban- 
donarea niciunui atribut divin. Atunci cänd se 
raporteazä la Intrupare, chenoza are sensul de 
»condescendentä” a Fiului lui Dumnezeu, care 
Se „pogoarä” la mäsurile firii umane pentru a 
o prelua in Ipostasul säu. Raportatä la intreaga 
viatå a Måntuitorului, de la leagän la mormånt, 
dar in special la activitatea Sa publicä, chenoza 


constä in smerenia Logosului intrupat care vine 
la oameni sub „chip de rob”, deci cu chipul fami- 
liar al fratelui, pentru a fi in maxima apropiere 
fatä de ei si pentru a nu-i indepärta infrico- 
såndu-i. In Pätimirile si in Moartea pe Cruce 
a Måntuitorului, chenoza este in primul rånd 
ascultare deplinä a Fiului fatä de Tatäl si accep¬ 
tare de bunävoie a mortii pentru måntuirea 
noasträ. In scrierile patristice este evidentiatä 
mai ales chenoza Intrupärii, a Pätimirilor si a 
Mortii pe Cruce. 


Pärintele Dumitru Stäniloae distinge douä 
etape ale chenozei: una anterioarä, iar alta 
posterioarä Intrupärii. Prima este chenoza mai 
inainte de veci a Logosului si constä in hotä- 
rårea Acestuia de a deveni om si de a-si asuma 
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toate consecintele Intmpärii, in special pätimi¬ 
rile, adicä Crucea: »Vointa divinä referitoare la 
mäntuire si räscumpärare este o hotäråre vesnicä 
si pre-temporalä, «sfatul cel din veci» (Ef 3, 11), 
«taina cea din veci ascunsä in Dumnezeu» (Ef 
3, 9) de la inceputul lumii. Fiul lui Dumnezeu 
este «din vesnicie» menit Intrupärii si Crucii, si 
prin urmare Acesta este Mielul «cunoscut mai 
dinainte de intemeierea lumii» (1 Pt 1,19-20), 
«Mielul injunghiat de la intemeierea lumii» (Ap 
13, 8)” (G. Florovsky). Aceastä fazä este denu- 
mitä de Sergiu Bulgakov „chenozä cereascä”, iar 
o terminologie asemänätoare cu a sa, specialä 
prin ineditul ei, este utilizatä indeosebi in spatiul 
Ortodoxiei ruse. Crucea drumului terestru a lui 
Hristos constituie Crucea chenozei ceresti si, de 
asemenea, ascultarea pämånteascä a Fiului a fost 
fundamentatä in ascultarea Sa cereascä. Mitro- 
politul Filaret al Moscovei explicä astfel aceastä 
invätäturä biblicä: „Crucea lui Iisus, compusä 
din dusmänia iudeilor si din necredinta neamu- 
rilor, nu este doar imaginea teresträ, ci si umbra 
Crucii ceresti a dragostei”. In viata smeritä a 
Måntuitorului se infaptuieste planul icono- 
miei cel mai inainte de veci, care presupune si 
chenoza. Prin urmare, a doua etapä, chenoza 
pämånteascä, este consecinta logicä a chenozei 

ceresti. 

> 

Chenoza propriu-zisä incepe odatä cu 
asumarea iconomicä a naturii umane de cätre 
Fiul lui Dumnezeu. Spre deosebire de firea 
Sa dumnezeiascä, liberä de orice constrångeri, 
firea Sa umanä a fost marcatä de consecintele 
cäderii lui Adam. Acestea sunt »pätimirile 
firesti ireprosabile”, precum oboseala, setea, 
foamea, frica, durerea (Sf. Maxim Märturi- 
sitorul). Prin transformarea acestor pätimiri 
sau instincte nepäcätoase in patimi, omul ifi 
pierde libertatea impäräteascä fatä de creatie, 
devine rob al ei, iar chipul divin imprimat in 
firea sa se atenueazä si lasä loc chipului de rob. 
Oboseala devine prilej de moliciune spiritualä 
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§i fizicä, setea foamea duc la läcomie, iar frica 
$i durerea pot degenera in lasitate §i in cäutarea 
pläcerilor. Ca Adam cel Nou, Hristos a mani- 
festat aceste afecte ireprosabile din punct de 
vedere moral, dar le-a mentinut curate, in 
granitele lor biologice si chiar le-a depäsit prin 
Ubertatea totala arätatä fatä de ele. Måntui- 
torul a purtat doar »asemänarea” stricäciunii 
specifice omului §i nu stricäciunea in sine, 
pentru cä, desi a fost ispitit, nu a päcätuit si, 
desi a suportat durerea si moartea, trupul Säu 
nu a fost atins de descompunere nici chiar in 
mormånt (Sf. Grigorie de Nyssa). In calitate 
de purtätor al „chipului de rob”, Måntuitorul il 
poate numi pe Dumnezeu „Tatä” al Säu, iar pe 
noi fr ati ai Säi. Inså Sf. loan Damaschin remarcä 
faptul cä denumirea de „rob” a Fiului poate fi 
acceptatä doar intr-o anumitä mäsurä, pentru cä 
Hristos, dupä firea Sa divinä, este co-natural cu 
Tatäl si prin urmare El este totodatä „Stäpånul 
si Domnul intregii creatii”. Ca si Chip alTatälui, 
El restituie chipului urnan asumat frumusetea sa 
ontologicä, restaurändu-1 in libertatea sa origi- 
narä. Prin coborärea Sa la om, El asumä destinul 
tragic al omului indepärtat de Dumnezeu, pentru 
a-1 vindeca de rätäcire si insingurare: »Dumne- 
zeu-Cuvåntul intrupat 1-a asumat pe cel sträin, 
pe celälalt, pe cel complet diferit. A iesit din 
Sine Insusi, rämånånd in acelasi timp, El Insusi, 
pentru ca dragostea Sa, care ii cuprinde pe toti 
si pe toate, sä realizeze irealizabilul, sä izvorascä 
apä din piaträ. A asumat firea umanä cea stri- 
catä de päcat, 1-a asumat pe Adam cel izgonit 
din paradis, pe cel gresit si rätäcitor, pentru a-1 
vindeca de infirmitatea sa. Si mai mult decåt 
atåt, a devenit El Insusi sträin si rätäcitor, astfel 
incåt prin «simpatia» si familiaritatea Sa cu noi 
sä manifeste taina iubirii care ajunge pånä la 
Cruce” (Hrisostom Stamoulis). 

In epoca Vechiului Testament, vederea lui 
Dumnezeu de cätre oameni nu se putea realiza 
in mod direct, ci prin intermediul unor simboluri 
sau a unor imagini revelate. Pe Muntele Sinai, 
Moise, care ii cere explicit lui Dumnezeu expe- 
rienta vederii Sale, aflä cä niciun om nu poate 
vedea „fata” lui Dumnezeu si sä rämånä viu (cf. 
Is 33,20). El reuseste sä vadä doar „spatele” lui 


Dumnezeu, adicä o parte infimä din märetia 
infinitä a Dumnezeirii, greu de suportat in toatä 
splendoarea sa de cätre fiinta umanä. Dumnezeu 
este perceput mai degrabä ca un »mysterium 
tremendum et fascinosum”, a cärui prezentä 
este manifestatä de semne precum cutremurul, 
focul sau sunetul tråmbitei. Slava Sa, inaccesibilä 
peregrinilor prin Pustiul Sinai, sträluceste doar 
pe chipul lui Moise (cf. Is 34,29). Comunicarea 
cu poporul iudeu, cu lumea in ansamblul ei, are 
loc prin intermediul profetilor Säi si prezentä 
Sa se intensificä in interiorul unor spatii cultice 

sacre, interzise celor mai multi. 

a ' > 

In epoca Noului Testament, Logosul coboarä 
printre oameni cu chipul bland al semenului, 
farä sä infricoseze prin apari tia Sa. Dimpo- 
trivä, smerenia II face vulnerabil incepånd de 
la nasterea umilä din Betleem si culminånd cu 

i a i 

procesul care II aduce in fata arhiereilor Anna 
si Caiafa, a guvernatorului Pilat si a regelui 
Irod Antipa. Chenoza »filtreazä” slava dumne- 
zeiascä §i o adapteazä la mäsura suportabilitätii 
ei din partea oamenilor; nu o anuleazä, nici nu 
o obtureazä, ci o »pogoarä” la nivelul de acce- 
sibilitate al omului. „Dacä nu S-ar fi coboråt 
la posibilitätile noastre de primire a bogätiei 
Lui, nu ne-ar fi imbogätit pe noi, ci sau ne-ar fi 
läsat asa cum eram, sau ne-ar fi desfiintat prin 
atotputernicia manifestatä a Sa. Coborärea Lui 
este conditia intålnirii cu noi la nivelul in care 
putem primi bogätia Lui. Coborärea Lui este 
conditia indumnezeirii noastre” (D. Stäniloae). 
Sub chipul blånd si smerit al Fiului, distanta 
dintre creat si necreat este anulatä si omul are 
acces la ceea ce inainte ii fusese inaccesibil. 

A 

In general, Pärintii formuleazä aceastä relatie in 
sensul afirmärii unui echilibru paradoxal intre 

slava dumnezeiascä a Fiului si umilinta Sa ca 

> > 

om. Cele douä aspecte nu se anuleazä reciproc, 
nu se contrazic, ca in teologia chenoticä protes- 
tantä. In stare de chenozä, Hristos rämäne 
totodatä si „Domn al slavei” {1 Co 2,8). Aceasta 
este afirmatia fundamentalä a hristologiei orto¬ 
doxe cu privire la raportul chenozä-slava si 
care nu admite posibilitatea ca Logosul divin 
sä-si piardä sau sä-si altereze natura divinä 
sau vreunul din atributele dumnezeiesti prin 
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Intrupare. Existä insä si o serie de expresii 
patristice derutante si care par a privi acest 
raport sub un alt unghi. Este vorba de afirma- 
tiile conform cärora prin chenozä Hristos „se 
goleste” de slava Sa sau isi „micsoreaza’ slava 
(Sf. Grigorie de Nazianz; Sf. Chiril al Alexan- 
driei). Cum trebuie intelese acestea? Luånd 
„chip de rob”, Fiul nu isi manifestä in mod 
deschis, infricosätor si covårsitor slava divinä, ci 
„filtratä” prin umanitatea asumatä, impregnatä 
deci de blåndete, milä, modestie, corporalitate. 
„Oamenii nu puteau suporta vederea dezväluitä 
a lui Dumnezeu. Pentru neputinta lor, si pentru 
a putea intra in comuniune cu ei, S-a supus 
chenozei. Fiul lui Dumnezeu Si-a inväluit 
atotputernicia in manifestarea ei cätre oameni, 
in mijloacele suportabile ale formelor umane, 
cum se inväluie o luminä prea puternicä intr-un 
material care ii tempereazä intensitatea, desi in 
sine e activatä in deplinätatea ei” (D. Stäniloae). 
Desi nu renuntä la demnitatea de a fi egal cu 
Dumnezeu, f i-o expune contestärilor din partea 
celor care refuzä sä recunoascä märetia dumne- 
zeiascä a minunilor si cuvintelor Sale. Intr-un 
anumit sens, Fiul Se „goleste” „de demnitatea 
ce I se cuvine prin fire”, deci de demnitatea de 
a fi recunoscut ca Dumnezeu egal cu Tatäl, de 
cätre oameni (Sf. Chiril al Alexandriei). Trebuie 
sä precizäm cä aceastä „golire”, la fel precum 
„golirea de slavä”, nu este o golire fiintialä, cäci 
Logosul rämåne fiintial ceea ce era si inainte de 
Intrupare. „Golirea” Fiului vine, pe de o parte, 
din träirea limitärilor umane, a chipului de rob, 
dar mai mult din incapacitatea oamenilor de 
a surprinde bogätia divino-umanä a persoanei 
lui Hristos. Este smerenia de a nu fi recunoscut 
de toti ca Dumnezeu, o smerenie care decurge 
din chenoza asumärii chipului de rob si care o 
amplificä pe aceasta. Golirea de slavä si lipsa de 
slavä a Mäntuitorului nu se raporteazä la firea 
Sa divinä, ci la cea umanä. Fiul, desi S-a intrupat 
„n-a cäzut din täria si slava de la inceput fiindcä, 
a imbräcat trupul nostru slab si lipsit cu totul de 
slavä”. Din iubire fatä de noi, „S-a pogoråt intru 
smerenie, golindu-Se pentru umanitate (subl. n.) 
prin chipul de rob”. Dumnezeu „S-a pogoråt la 
lipsa noasträ de slavä”, adicä la „lipsa de slavä a 


firii omenesti” (Sfåntul Chiril). Prin Intrupare, 
Fiul se impärtäfefte de lipsa de slavä a umani- 
tätii asumate (finitudine in cunoastere, putere 
etc.), lipsä cu atåt mai evidentä in contrast cu 
strälucirea slavei dumnezeirii Sale. Mai existä 
insä si un al doilea sens in care Fiul Se golefte de 
slavä. Este desertarea de slavä ca cinste primitä 
din partea oamenilor; este smerenia Celui care 
nu face minuni pentru a impresiona fi a-fi 
atrage laude; este modestia Celui care fuge de 
o slavä lumeascä si atunci cånd este aclamat 
de multimi la intrarea in Ierusalim, fi atunci 
cånd este provocat de iudei sä Se coboare de pe 
Cruce pentru a fi crezut. Aceste putine exemple 
sintetizeazä atitudinea discretä a Mäntuitorului, 
care vrea in permanentä sä lase loc credintei, 
liberei alegeri, sä nu bruscheze impunåndu-Se 
cu o evidentä de netägäduit. In ultimä instantä, 
chenoza lui Hristos rämåne o tainä care trebuie 
adoratä in täcere. 

Bibliografic. Lampe, G.W.H. (Ed.), A Patristic Greek 
Lexicon , Oxford University Press, 1961; Stamatakos, 
loan nis, Dimitrakos, Petros (eds), Ae£ucöv xrjg Ap/aiag 
EXÅriviKijg rXéomjq, Atena, 1949; Bulgakof, Serge, Du 
Verbe Incamé (Agnus Dei), Montaigne, 1943; Chiril al 
Alexandriei, Sf., Comentariu la Evangbelia Sfåntului 
loan, Institutul Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romäne, 2000; Florovsky, G., Creation and Redemp- 
tion, Nordland Publishing Company, 1976; Stäniloae, 
Dumitru, Teologia dogmaticä ortodoxå, vol. II, Institutul 
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romäne, 1997; 
Stäniloae, D., Iisus Hristos sau restaurarea omului, Ed. 
Omniscop, 1993; Grigorie de Nazianz, Sf., Aöyog 
XXXVU1 (Eiqxa Oeotpävia, eixovvTsvédXia xov Ecoxijpog), 
XIII, in PG 36, Aöyoq XLV (Eiq to Ayiov IJaa/a), IX, in 
PG 36; Grigorie de Nyssa, Sf., Kam AnoXivapiov 17, 
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Florin Tomoioagä 

CHIRIÅRH. v. EPISCOP. (ngr. Kiriarhos ; 
kiriarho - a stäpåni , a domina\ kirios - domn , 
stäpån, conducätor ) Chiriarhul este episcopul 
locului, cel ce are deplina autoritate biseri- 
ceascä la nivelul eparhiei. 

Patriciu Vlaicu 
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CHINONfC. (gr. koinonicon - ceea ce este 
comun) Cäntare (de cele mai multe ori verset, 
stih de psalm) executatä la stranä spre sfårsitul 
Sfintei Liturghii, dupä „Unul Sfånt...”, in stilul 
papadic, concomitent cu impärtäsirea (cumine- 
carea) clericilor si credincio^ilor. 

Chinonicele sunt: duminicale, säptämånale 
(zile de rånd), praznicale si pentru toate cele- 
lalte särbätori din cursul anului bisericesc, 

A _ 

alcätuite pe toate ehurile. In Transilvania si 
Banat se numeste priceastnä sau priceasnä 
(pricestnii - „preacurat”). Textul chinonicelor 
este legat fie de särbätoarea respectivä, fie de 
actul de chinonie (impärtäsire, comuniune) si 
se incheie, de obicei, cu „Aliluia”. In biserica 
ce posedä cor, chinonicul este inlocuit, uneori, 
prin asa-numitul „concert”. 

ibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä, Ed. 
rtener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
tionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
e$, 2002; Cire^anu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
;erici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
;sti, 1912; MiTROFANOVici,Vasile,TARNAVSCHi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Roman din Bucovina, Cemäuti, 1929; Vanca, Dumitru, 
Jnstituirea si dezvoltarea cultului crestin”, in: Credinta 
Ortodoxa , VII (2002), 2, pp. 203-230. 

Nicu Moldoveanu, Stelian Iona^cu, Nicolae D. Necula 

CHIP. ( antrop .) Fundament al antropolo- 
giei ortodoxe, tema omului - chip creat al lui 
Dumnezeu, exprimä relatia specialä a fiintei 
umane cu Dumnezeu si cu lumea. 

Referatul biblic al creatiei spune cä omul a 
fost creat de Dumnezeu „dupä chipul” Säu 
(gr. eikön, ebr. t selem, lat. imago) - Fc 1, 26-27: 
„Sä facem om dupä chipul si dupä asemänarea 
Noasträ [...] Si a facut Dumnezeu pe om dupä 
chipul Säu; dupä chipul lui Dumnezeu 1-a 
facut; a facut bärbat si femeie” (cf. Fc 5,1; Ps 8 , 
6 ; Sol 2,23). 

In Noul Testament, conceptul de chip al lui 
Dumnezeu este folosit in special de cätre Sf. 
Apostol Pavel, care reinterpreteazä hristo- 
logic si eclesiologic tema chipului: a) chipul lui 
Dumnezeu este Hristos - 2 Co 4, 4: »Hristos, 
Care este chipul lui Dumnezeu (eikön tou 
Theou)” \ Col 1, 15: »Acesta este chipul lui 


Dumnezeu celui neväzut ( eikön tou Theou tou 
aoratou)”; Evr 1, 2-3: „ne-a gräit nouä prin 
Fiul [...] Care, fiind strälucirea slavei si chipul 
persoanei Lui ( kharactér tés hypostaseos autou) n \ 
b) din perspectivä eclesiologicä - oamenii 
conformati chipului sunt incorporati in 
Hristos: Tatäl ne-a predestinat la asemänarea 
cu chipul Fiului Säu (Rm 8 , 29); bärbatul este 
chip si slavä a lui Dumnezeu - eikön kai doxa 
Theou (1 Co 11, 7); dupä cum am purtat chipul 
primului Adam, sä purtäm si chipul lui Adam 
cel ceresc (1 Co 15, 49); cei care acceptä prin 
credintä descoperirea lui Iisus Hristos sunt 
chemati sä se prefacä in chipul Säu (2 Co 3,18); 
omul nou se innoieste, spre deplinä cunostintä, 
dupä chipul Celui ce 1-a zidit ( Col 3,10). 
in teologia patristicä\ Chiar dacä referintele 
biblice nu sunt foarte numeroase, importanta 
acordatä de cätre traditia crestinä face din 
aceastä notiune un concept central al antro- 
pologiei crestine. Totusi, nu se poate afirma cä 
existä un acord patristic sau o doctrinä siste- 
maticä referitoare la tema chipului. Unii au 
considerat sufletul, firea rationalä si voluntarä 
a omului, ca fiind chipul lui Dumnezeu din 
om; altii constitutia fizicä a omului - pozitia 
verticalä si privirea omului indreptatä in sus; 
pentru altii chipul constä in dominatia omului 
asupra creatiei; altii au väzut chipul ca reflec- 
tånd comuniunea intratrinitarä etc. 

La originea sintezelor facute in sec. al XX-lea 
de cätre teologi din toate traditiile crestine par 
totusi sä stea cele douä interpretäri principale 
ale chipului: cea „substantialista’ ( analogia 
entis) si cea „relationalä” (< analogia relationis). 
Dupä prima dintre ele, chipul lui Dumnezeu 
este considerat ca fiind o proprietate consti- 
tutivä a firii umane. El se gäseste in „calitäti”, 
»capacitäti” sau „facultäti” pe care le posedä 
omul si care ii conferä un statut privilegiat atåt 
fatä de creatie in general, cåt si inaintea Crea- 
torului säu. Printre toate aceste calitäti care 
reflectä chipul, rationalitatea si Uberul arbitru 
sunt cele mai cunoscute. Creati dupä chipul 
lui Dumnezeu, noi suntem capabili sä gåndim, 
sä vorbim si sä actionäm, dånd un sens lumii 
prin descifrarea sensurilor ascunse in ea de la 
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creatie si devenind astfel flinte euharistice sau 
preoti ai creatiei. Incepånd cu Sf. Grigorie de 
Nyssa (f395), faptul cä omul este chip al lui 
Dumnezeu semnificä, de asemenea, cä este o 
fiintä liberä. Este puternicul accent al Pärintilor 
greci pe vointa liberä a omului care respinge 
atåt fatalismul viziunii pägåne despre lume, 
cåt si intelegerea dualistä a päcatului originar. 
Deciziile noastre sunt decizii libere, respon- 
sabile, consecintä directä a capacitätii noastre 
de gåndire. Dupä Fericitul Augustin, crearea 
omului dupä chipul Dumnezeului trinitar ar 
presupune cä existä in sufletul omului vestigii 
aleTreimii (vestigia Trinitatis ), adicä facultätile 
sufletului: ratiunea, constiinta si vointa. Locul 

y 7 7 * t j 

prin excelentä al chipului este deci sufletul 

omului si este adevärat cä marea majoritate a 

Pärintilor au ales o astfel de perspectivä. 

Cu toate acestea, trupul urnan nu este läsat in 

afara amprentei modelului divin. Sunt autori 

patristici care, fideli conceptiei biblice despre 

fiinta umanä privitä ca un tot, subliniazä cu 

putere importanta trupului in antropologie. 

Dupä Sfåntul Irineu (f203), omul intreg este 

chip al lui Dumnezeu. La alti Pärinti, dupä 

care chipul vizeazä umanitatea in general $i 

nu numai individul in particular, gäsim accen- 

tuarea sensului social al chipului. Sf. Grigorie 

de Nyssa stabileste reciprocitatea dintre chipul 

fiecäruia dintre noi si chipul unic pe care-1 

formeazä umanitatea in general. Existä simetrie 

intre unitatea refacutä de Fiul lui Dumnezeu si 

» 

cea a unicului trup al lui Hristos. Chipul despre 

care este vorba in cartea Genezei nu este numai 

cel al primului om, ci cel al lui Hristos total, asa 

cum se va prezenta el, odatä incheiatä istoria 

tuturor oamenilor: toti oamenii in Hristos nu 

? 

vor forma decåt un chip al lui Dumnezeu. 

In teologia contemporanä'. In sec. al XX-lea, 
teologi crestini, avånd la indemånä si mijloa- 
cele furnizate de filosofia existentialistä si 
personalistä, gåndesc din ce in ce mai mult 
fiinta umanä in termeni relationali, acceptånd 
prezenta efectivä a chipului lui Dumnezeu in 
om, insä accentul este deplasat cätre aspectul 
relational/comunional al persoanei umane. In 
aceastä perspectivä, faptul cä fiintele umane 


sunt create dupä chipul lui Dumnezeu exprimä 
inainte de toate o „orientare, o directie, o relatie” 
fundamentatä pe »inrudirea” si relatia specialä a 
omului cu Dumnezeu. 

Chipul este o »calitate”, un »dar” pe care omul 
1 -a primit la crearea sa si care face capabil fiinta 
umanä de o asemenea relatie cu Creatorul säu. 
Fäcut pentru Dumnezeu, sufletul este atras spre 
El, este »dor/dorintä dupä Dumnezeu”. Chipul 
lui Dumnezeu in om este tocmai aceastä »facul- 
tate innäscutä”, »capacitatea” de comuniune §i 
»aspiratia” dupä aceastä comuniune. Ea stabi¬ 
leste o legäturä de rudenie intre creaturä, creatä 
dupä chip, fi Creatorul ei. Expresia patristicä 
»Dumnezeu s-a facut om ca omul sä devinä 
Dumnezeu” presupune tocmai aceastä legä¬ 
turä de inrudire stabilitä la Creatie. Creatia §i 
måntuirea se gäsesc astfel intim legate. Creatä 
„capabilä” pentru dumnezeire, natura umanä 
devine in Hristos natura ipostasului Fiului 
lui Dumnezeu, deoarece »bunätatea imensä a 
lui Dumnezeu intålneste in om o fiintä creatä 
dupä chipul Säu”. 

Natura umanä a fost creatä bunä de cätre 
Dumnezeu, capabilä sä se uneascä cu divi- 
nitatea si capabilä de indumnezeire. Nu era 
indumnezeitä, ci capabilä sä se ridice la stadiul 
de comuniune perfectä cu Creatorul ei. Prin 
„suflarea de viata’ (pneuma ), care face din om 
»fiintä vie” (Fc 2,6), se dä omului nu numai un 
suflet, ci §i harul Creatorului, adicä viata rati- 
onalä si viata in comuniune, viata spiritualä a 
omului. Prin acest »organ de comuniune cu 
transcendentul”, „marcä” sau »pecete” a originii 
sale ceresti, Creatorul pune in om suportul 
spiritual care-1 face capabil de comuniune $i 
care ii dä posibilitatea sä räspundä chemärii 
divine. „In calitate de tärånä, sunt legat de viata 
de aici, dar, fiind in acelasi timp o pärticicä 
dumnezeiascä, port in mine dorul dupä viata 
de apoi” (Sf. Grigorie Teologul). Acest dialog 
inceput la Creatie este destinat sä se prelun- 
geascä in vesnicie, deoarece este dar divin si nu 
este distrus in totalitate prin greseala umanä. 
»Chipul slavei Tale celei negräite sunt, desi 
port ränile päcatelor” (Slujba Inmormåntärii). 
De aceea, chiar dacä vede päcatul ca o veritabilä 

1751 


DICTIONAR DE TEOLOGIE ORTODOXÄ 


degradare ontologicä §i nu doar eticä, teologia 
ortodoxa sustine cä dupä cädere rämåne in om 
un anumit har, deci o aspiratie dupä comu- 
niune, chiar dacä intunecatä. Cäderea este 
rezultatul utilizärii gresite a vointei: ea este 
cea care perverteste firea umanä, creatä bunä 
de Dumnezeu. Nu natura umanä se opune lui 
Dumnezeu, ci päcatul. Chipul lui Dumnezeu 
se mentine in om chiar dupä cädere, dar este 
intunecat de päcat si nu se activeazä complet 
in asemänare. Chiar atunci cånd se activeazä, 
poate s-o facä intr-un sens gresit, cäutånd infi- 
nitul in lucruri finite. Totusi, numai „vesnicia 
unei comuniuni personale cu o sursä perso- 
nalä de viatä absolutä oferä tuturor persoa- 
nelor umane implinirea sensului lor, dåndu-le 
in acelasi timp posibilitatea unei comuniuni 
vesnice si perfecte intre ele insele” (D. Stäni- 
■>ae). Interpretat astfel, chipul antreneazä o 
mceptie dinamicä a persoanei umane: homo 
iator , tot timpul in miscare cätre comuniunea 
perfectä cu Creatorul säu. 

Chipul si „dupä” chipul: incepånd cu Sfåntul 
Irineu $i Origen, Pärintii greci in special au 
facut distinctia urmätoare: Hristos repre- 
zintä chipul lui Dumnezeu, iar omul chipul 
lui Hristos. Altfel spus, omul nu este, vorbind 
in sens strict, chip: el este dupä chipul sau 
chip al Chipului. Astfel, doctrina chipului lui 
Dumnezeu s-a dezvoltat din punct de vedere 
teologie, nu a priori, ci a posteriori, plecånd 
de la hristologie, asa cum a fost ea definitä de 
Calcedon (Dumnezeu adevärat si om adevärat). 
De fapt, noul Adam este cel ce suscitä interesul 
pentru primul, deoarece adeväratul chip al lui 
Dumnezeu nu se gäse^te la inceputul, ci la sfår- 
situl istoriei. Omul are, astfel, o strueturä si un 
destin hristologice. Hristos este arhetipul dupä 
care a fost modelat omul si cätre care tinde, 
revelatie nu numai a lui Dumnezeu cätre om, 
ci si a omului cätre om: „E1 spune: aici vedeti 
ceea ce trebuie sä fie o fiintä umanä” (S. Kirke- 
gaard). Dupä aceastä intelegere hristocentricä 
a fiintei umane, a fi „dupä chipul” reprezintä 
„un dar, insä si un tel”, „o zestre care trebuie 
sä conducä la nuntä”, la deplina comuniune 
numitä de traditia ortodoxä „indumnezeire” sau 


„hristificare” (P. Nellas). Cei „asemenea chipului 
Fiului” {Rm 8, 29), devin frati cu Hristos §i fii 
ai lui Dumnezeu prin har. Creat dupä chipul 
Dumnezeului trinitar, omul inträ in relatie cu 
Dumnezeu Treime, strueturä a supremei iubiri, 
si este chemat sä realizeze pe plan urnan o viatä 
de comuniune „dupä chipul” comuniunii trini- 
tare. De aceea, Treimea reprezintä fiindamentul 
ultim si tinta eternä a fiintei umane, care existä 
si se actualizeazä in persoane prin comuniune. 

Bibliografie. Buhler, P. (ed.), Humain ä Vimage de 
Dieu , Ed. Labor et Fides, Genéve, 1989; Duquoc, C., 
„Homme/Image de Dieu”, in P. Eicher (ed.), Nouveau 
dictionnaire de théologie, Ed. Cerf, Paris, 1996, pp. 418-423; 
Hall, D.J., Etre image de Dieu, Le stewardship de Vhumain 
dans la création, Ed. Cerf, 1998; Hamman, A .G.,L'homme 
image de Dieu, Essai d'une anthropologie chrétienne dans 
VEglise des cinq premiers siécles , Ed. Desclée, Paris, 1987; 
Ladaria, L.F., „L’homme créé å 1’image de Dieu”, in B. 
Sesboué (ed.), Histoire des dogmes , vol. IV: Les signes du 
salut , Ed. Desclée, Paris, 1995, pp. 89-148; Lossky, VI., 
Å Vimage et å la ressemblance de Dieu, in coll. Patrimoine 
- Christianisme , Ed. Cerf, Paris, 2006; Nellas, R, „'Ihéo- 
logie de Timage. Essai d’anthropologie orthodoxe”, in: 
Contacts, 25/1973, pp. 262-268; Pelikan, J., La tradition 
chrétienne , vol. IV: La réforme de VEglise et du dogme, 1300- 
1700 , trad. P. Quillet, révisé par J.Y. Lacoste, PUF, Paris, 
1994; Ståniloae, D., „Omul si Dumnezeu”, in: Studii de 
teologie dogmaticä ortodoxä, Craiova, 1991, pp. 155-303. 

Sorin $elaru 

CHIVOT. (gr. kivoton , kivotion - cutie , casetä). 
Obiect liturgic ca o cutie de metal pretios, in 
general argint, lucrat in formä de bisericutä, 
o miniaturä a bisericii respective sau a alteia, 
care stä tot timpul pe Sfånta Masä din Sfåntul 
Altar si in care se pästreazä Sfånta Impärtäsanie 
pentm bolnavi si Sfåntul Agnet pentru Liturghia 
Darurilor mai inainte sfintite, de la pregätirea 
lui, pånä la sävårsirea acesteia. Chivotul simbo- 
lizeazä nästrapa sau vasul cu manä care se pästra 
in sicriul legii din Vechiul Testament. Chivotele, 
avånd destinatie sfåntä, au fost lucrate cu multä 
mäiestrie, ca adevärate podoabe de artä. 

Bibliografie. Brani^te, Ene, Liturgica Generalå , Ed. 
Partener, 4 2008; Bran iste, Ene, Brani^te, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinfe religioase, Ed. Diecezana, Caran- 
sebe§, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Creftine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAVSCHi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
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Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929; Vanca, Dumitru, 
„Instituirea si dezvoltarea cultului cre^tin”, in: Credinta 
Ortodoxä , VII (2002), 2, pp. 203-230. 

Nicolae D. Necula 

CIMITIR. Locul de inmormåntare a celor 

trecuti din aceastä viatä. 

~ » > 

Intre locasurile secundare (auxiliare) de cult se 

numärä si locurile de inmormåntare - cimi- 

tirele (coemeterium sau sepulcrum - mormånt, 

fr. cimetiére = cimitir, arhaic tintirim = loc de 

repaos). Referitor la acesta, Sf. loan Gurä de 

Aur spunea astfel: „De aceea se si cheamä locul 

acesta cimitir, ca sä stiti cä cei räposati si depusi 

aici nu sunt morti, ci sunt culcati si dorm”. 

7 > > 

Prin aceste cuvinte se reflectä credinta crestina 

» » 

privitoare la nemurirea sufletului, cäci moartea, 
in viziune ortodoxä, este privitä ca un somn {In 
11,11-13) din care cei adormiti se vor destepta 
la trämbita arhanghelului, care va vesti cea de-a 
doua venire a Måntuitorului Hristos si Jude- 
cata de apoi (1 Tes 4,13-17). Asadar, cimitirele 
sunt locurile de inmormåntare de care se leagä 
atåt cultul mortilor, cåt si cultul sfintilor si al 
martirilor. In astfel de locuri speciale odihnesc 
mortii nostri si potrivit cultului ortodox, aici 
ne indeplinim datoriile religioase sau rituale si 
traditionale fatä de ei. 

Cimitirele sunt situate, de obicei, in apropierea 
unei biserici, pentru ca, $i dupä trecerea din 
aceastä viatä, crestinii sä repauseze långä locul 
in care au primit viata si hrana lor spiritualä. 
Vizitarea mormintelor, aducerea-aminte de cei 
adormiti si inältarea rugäciunilor de mijlocire 
pentru ei este inlesnitä astfel, celor ce frecven- 
teazä biserica, locul in care se aduce neincetat 
Sfånta Jertfa atåt pentru vii, cåt si pentru cei 
morti. Monumentul cei mai potrivit pentru un 
crestin adormit este Sfånta Cruce, o märturie a 
credintei in Hristos Iisus cei rästignit si inviat, 
in speranta Invierii si a vietii celei vesnice. Sfintii 
Pärinti ai Bisericii au asezat in rånduiala culticä 

> y 

o slujbä specialä de sfintire a cimitirului, care 
cuprinde in general cåntäri, rugäciuni speciale, 
citire din Apostol si Sfånta Evanghelie. Toatä 
aceastä desfasurare a slujbei exprimä credinta 
in indurarea lui Dumnezeu fatä de crestinii 


adormiti in credinta vie in Hristos. De aceea, 
dupä sfintire cimitirul este si rämåne un loc 
de pietate, de reculegere $i rugäciune pentru 
odihna sufletelor celor trecuti la Domnul. 
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Marian Vålciu 


CINA DÖMNULUI. v. EUHARISTIE. {lat. 
cena - cinä ) Denumire sinonimicä a Tainei 
Sfintei Euharistii, sau a Sfintei Cuminecäturi, 
dar preferatä in special de cultele protestante si 
denominatiunile neoprotestante, considerånd 
cä acest termen, exclusiv biblic, exprimä cei mai 
corect doctrina despre caracterul strict come- 
morativ al Tainei Sfintei Euharistii. 
Accentuånd caracterul strict istoric al eveni- 
mentului petrecut la Cina cea de Tainä, consu- 
matä de cätre Iisus cu ucenicii säi pentru ultima 

datä pe pämånt {Mt 26, 26-29; Mc 14, 22-25; 
Lc 22, 15-20), protestantii si neoprotestantii 
nu-i recunosc caracterul de jertfa si de tainä, 
nici prezenta realä si personalä a Måntuitorului 
Iisus Hristos in elementele materiale de påine 
si vin prefacute in Trupul si Sångele Säu, in 
timpul Sfintei Liturghii. De aceea, consumarea 
Cinei, de regulä intr-o anume duminicä din 
lunä, in adunärile protestante si neoprotestante, 
nu necesitä o pregätire asceticä deosebitä, ci 
doar o revizuire subiectivä a propriei constiinte, 
postul si ajunarea nefiind obligatorii. Lute- 
ranii considerä cä la Cina Domnului, Hristos 
este prezent doar spiritual, neinteles si, even- 
tual, supranatural, farä explicatii suplimentare. 
Pentru adeptii lui Zwingli, påinea si vinul de 
la Cina duminicalä nu sunt garantii ale cumi- 
necärii reale cu Hristos, ci doar imagini come- 
morative ale Celui ce a fost rästignit si apoi a 
murit. Calvinii considerä Cina doar o simplä 
amintire prin care ne unim spiritual cu Iisus, o 
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unire ascunsä §i nedefinitä. In spatiul neopro- 
testant, Cina Domnului este doar un memorial, 
o promisiune, o proclamare a mortii lui Iisus, 
o profetie a Måntuitorului, cel mult o comu- 
niune spiritualä cu scopul adåncirii credintei 
si evlaviei crestine. Asa se explicä faptul cä 
elementele de påine si vin difera ca forma de 
la o grupare la alta: påine dospitä, azimä, vin, 
must nefermentat etc, si se consumä, de regulä, 
neamestecate. Ca efect, consumarea Cinei nu 
iartä päcatele si nu este spre viata cea de veci, ci 
pomenirea/amintirea unor evenimente tragice 

din viata lui Iisus. 

> 
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Mihai Himcinschi 

CINCIZECIME. Duminicä numitä §i a 
Pogorärii Duhului Sfånt, sau a Rusaliilor, in 
care se särbätore^te pogorårea Sfåntului Duh 
in a cincizecea zi de la Invierea Måntuitorului 
Iisus Hristos, peste Sfinti Apostoli, däruin- 
du-le puterea lucrätoare a lui Iisus Hristos si 
intemeind, astfel, Biserica. 

Evenimentul si särbätoarea pogorärii Duhului 
Sfånt la cincizeci de zile dupä Invierea 
Domnului Hristos au fost anuntate de profetii 
mesianici ai Vechiului Testament (loil 3,1; cf. 
FA 2, 1-21). Cincizecimea mai este numitä 
si »capätul särbätorilor”, intrucåt prin ea se 
incheie istoria mäntuirii realizate de Hristos, 
»turnarea” Duhului peste omenire sau botezul 
cu Duhul Sfånt fiind una dintre slujirile lui 
Mesia. Sfåntul Duh S-a pogoråt asupra Sfin- 
tilor Apostoli in chip de »limbi de foc si au 
$ezut pe fiecare dintre ei. $i s-au umplut toti de 


Duhul Sfånt si au inceput sä vorbeascä in alte 
limbi, precum le dädea lor Duhul a gräi” (FA 
2, 3-4). Era a zecea zi de la Inältarea Måntu¬ 
itorului la Cer si a cincizecea zi de la Invierea 
Sa din mord. El Insusi le spusese Apostolilor 
cä, dupä inältarea Sa la Cer, le va trimite pe 
Duhul, spre a-i cäläuzi in implinirea misiunii 
incredintate lor, de a vesti Evanghelia Sa: „Iar 
cånd va veni Acela, Duhul Adevärului, vä va 
cäläuzi la tot adevärul [...] Acela Mä va slävi, 
pentru cä din al Meu va lua si vä va vesti” (In 
16, 13-14). Duhul Sfånt lucrase si inainte de 
Cincizecime, insä pogoråndu-Se acum, El 
S-a arätat in ipostas propriu, pentru a duce 
lumea la desävårsire. Acum incepe »iconomia” 
sau lucrarea propriu-zisä a Duhului Sfånt, 
ca unul care adunä poporul lui Dumnezeu 
in trupul lui Hristos. Venirea Duhului este 
semnul impäcärii dintre Dumnezeu si om in 
Iisus Hristos, dupä cum oprirea Duhului a 
fost semnul måniei lui Dumnezeu. Sf. Apostol 
loan spune cä inainte de cruce nu era Duhul 
Sfånt in lume, fiindcä nu se facuse impäcarea 
cu Dumnezeu prin jertfa Fiului, iar Fiul nu se 
proslävise ca dreptate pentru ascultarea Sa: „Cä 
incä nu era dat Duhul, pentru cä Iisus incä nu 
fusese proslävit” (In 7, 39). De aceea, Måntui- 
torul spune cä inältarea Sa la cer este necesarä 
pentru a trimite pe Duhul ca semn si ca »dar al 
impäcärii” cu Dumnezeu prin jertfa Sa (In 16, 
7). Duhul Sfånt este, asadar, acela care impär- 
täseste efectul jertfei lui Iisus Hristos, cel ce dä 
märturie cä am primit infierea, cä am devenit in 
Hristos fii ai lui Dumnezeu dupä har: »Duhul 
Insusi märturiseste impreunä cu duhul nostru 
cä suntem fii al lui Dumnezeu” (Rm 8,16). 
Cincizecimea este, totodatä, si ziua intemeierii 
Bisericii crestine, deoarece in urma propovädu- 
irii Sfinplor Apostoli, intäriti fiind de Duhul 
Sfånt, s-au botezat 3000 de oameni, consti- 
tuind, astfel, prima comunitate crestinä (FA 
2, 41). Ea a fost inzestratä cu tot ceea ce era 
necesar noii comunitäti crestine: propovädu- 
irea Evangheliei, Sfintele Taine, harismele, 
diaconia. Existenta istoricä, continuitatea cu 
apostolii si orice actiune sacramentalä a Bise¬ 
ricii depind acum de invocarea Duhului Sfånt. 
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Semnificatia Cincizecimii constä in faptul cä 
de acum Duhul Sfånt pätrunde definitiv in 
istorie, neexistånd timp si spatiu fara prezenta 
personalä, venirea reala si lucrarea efectivä a lui 
Dumnezeu. De ziua Cincizecimii era multä 
lume la Ierusalim, si toti cei care-i ascultau 
pe Apostoli se mirau cä fiecare auzea vorbin- 
du-i-se in limba proprie. Diversitatea aceasta a 
popoarelor reprezentate acum este, intre altele, 
si un simbol pentru universalitatea Bisericii 
crestine. La evrei, cincizecimea era särbätoarea 
primelor roade, a secerisului, dar si ziua in 
care Moise a primit de la Dumnezeu Tablele 
Legii. In sinagogä erau inältate cåntäri si rugä- 
ciuni, iar casele erau impodobite cu verdeatä. 
De aici, dar si in amintirea limbilor de foc, 
crestinii ortodocsi aduc la bisericä frunze de 
nuc si de tei, pe care preotul le sfinteste si le 
imparte credinciosilor, la sfårsitul Liturghiei. 
In såmbäta dinaintea Rusaliilor se pomenesc 
mortii (såmbäta mortilor sau Mosii de varä), 
de care se leagä numeroase datini, credinte 
si obiceiuri. Särbätoarea se mai numeste si 
Rusalii, intrucåt ea inlocuieste vechea särbä- 
toare romanä Rosalia. 

In primele secole, Cincizecimea era stråns legatä 
de Sfintele Pasti, fiind consideratä ca o incheiere 
a cestora. Se caracteriza prin bucurie, concreti- 
zatä prin interdictia de a posti si de a ingenun- 
chea. Se cånta Aliluia, se citea neincetat din 
Faptele Apostolilor si se reaminteau minunile 
facute de Domnul in Bisericä Sa (vezi la Sfåntul 
Irineu, Origen, Hipolit, Tertulian, Sfåntul 
Ambrozie). In sec. al IV-lea s-a fixat obiceiul 
ca Cincizecimea sä fie särbätoritä la cincizeci 
de zile dupä Inviere (Can. 43 Elv.). Sinodul 
I Ecumenic de la Niceea (325), prin Can. 20, 
a stabilit cä la slujba acestei särbätori sä nu se 
ingenuncheze, ca in celelalte duminici. Spre 
sfårsitul aceluiasi secol, la Constantinopol, a fost 
precizatä si semnificatia särbätorii, ca amintind 
de darurile Duhului Sfånt. La Roma era evocat 
darul Legii Noi si al coborårii Duhului Sfånt, 
iar la Mailand (Milano) se särbätorea incheierea 
ciclului pascal. Treptat, s-a ajuns la despärtirea 
celor douä särbätori, Cincizecimea särbätorin- 
du -se la cincizeci de zile, facånd, astfel, loc si 


särbätoririi Inältärii Domnului. Aceastä evolutie 
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s-a incheiat in sec. al V-lea, cum reiese din 
textele Fericitului Augustin, Sf. Paulin de Nola, 
Leon cel Mare $.a. 

Bibliografie. Cestari, Giuseppe, L’anno liturgico: storia, 
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loan Vasile Leb 

CLER. (gr. k/iros) Denumire datä slujitorilor 
bisericesti sau ierarhiei sacramentale. 

Clerul se imparte in douä pärti: clerul superior 
si clerul inferior. Din clerul superior fac parte: 
episcopii, preotii si diaconii, iar din cel inferior: 
ipodiaconii, psaltii sau cäntäretii si anagnostii, 
citetii sau lectorii. In vechime, din clerul infe¬ 
rior mai faceau parte: diaconitele, exorci^tii, 
acolutii, ostiarii, portarii sau usierii, groparii sau 
inmormåntätorii, care au dispärut cu timpul. 
Membrii clerului superior primesc slujirea in 
treapta respectivä prin Taina Hirotoniei (v. 
HIROTONIE), iar cei din clerul inferior, prin 
hirotesie (v. HIROTESIE). 
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berg, Bucure^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarnav- 
schi, Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii 
Ortodoxe. Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929; Vanca, 
Dumitru, „Instituirea fi dezvoltarea cultului creftin”, in: 
Credinta Ortodoxa, VII (2002), 2, pp. 203-230; Vilciu, 
Marian, Sfånta Tainä a Preotiei in riturile crestine actuale, 
Ed. „Valahia” University Press, Targoviste, 2008; Vilciu, 
Marian, Temeiuri scripturistice si patristice cu privire la 
Preotie, Ed. „Valahia” University Press, Targovifte, 2008; 
Vilciu, Marian, n Hirotesia fi hirotonia potrivit Bisericii 
Ortodoxe”, in: Analele Universitätii Valahia - Facultatea 
de Teologie, Targovifte, 2010. 

Nicolae D. Necula 

CLÖPOT. (slav. klapati - a lovi) Obiect de 
cult de forma unei cupe alungite, cu partea 
largä intoarsä in jos si deschisä. 
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De partea de sus, care este rotunda si inchisä, 
atår nä o bara de metal, cu capätul de jos terminat 
in forma de bulb, care se numeste limba clopo- 
tului. Clopotele, indiferent de märimea lor, 
sunt turnate, adicä confectionate, dintr-un 
aliaj special in care predominä alama. Clopo¬ 
tele se actioneazä electric sau „se bat” manual, 
trägåndu-se de o frånghie legatä de o bara 
metalicä care constituie un sistem de pårghie, 
care face ca limba sä se miste si sä se loveascä 
de peretii clopotului. Dupä ritmul acestor 
loviri, se disting scopurile pentru care se bat 
clopotele: inceputul slujbelor, zilele de särbä- 
toare, momente importante din timpul servi- 
ciilor divine, moartea sau inmormåntarea unui 
credincios s.a. In ultimul caz, glasul clopotului 
simbolizeazä si tråmbita cu care arhanghelul va 
vesti sfårsitul lumii si invierea mortilor, pentru 
niricosätoarea judecatä de apoi (Mt 24, 31; i 
'o 15, 20). Scopul clopotelor a fost sintetizat 
le dictonul pe care il gäsim frecvent inscris pe 
ele: Vivos voca, mortuos flango , fulgura frango, 
adicä, „Chem pe cei vii, plång pe cei morti si 
alung fiilgerele”. De aceea, in afarä de bisericä, 
s-au mai folosit clopote si in institutii publice 
laice, pentru a anunta anumite ore fixe legate 
de activitäti specifice. Clopotele au avut si 
functii de utilitate publicä, vestind diverse peri- 
cole publice: incendii, näväliri räzboinice, cala- 
mitäti. Clopotele au fost folosite pentru prima 
datä in Campania (Italia) si au fost introduse 
in bisericä de episcopul Paulin de Nolla, in sec. 
al V-lea. Din Italia au fost aduse in Franta. In 
Apus ele s-au generalizat in sec. al Vll-lea, iar 
din sec. al IX-lea s-au introdus si in Räsärit. 
Pånä la introducerea lor, rolul clopotelor a fost 
indeplinit de toacå. Clopotele sunt asezate in 
constructii speciale numite clopotnite. Cei mai 
mare clopot din lume, numit „clopotul tar”, se 
aflä in interiorul Kremlinului, avånd o greutate 
de 213,5 tone. 

Bibliografie. Petroaia, Lucian, „Clopotul. Studiu isto- 
rico-liturgic”, in: Artcast , 3 2006; Lucrärile simpozionului 
intemafional „Tumätoria de la rigoarea tehnicii la arta , 
Galati, 4-5 mai 2006, Ed. Academica, Galafi, pp. 22-26; 
Vanca, Dumitru, Jnstituirea §i dezvoltarea cultului 
cre^tin”, in: Credinfa Ortodoxa, VII (2002), 2, pp. 203-230. 

Nicolae D. Necula 


CLOPÖTNITÄ. Constructie sau incäpere 
pentru asezarea in ea a clopotelor, intrebuintate 
in cadrul sfintelor slujbe. 

Clopotnita poate fi unul dintre turnurile din fatä, 
de deasupra bisericii, fiind ziditä din piaträ, cärä- 
midä sau lemn. De obicei, clopotnitele au formä 
de turnuri circulare sau poligonale, inalte, cu mai 
multe etaje, clopotele fiind asezate cei mai sus, 
pentru ca sunetul lor sä fie auzit la mari depär- 
täri; de aceea incäperea de sus, unde sunt clopo¬ 
tele, are formä de foisor deschis sau are zidu- 
rile sträpunse de goluri, in fiecare parte. Atunci 
cånd clopotnitele constituiau clädiri separate de 
locasul bisericii, fiind insä intotdeauna situate in 
apropierea Bisericii, clopotnitele aveau de obicei 
formä de turnuri circulare (rotunde) sau poli¬ 
gonale (pätrate, hexagonale, octogonale, mai rar 
dreptunghiulare), fiind facute din zid (piaträ sau 
cärämidä) sau din lemn. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä , Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunoftinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al SJintei 
Biserici Cre$tine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
resti, 1912; Mitrofanovici, Vasile.TARNAVSCHi,^Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Roman din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Lucian Farca$iu 

COD CANÖNIC. Colectie oficialä si auten- 

y > 

ticä de legi bisericesti, care formuleazä intreg 
dreptul Bisericii Catolice. 

Prima lucrare oficialä care a purtat acest nume 
este Codex juris canonici , promulgat in data de 
27 mai 1917, formulånd norme juridice gene- 
rale, rezultat al centralizärii latine care a urmat 
Conciliul I Vatican. Un cod pentru Biseri- 
cile Orientale a fost promulgat apoi de cätre 
Papa Pius al Xll-lea. Papa loan Paul al II-lea 
a promulgat, in data de 25 ianuarie 1983, un 
nou cod care isi propune integrarea evolu- 
tiilor aduse de Conciliul Vatican II. Un nou 
cod al Bisericilor Orientale a fost promulgat 
de acelasi papä in 1990. Pånä la aceste docu- 
mente möderne ale Bisericii Romano-Ca- 
tolice, numele de Cod {Codex) a fost dat rar 
si neoficial, chiar dacä putem sä constatäm 
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existenta mai multor initiative de codificare a 
legislatiei bisericesti. Putem cita drept coduri 
anterioare Codex Canonum Ecclesiae Africanae 
(sec. al V-lea), Codex Ecclesiae Hispanae (sec. al 
Vll-lea), Codex Canonum (sec. al Vlll-lea). 

Bibliografie. Codul de Drept canonic, trad. I. Täma$, Ed. 
Sapientia, Iasi, 2004; Dictionnaire de Droit Canonique , 
7 vol., Éd. Letouzey et Ane, Paris, 1935-1965; Chia- 
ppetta, L., 11 codice di diritto canonico, commentogiuridico 
pastorale, vol. II, Ed. Dehoniane, Napoli, 1988; Hervada, 
J., Elementos de derecho constitucional canonico, Eunsa, 
Pamplona, 1987; Lebras, G., GaudementJ., Histoire du 
droit et des institutions de 1'Église en Occident, 14 vol., Ed. 
Sirey puis Cujas, Paris, 1955-1990; Valdrini, P. et a/ii, 
Droit canonique, Éd. Precis Dalloz, Dalloz, Paris, 1989. 

Patriciu Vlaicu 

CO GNO SCI B IL. (lat. cognoscibilis - care 
poate ji cunoscut) Calitate a unui lucru de a 
putea fi cunoscut; lucrul respectiv va fi din 
aceastä privintä cognoscibil. 

Realitatea cognoscibilä este cea supusä cunoas- 
terii. Din punct de vedere teologie, fiinta lui 
Dumnezeu nu este cognoscibilä, este mai 
presus de cunoastere si nu poate fi impärtä- 
sitä. Fiinta lui Dumnezeu rämåne de nepä- 
truns. Insä este posibilä participarea la viata 
lui Dumnezeu, prin impärtäsirea de slava 
neereatä a lui Dumnezeu. Harul reprezintä 
aceastä lucrare neereatä, care este o manifestare 
a fiintei divine prin Persoanele Sfintei Treimi. 
Experienta harului permite o cunoastere a 
realitätii ca vedere duhovniceascä inväluitä in 
lumina dumnezeiascä neereatä. 

Traditia ortodoxä afirmä cä fiinta lui Dumnezeu 
nu este cognoscibilä. Sfåntul Maxim zice: „Cel 
ce dupä fiintä e tuturor neimpärtäsibil, voind sä 
se impärtäseascä celor ce pot, in alt chip, nu iese 
cåtusi de putin din ascunzimea cea dupä fiintä”. 
Sf. Atanasie cel Mare incä zice: „Nu fiinta lui 
Dumnezeu au väzut-o sfintii, ci slava”. Iar Sf. 

y * 

Vasile cel Mare gräieste: „Noi din lucrärile Lui 
spunem cä cunoastem pe Dumnezeul nostru, 
de fiintä nu pretindem cä ne putem apropia. 
Cäci lucrärile Lui coboarä la noi, dar fiinta Lui 
rämåne inaccesibilä”. 

Limitele realitätii eognoseibile presupun o 
cuviintä a cunoasterii. Identitatea cunoasterii 


teologice nu se epuizeazä intr-un discurs, 
orieåt de abil si de riguros elaborat ar fi el. Ea 
nu este o expresie a unei dexteritäti si capacitäti 
a logicii formale. Taina cunoasterii teologice se 
desluseste in experienta duhovniceascä $i ecle- 
sialä luminatä de har, in intålnirea cu Persoana 
Fiului lui Dumnezeu, Logosul care recapitu- 
leazä ratiunile lumii. Din perspectiva gnoseo- 
logiei patristice ancorate in Traditia eclesialä 
existä o cuviintä a cunoasterii. 

Sf. Apostol Pavel il indeamnä pe ucenicul säu 
Timotei sä päzeascä cu luare aminte cele inere- 
dintate, depärtåndu-se de „glasurile desarte, 
cele spurcate si de vorbele potrivnice ale ^tiintei 
mincinoase” (1 Tim 6,20). Pavel ii atrage atentia 
lui Timotei asupra faptului cä sunt invätätori care 
vor sä acomodeze si sä alinieze taina Evanghe- 
liei conform intelepciunii proprii. In momentul 
in care taina Cuvåntului intrupat este redusä la 
inteligenta umanä, taina cunoasterii teologice 
este mutilatä. „Cä va fi vreme cånd invätätura 
cea sänätoasä nu o vor primi; ci dupä poftele 
lor isi vor alege lorusi invätätori, gådilåndu-i la 
urechi. $i de la adevär auzul isi vor intoarce, iar 
la basme se vor pleca” (2 Tim 4,3-4). 

In acest context, Apostolul Pavel il indeamnä pe 
Timotei: „Nevoieste-te sä te aräti pe tine insuti 
lämurit inaintea lui Dumnezeu, lucrätor neru- 
sinat drept, invätånd cuvåntul adevärului. Iar de 
cuvintele desarte, cele spurcate te fereste; cä spre 
mai multä pägånätate vor spori [...]. Iar de intre- 
bärile cele nebune si neintelepte te fereste, stiind 
cä nasc vräjbi” (2 Tim 2,15,16,23). 
Cunoasterea adeväratä nu poate sä rodeascä 
in conditiile unei mentalitäti bazate pe logicä 
sofistä, polemicä gratuitä, asteptarea confirmärii 
din partea publieului. In momentul in care se 
contureazä o disponibilitate realä, läuntricä de 
a primi si de a märturisi Cuvåntul Traditiei, in 
anonimatul de fortä al acesteia si farä pretentia 
de evidentiere proprie, se poate vorbi de o bunä 
asezare in raport cu adevärata cunoastere. In 
aceastä perspectivä, eugetarea devine roditoare 

Si märturisitoare in Duh si Adevär. 
Imposibilitatea de a cunoaste deplin realitatea 
lui Dumnezeu si a lumii nu inseamnä agnos- 
ticism sau refuzul cunoasterii, ci valorificarea 
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disponibilitätii apofatice a mintii si a potentia- 
lului creator al dogmei. 

Bibliografie. Grigorie de Nazianz, Sf., Cele cinci 
cuvåntäri teologice, Ed. Anastasia, Bucure^ti, 1993; 
Lossky, Vladimir, Teologia misticå a Bisericii de Räsärit, 
trad. Pr. V. Raducä, Ed. Anastasia, Bucuresti; Stäniloae, 
Dumitru, Viata si invåtätura Sfåntului Grigorie Palama , 

Ed. Scripta, Bucuresti, 1993. 

Razvan Ionescu, Adrian Lemeni 

COLÉCTIE CANÖNICÄ. Lucrare care 

9 

reuneste norme canonice ale Bisericii: canoane 

i 

si elemente de legislatie bisericeascä. 

Termenul colectie a inträt in limba romånä din 

) 

latinescul „collectio” care desemneazä acti- 
unea de „a aduna, reuni”. In primele secole 
dupä Hristos, pilda Apostolilor a fost vie si 
comunitätile tineau predania lor fara a simti 

nevoia de a institui norme distincte de viata 

> 

crestinä. Pe mäsurä ce märturia apostolilor nu 
i mai apartinut prezentului, ci a inceput sä fie 
o traditie transmisä, s-a simtit nevoia fixärii in 
scris a acestei invätäturi. Astfel s-au constituit 
colectiile zise apostolice, texte care prezintä 
practica canonicä a Bisericii de dinainte de 
Primul Sinod Ecumenic. Unele dintre aceste 
texte contin canoane, altele sunt compilatii. Pe 
långa capitolul 15 din Faptele Apostolilor, sub 
numele Sfintilor Apostoli s-au pästrat alte 10 
colectii: Didabia celor 12 Apostoli , Canoanele 
lui Ipolit , Epitome Constitutionum Apostolorum , 
Constitutiones Ecclesiae Aegypticae , Rånduielile 
Sfintilor Apostoli prin Clement, Canones Apos¬ 
tolorum Ecclesiastici, Constitutiile Apostolice, 
Didascalia, Optateuchos, Statutele si Canoanele 
Sf. Apostoli prin Clement. Dintre acestea, de o 
deosebitä importantä sunt lucrärile Didabia 
celor 12 Apostoli, TraditiaApostolicä a lui Hipolit, 
si Constitutiile apostolice. In acelasi context 
general, la inceputul sec. al III-lea a apärut si 
Traditia Apostolicä a lui Hipolit , consideratä a 
fi un tratat liturgico-canonic. Aceastä lucrare 
este foarte importantä datoritä referirilor pe 
care le face la atitudinile practice fatä de viata 
crestinä si fatä de institutiile care se infiripau in 
Bisericä.Tot din primele secole avem si Consti¬ 
tutiile apostolice , lucrare datatä in jurul anului 
380, in care apar canoanele apostolice, acestea 


fiind primele norme bisericesti cu o structurä 
internä. Odatä cu dezvoltarea sinodalitätii, in 
Bisericä s-a dezvoltat practica elaborärii de 
norme canonice ale Bisericii si s-au realizat 
colectii de canoane, fie cu scopul de a pästra si 
pune in valoare acest patrimoniu normativ, fie 
pentru a-1 transmite Bisericilor surori. In sec. 
IV-IX s-a implinit opera de formulare cano¬ 
nicä, fundamentala pentru Bisericä Ortodoxä, 
sistematizatä in anul 883 prin ceea ce numim 
noi Colectia fundamentalå de canoane , numitä 
si Nomocanonului lui Fotie , care cuprinde 
patru categorii de canoane: apostolice, ale 
Sinoadelor ecumenice, ale Sinoadelor locale 
si ale Sfintilor Pärinti. La acestea, in sec. al 

> y > 1 

XlX-lea, s-a adäugat cea de-a cincea cate- 
gorie de canoane, si anume cele intregitoare. 
Ea a fost tradusä in limba romånä incä din 
sec. al XVI-lea, cuprinsä partial sau integral 
in pravilele romånesti. Aceastä colectie a fost 
editatä in editii noi, cele mai importante fiind 
realizate de Nicodim Milas si loan N. Floca, 
ultima fiind si o punere in valoare a traduce- 
rilor si comentariilor profesorului Liviu Stan. 
Colectia de canoane a Bisericii Ortodoxe este cel 
mai important izvor, cuprinzånd un numär de 
770 de canoane, ce constituie aspectul statornic 
al Traditiei canonice a Bisericii Ortodoxe. Ea 

i 

cuprinde: Canoanele Apostolice - 85 canoane; 
Canoanele Sinoadelor Ecumenice: I Ec. (325) 

- 20 canoane; II Ec. (381) - 7 canoane; III Ec. 
(431) - 8 canoane; IV Ec. Calcedon (451) - 30 
canoane; Trulan (690-691) - 102 canoane; VII 
Ec. (787) - 22 canoane. Canoanele sinoadelor 
locale: Cartagina I (256) - 1 canon; Ancira 
(314) - 25 canoane; Neocezarea (314-319) - 
15 canoane; Gangra (340) - 21 canoane; Anti- 
ohia (341) - 25 canoane; Sardica (343-344) 

- 21 canoane; Laodiceea (sfårsitul sec. IV) - 
60 canoane; Constantinopol (394) - 1 canon; 
Cartagina II (419) - 133 canoane; Constanti¬ 
nopol I-II (861) -17 canoane; Constantinopol 

- Sf. Sofia (879) - 3 canoane. Canoanele Sfin¬ 
tilor Pärinti: Dionisie al Alexandriei (+264) - 
4 canoane; Sf. Grigorie al Neocezareei (+270) 

- 11 canoane; Petru al Alexandriei (+311) - 15 
canoane; Sf. Atanasie al Alexandriei (+373) - 3 
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[5] canoane; Sf. Vasile cel Mare (f379) - 92 
[96] canoane; Timotei al Alexandriei (f385) 

- 18 [29] canoane; Sf. Grigorie de Nazianz 
(+390) - 1 canon; Sf. Amfilohie de Iconiu 
(+403) - 1 canon; Sf. Grigorie de Nyssa (+395) 

- 8 canoane; Teofil al Alexandriei (+412) - 14 
canoane; Sf. Chiril al Alexandriei (+444) - 5 
[8] canoane; Ghenadie al Constantinopolului 
(+471) - 1 canon (scrisoare enciclicä cätre toti 
mitropolitii - 459); Tarasie al Constantino- 
polului (+806) - 1 canon (scrisoare cätre papa 
Adrian I despre simonie). In perioada postbi- 
zantinä, in tärile ortodoxe au apärut Colectii 
grecesti, slavone si romåne, Colectiile grecesti: 
Cälugärul Agapie publicä, in anul 1787, un 
codice la Venetia si Paris. Cälugärul Chris- 
tofor publicä in anul 1788, la Constantinopol, 
un Kanonicon. Nomocanonul lui Cotelerie este 
o compilatie impärtitä in 30 de pärti. Aceastä 
lucrare a fost intrebuintatä la alcätuirea colec- 

y 

tiei romånesti Pravila cea Micä de la Govora 
din 1640. Pidalionul este alcätuit de doi cälu- 
gäri de la Muntele Athos, Nicodim si Agapie, 
la cererea Patriarhului Neofit al Vll-lea al 
Constantinopolului. Redactarea Pidalionului 
s-a facut la anul 1793 si dupä aprobarea lui de 
cätre Sinodul din Constantinopol a fost tipärit 
la Leipzig, in anul 1800, sub ingrijirea ieromo- 
nahului Teodorit. Sintagma Atenianå editatä 
de Ralli si Potli, intre anii 1852-1859, sub 
denumirea de Sintagma Sfintelor si dumnezeies- 
tilor canoane in 6 volume. Ghedeon a editat la 
Constantinopol colectia actelor patriarhatului 
din Constantinopol intre anii 1888-1890. 
Colectiile slavone: Kormciaia kniga, care ifi 
datoreazä originea in forma unor manus- 
crise sårbesti mai vechi. Numirea aceasta este 
identicä cu aceea de Pidalion. Ea a servit ca 
model editiei actuale tipärite de arhiepiscopul 
sårb Sava, pe la inceputul sec. al Xlll-lea. Din 
Serbia, Kormciaia kniga a trecut in Bulgaria, 
de unde, in anul 1262, a fost trimisä in Rusia 
de cätre despotul bulgar Iacov Sviatoslav la 
cererea mitropolitului Chiril al Il-lea. Korm¬ 
ciaia kniga cuprinde patru pärti. Prima parte 
cuprinde un tratat istoric despre schisma 
dintre biserici si despre increstinarea rusilor, 


despre sinoadele ecumenice §i particulare, 
precum si despre Nomocanonul in 14 tiduri. 
Partea a Il-a contine, in 41 de capitole Sinopsa 
canonicä comentatä de Alexie Aristen. Partea 
a Ill-a cuprinde legile practico-bisericesti, iar 
partea a I V-a este un epilog. Kniga Pravil s-a 
editat in anul 1839 din ordinul si cu apro¬ 
barea Sfåntului Sinod al Bisericii Ruse. La 
anul 1876 a apärut la Moscova, in limba rusä, 
Pravila de la Moscova , in trei volume. La sårbi, 
s-a publicat in 1884 colectia numitä Zbornic , 
adicä Colectia canoanelor apostolice , ale sinoa- 
delor ecumenice si locale si ale Sfintilor Pårinti. 
A fost tradusä din greceste dupä Sintagma 
Atenianå. 

Intre anii 1895-1896 a apärut Colectia de 
canoane a Bisericii Ortodoxe insotite de comen- 
tariiy in douä volume, publicatä de Nicodim 
Milas, colectie tradusä in romåneste de Uro$ 
Kovincici si Nicolae Popovici, (Arad 2 vol., 
1930-1931; 1934-1936). Cele mai importante 

colectii tipärite in limba romånä sunt: Pravila 

lui Coresi - Brasov, 1563 sau 1570-1580, 
Pravila cea micä- Govora (1640-1641), numitä 
si Pravila lui Matei Basarab , este o compilatie 
realizatä dupä izvoarele generale, ultima ei 
publicare fiind realizatä in anul 1885; Sapte 
Taine ale Bisericii sau Pravila cea pe scurt aleaså, 
tipäritä la Iasi,in anul 1644, este un indrumätor 
practic destinat clerului, prima pravilä tipäritä 
in Moldova. Pravila lui Vasile Lupu intitulatä 
Carte romåneascä de invätäturä de la Pravilele 
impärätestiy tipäritä la Iasi, in anul 1646, este 
legea oficialä a statului Moldovei; Pravila 
cea Mare a lui Matei Basarab sau Indreptarea 
Legiiy tipäritä la Targoviste, in anul 1652, in 
vigoare in toate cele trei provincii romånesti 
pånä la sfårsitul sec. al XlX-lea, ca un Cod al 
Bisericii, o imbinare de legi, canoane si izvoare 
bizantine. 

Bibliografie. Botte, B., „Les plus andens collections 
canoniques”, In: L'Orient Sirien , 5/1960; Floca, loan N., 
Drept canonic ortodox, vol. I, Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 1990; 
Floca, loan N .,Din istoria Dreptului romånesc, I: Dreptul 
scris, Sibiu, 1993; Floca, loan N., Canoanele Bisericii 
Ortodoxe. Note si comentarii, Sibiu, 2 1993; Gaudemet, 
J., Les Sources du droit canonique (VHIe-XXe siécle ), Ed. 
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Cerf, Paris, 1993; Hefele, C.J., Leclercq, H., Histoire 

des Conci/es d'aprés les documents originaux, vol. I-II, 
Letouzey et Ané, Paris, 1907; Jannou, P.P., Discipline 
générale antique (IV e —IX e siécles). Les Canons des Synodes 
Particuliers, Tipografia Italo-Orientale «St. Nilo>», 1962, 
pp. 1-53; Mansi, Sacrorum conciliorum, nova et amplisima 
collectio , Graz, 1960-1961. 

Patridu Vlaicu 

COLEGIALITÅTE EPISCOPÅLÄ. v. 
SINÖD. 

COLIMVITRÄ. (gr. kolimvitra) Cristelnitä 
sau crestinätoare; vas sub forma de cazan, cu 
un picior inalt, cu douä toarte, folosit pentru 
botezul pruncilor. 

Apa, care se toarnä in cristelnitä pentru sävår- 
sirea Botezului, ca si cristelnitä, care inlocu- 
ie§te baptisteriile de altädatä, simbolizeazä 
apa Iordanului, in care s-a botezat Hristos, 
si mormåntul in care a fost ingropat. Apa 
din cristelnitä se sfinteste de cätre preot sau 
piscop, cu invocarea Duhului Sfånt, iar dupä 
/otez ea se aruncä intr-un loc curat, ferit de 
intinare, numit umivalnitä. Afundarea prun- 
cului, de trei ori, in apa botezului, si scoa- 
terea lui de trei ori, in numele Sfintei Treimi, 
simbolizeazä moartea §i ingroparea cu Hristos 
si invierea impreunä cu El. 

Bibliografie. Bran iste, Ene, Liturgica Generalå , Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunojtinte religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Cire$anu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re ?ti, 1912; MiTROFANOvici,Vasile,TARNAVscHi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Roman din Bucovina, Cernäuti, 1929; Vanca, Dumitru, 
Jnstituirea §i dezvoltarea cultului cre^tin”, in: Credinta 
Ortodoxa, VII (2002), 2, pp. 203-230; Vanca, Dumitm, 
»Spapul sacru al Bisericii pånä la Constantin cel Mare”, 
in: Credinfa Ortodoxa , VIII (2003), 2. 

Nicolae D. Necula 

COLIVA. (gr. koliva) Aliment din gråu legat prin 
fierbere, induldt, care reprezintä o ofrandä adusä 
pentru cei adormiti la zilele lor de pomenire. 
Coliva se pregäteste din gråu fiert, amestecat cu 
miere zahär si cu alte ingrediente si aromate. 
Ea simbolizeazä trupul celui räposat, gråul fiind 


elementul principal al hranei omului. Coliva 
este si expresie väzutä, materialä a invätäturii 
noastre despre Inviere si nemurire, bobul de 
gråu fiind dat ca exemplu pentru Inviere. Ca 
sä aducä roadä, el trebuie ingropat in pämånt, 
sä putrezeascä si apoi sä räsarä, sä creascä si sä 
rodeascä (In 12, 24; 1 Co 15, 36). Dulciurile 
si ingredientele folosite la pregätirea colivei 
simbolizeazä virtutile sfintilor sau dulceata 
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vietii vesnice pe care dorim sä le cåstige si cei 
räposati. Coliva se foloseste la inmormåntare, 
apoi la toate soroacele de pomenire a mortilor: 
la nouä zile, la 40 de zile, la trei, sase si nouä 
luni, la un an de la trecerea la Domnul, apoi 
in fiecare an pånä la sapte ani, la såmbetele 
mortilor. Impreunä cu coliva se intrebuinteazä 
påine sub formä de colaci, vin si lumånäri, care 
simbolizeazä Trupul, Sångele si Lumina lui 
Hristos. Vinul cu care se stropeste trupul celui 
räposat, coliva, mormåntul si groapa ne aduc 
aminte §i de aromatele si balsamul cu care a 
fost uns trupul Måntuitorului, dar si de Sfåntul 
Sånge din Sfånta Euharistie, dar si de nemu¬ 
rire si inviere pentru viata vesnicä. Cånd vinul 
este amestecat cu untdelemn, la inmormåntare, 
sau cu apä indulcitä cu miere sau cu aghiasmä, 
amestecul poartä denumirea de paos sau paus , 
iar stropirea trupului celui decedat simboli¬ 
zeazä curätirea de päcate si odihna vesnicä. La 
inmormåntare se mai intrebuinteazä $i pomul y 
adicä un copäcel sau brädut, impodobit cu 
fructe, zaharicale si lumånärele, care se infige 
in mormånt, ca simbol al vietii si al mortii. 

9 J X ? J 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe§, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAVSCHi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Roman din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

COMUNITÅTE. (lat. communitas) Grup 
de persoane care sunt legate prin märturi- 
sirea sau exprimarea unei credinte sau prin- 
cipii religioase comune, a unei morale sau cod 
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comportamental fi a unei practici si traditii 
religioase specifice; prin aceste elemente este 
sustinutä particularitatea unui grup religiös, ce 
se distinge atåt in peisajul social, cåt si fatä de 
alte comunitäti religioase. 

Specific comunitätii religioase este inså consti- 
inta unei relatii intre membri acesteia dincolo 
de expresia empiricä a normelor si simbolurilor 
vizibile, datoratä unei Providente sau ordini 
supranaturale care este izvorul fundamental 
al coeziunii comunitare. Din acest motiv, in 
numeroase cazuri, comunitätile religioase 
extind apartenenta membrilor lor nu doar sub 
aspect spatial, ci si temporal. 

In sens restråns, termenul este folosit si pentru 
anumite grupuri religioase ce se disting in 
cadrul societätii, prin organizarea conform 
unor reguli religioase si institutii specifice 
(parohii, mänästiri etc.). 

Folositi uneori cu sens cvasi-sinonim, cei doi 
termeni ce caracterizeazä un grup social reflectä 
totusi douä dimensiuni specifice de incadrare a 
existentei umane. 

Societatea vede omul ca individ si mijloc de 
productie, incadrånd necesitätile acestuia 
intr-un anumit spatiu si timp. Relatiile indivi- 
dului cu ceilalti membrii ai societätii se bazeazä 

y ) 

pe adeziune proprie a acestuia si pe un consens 
de naturä contractualä. 

Comunitatea intelege omul ca persoanä cu 
caracter particular (gen, vårstä etc.), ce are o 
relatie simbioticä cu ceilalti membri, printr-o 
legäturä organicä sau de rudenie, precum si un 
destin istoric si metaistoric comun. Nevoile 

7 

acestuia nu sunt apreciate exclusiv sub aspectul 
productiei sau al eficientei pragmatice, cåt din 
perspectiva unei coabitäri materiale si spirituale. 
Desi comunitatea religioasä este inclusä in soci- 
etate, ea tinde in mod asimptotic sä o cuprindä 
si sä o transforme pe aceasta conform propri- 
ilor principii. La råndul ei, societatea fixeazä 
cadrele si normele de manifestare ale comuni- 
tätii/comunitätilor religioase potrivit criteriilor 
sale politico-civilizationale. Fiind subiectul 
ambelor dimensiuni sociale, comportamentul 
uman este disputat uneori atåt de normele 
religioase, cåt si de legile sociale, care ii fixeazä 


anumite cadre de manifestare. Uneori, anumite 
societäti capätä un caracter eminamente reli¬ 
giös sau chiar teocratic, dar ele nu pot sä func- 
tioneze decåt relativ dupä criterii comunitare, 
chiar dacä aplicä un cod religiös. Aceasta 
pentru cä o comunitate religioasä autenticä este 
conditionatä de o raportare intimä si organicä 
intensä fatä de un Principiu transcendent, nu 
doar prin reglementäri de naturä strict juridicä. 
De aceea, numeroase comunitäti religioase 
afirmä cä manifestarea lor plenarä este posibilä 
in anumite cadre teologice care depäsesc sfera 

imanentului sau in momente cånd interventia 

) 

transcendentului este evidentä in istorie. 

In ceea ce priveste asa-numitele societäti reli¬ 
gioase , fie cu caracter secret sau public (ordine 
religioase, societäti masonice etc.), ele nu se 
remarcä printr-o coeziune comunitarä bazatä 
pe principii clasice, ci in special pe solidaritatea 
elitistä a membrilor, atingerea unor idealuri si 
obiective concrete, precum si a unui deziderat 
universalist mundan. In mod fundamental, 
orice comunitate religioasä isi afirmä respon- 
sabilitatea capacitatea de a constitui mediul 
ce oferä omului posibilitatea dezvoltärii sale 
spirituale $i atingerea unui statut ontologic in 
conformitate cu vocatia sa in lume. 

Bibliografie. Cross, Simon, Totally Devoted, the challenge 
of new monasticism, Ed. Authentic Media, 2010; James, 
E.O., The Social Function of Religion , London, 1940; 
Plämädealä, Antonie, Tradifie si libertate in spiri- 
tualitatea ortodoxä, in coll. Axios, Ed. Pronostic, 1995; 
Segundo, Jean-Louis, BerdiaefF, Une réflexion chrétienne 
sur la personne, Aubier, Paris, 1963; Ward, Keith, Religion 
and Community , Oxford University Press, 2000; Wirth, 
Louis, Community life and socialpolicy , The University of 
Chicago Press, Chicago, 1956. 

Valentin Ilie 

COMUNIUNE. (lat. communio) Act sau mani¬ 
festare personalä prin care aceasta se pune in legä¬ 
turä cu o altä persoanä sau cu mai multe persoane. 
Formä de convietuire armonioasä intre douä 
sau mai multe persoane. 

In teologie, prin comuniunea personalä se inte¬ 
lege legäturä vesnicä de iubire dintre om si 
Dumnezeu, dintre om si Hristos. De asemenea, 
in ceea ce priveste dogma Sfintei Treimi, 
comuniunea personalä dintre Ipostasurile 
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dumnezeiesti este atåt de strånsä incåt ea 
este numitä intersubiectivitate sau perihorezä. 
Comuniunea personalä se realizeazä doar intre 
subiecti ce posedä constiintä, deci doar intre 
Persoanele Sfintei Treimi, oameni si ingeri. Din 
acest punct de vedere, comuniunea este un act 
de vointä si de libertate. In ceea ce priveste legä- 
tura dintre Ipostasurile Sfintei Treimi, acestea 
sunt interioare Unul Altuia, si näscåndu-Se sau 
purcezånd din Tatäl, comuniunea Lor este una 
si dupä fiintä, nu numai dupä vointä. 

Pärintele Dumitru Stäniloae, punånd accentul 
pe importanta persoanei, aratä cä libertatea ca 
forma de asemänare dintre om si Dumnezeu 
nu poate fi exercitatä deplin decåt prin inter- 
mediul persoanei. Iar persoana nu este o forma 
de subzistentä de sine, sau luatä in sine, ci este 
una destinatä sä fie pusä in valoare de o altä 
persoanä, prin raportul cu o altä persoanä. 
Astfel, persoana nu se dezväluie pe sine si 
nici nu se actualizeazä decåt relationånd cu o 
altä persoanä, deci cu o unitate fiintialä liberä, 
milarä ei. Deci comuniunea este in acest 
emulatia legäturii dintre persoane, de a 
raporta una la alta, de a se pune in valoare 
ia pe alta, nu una in detrimentul alteia, ci in 
ensul comuniunii dintre ele. De aceea, comu¬ 
niunea nu are o valentä destructivä la adresa 
persoanei, ci este una care pune in valoare 
persoana, dar este si un rezultat al ei. Träsätura 
fimdamentalä a persoanei, de a se evidentia pe 
sine doar in comuniune, de asemenea, comuni¬ 
unea ca raport existential, este realizabilä doar 
in persoanä. 

Modelul suprem de comuniune este dat de 
Persoanele Sfintei Treimi, prin perihorezä. 
In acest caz, al Persoanelor dumnezeiesti, nu 
mai este vorba neapärat de o comuniune, in 
sensul clasic al cuvåntului, ci de o formä de 
unitate superioarä insäsi comuniunii. Comu¬ 
niunea dintre Persoanele Sfintei Treimi este 
mai mult decåt simpla comuniune in accep- 
tiune comunä; este o comuniune necreatä, care 
implicä, mai presus de orice demers epistemic, 
Persoanele Sfintei Treimi. Astfel, perihorezä 
este un termen care evocä apofatismul comu¬ 
niunii intratrinitare. 


In plan creat, comuniunea este o imitatie 
gradualä a perihorezei trinitare, deci in mod 
natural valori adiacente ale comuniunii, precum 
comunicarea, cuvåntul, solidaritatea, consensul, 
coparticiparea sau aproprierea creaturalä, 
care sunt forme de exprimare a comuniunii. 
Comuniunea nu este o virtute care evidentiazä 

i 

exclusiv particularitätile sau distinctiile unei 
persoane, ci le pune in comun unele cu altele, 
le evocä in concordantä cu cele similare ale 
celeilalte sau ale celorlalte persoane, distinc¬ 
tiile nefiind un prilej de separare, ci unul de 
comodat, de complementaritate. Fiind, prin 

definitie, o virtute a unitätii constiente, comu- 
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niunea este diametral opusä delimitärii perso- 
nale, deci si impersonafismului, ca principiu. 
Dacä Persoanele Sfintei Treimi isi regäsesc 
comuniunea recapitulabilä intr-o unitate de 
fiintä, numitä omousie sau deofiintime , persoa¬ 
nele umane isi regäsesc originatia comuniunii 
lor in Persoana Fiului. Persoana unificatoare a 

A 

Fiului Intrupat, devine centru nu numai pentru 
comuniunea interumanä, ci si pentru comuni¬ 
unea omului cu Dumnezeu, dar si a creatiei 
cu omul si cu Dumnezeu. Persoana Logosului 
are acel caracter central nu doar din perspec- 
tiva ideii de persoanä, ci in primul rånd din 
aceea a rationalitätii tuturor lucrurilor create 
in ansamblu, cåt si particularitatea fiecäruia. 
Astfel, spune Sfåntul Maxim, fiecare lucru are 
o relatie unicä cu Logosul, Care ii este cauzä, 
mijloc si scop, dar si lucrurile intre ele, nu altfel 
decåt prin Logos. Analog creatiei inteligibile, 
personale, Fiul este Persoana centralä relevatä 
ca inceput, mijloc si finaHtate a ei. Deci comu¬ 
niunea este modalitatea asemänärii chipului cu 
Arhetipul; extrapolånd, måntuirea este redatä 
ca o datorie si implinire a comuniunii dintre 
oameni, dar si a comuniunii dintre Dumnezeu 
si om. In cazul relatiei dintre o Persoanä divinä 
si o persoanä umanä, nu se pot pretinde genera- 
lizäri mai fortate decåt ceea ce descoperä Reve- 
latia. Asadar, comuniunea dintre o persoanä 
umanä si una divinä este realizabilä in Hristos. 
Expunerea aceasta nu admite ideea unei comu- 
niuni dintre o persoanä umanä si Persoana lui 
Hristos, farä a fi implicate si Celelalte Persoane 
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ale Sfintei Treimi, tot in virtutea comuniunii 
perihoretice, ci faptul cä o persoanä umanä este 
in comuniune cu Hristos, inseamnä cä este in 
comuniune si cu Tatäl si cu Duhul Sfånt. Dar 
si vocatia comuniunii dintre persoanele umane, 
intre ele, este realizatä tot in umanitatea reca- 
pitulatä a lui Hristos, deci comuniunea poate fi 
privitä ca o hristificare exclusivä. 

Termenul grecesc pentru comuniune este 
KOivcovia, si este echivalentul aproape exact al 
celui latin, communio. In ambele limbi clasice, 
termenii fac parte dintr-o familie lexicalä bogatä, 
avånd numeroase derivatii de compunere cu alti 
termeni cärora le conferä atributul de „comun” 
sau ideea de „unitate”. Termenul grecesc are un 
regim de utilizare antonimic cu löiog, care face 
trimitere cätre particularitate, cätre existenta 
singularä sau neraportabilä la altceva. In limba 
latinä biblicä, termenii derivati de la grecescul 
Koivog, sunt tradusi adesea cu termeni care 
derivä de la munis sau munus , de aici co-muniune. 
In limba ebraicä nu are un echivalent clar, ci 
este traducerea a triagramei hbr (äår - vocalizat 
haburah ), ceea ce inseamnä unitatea poporului 
in jurul lui Iahve. Ebraica tårzie, a fariseilor si 
comentatorilor Legii, ii dä sensul de solidaritate 
a comunitätii in jurul invätätorului. Termenul 
de Koivoq este utilizat in Sfänta Scripturä cu 
sensul pe care il oferä conceptul romånesc de 
comuniune . In greaca veche el semnifica unitatea 
datä de o clasificare, categorie etc., totodatä 
mentinånd ideea de totalitate a celor asumati 
in aceste categorii. Observäm cä termenul 
implicä si ideea de participare, de incluziune, 
care vizeazä pe toti, fapt ce a condus cätre o 
oportunitate imensä pentru teologia scrisä de a 
evoca conceptul de Bisericä, ori caracteristicile 
ei. Majoritatea Pärintilor Bisericii utilizeazä 
acest concept pentru a aräta felul in care trebuie 
inteleasä Bisericä, iubirea aproapelui, frätia in 
Hristos si, mai tårziu, dupä cum redä Sfåntul 
Maxim, vocatia rationalä a tuturor lucrurilor in 
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Logosul, Cuvåntul lui Dumnezeu. 

Comuniunea este termenul cel mai des utilizat 
pentru exprimarea unitätii tuturor in Hristos. 
Astfel, vorbim despre o comuniune eclesialä. 
Dacä Bisericä isi gäseste ca fundament al 


unitätii, unitatea in Hristos, dupä modelul 

Sfintei Treimi, aceasta este explicabilä prin 

apartenenta voitä sau liberä, prin adeziunea 

fiecärui membm al ei. Astfel, Bisericä isi 
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gäseste in conceptul de »comuniune” virtutea 
functionärii ei, cäci dacä ea semnificä unirea 
tuturor in Hristos, semnul acestei unitäti se 
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regäseste nu numai in haml unificator, ci $i in 
vointa celui ce se mentine in unitatea Bisericii. 
Vorbim despre mentinere, cäci nu adeziunea 
formalä este cea care asigurä caracterul unitar, 
ci o adeziune doveditä prin fapte, ce presu- 
pune atåt lucrarea harului, dar mai ales menti- 
nerea in el, prin faptele bune, prin atitudinea 
smeritä si iubitoare. Comuniunea eclesialä este 
in aceastä situatie atåt cauzä, cåt si consecintä 
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a vietuirii in har. Sf. Ignatie Teoforul exprimä 
ideea unitätii Bisericii prin koinonia, adicä prin 
comuniune, arätånd cä este conditia unitätii ei. 
Comuniunea implicä cu necesitate un prin- 
cipiu in jurul cäruia graviteazä elementele 

unitätii, deci Bisericä inseamnä comuniunea in 
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Hristos a tuturor oamenilor, comuniunea ecle¬ 
sialä fiind exprimatä prin persoana episcopului 
sau a intåi-stätätorului eparhic, iar comuniunea 
euharisticä insemnånd unitatea credinciosilor 
in Trupul tainic al lui Hristos. Membrii Bise¬ 
ricii se aflä in relatie de comuniune indiferent 
de treptele ierarhice sau harice. Acest lucru 
face posibil ca Euharistia sä fie sävårsitä doar 
dacä sävårsitorul este in comuniune cu ceilalti 
slujitori, cu intåi-stätätorii si, mai ales, cu toti 
credinciosii (Mt 5,24). 

Mihai Burlacu 

COMUNIUNE EUHARISTICÄ. Desem- 

neazä actul impärtäsirii mai multor persoane, 
precum si principiul canonic al impärtäsirii mai 
multor comunitäti crestine din acelasi potir, in 
cadrul aceluiasi ritual. 

Comuniunea euharisticä desemneazä unitatea 
de ritual. De asemenea, Pärintii Bisericii argu- 
menteazä la unison importanta Sfintei Taine a 
Euharistiei pentru unitatea Bisericii, deoarece 
ea sädeste si intäreste in Hristos pe cre^tinii 
botezati. De aceea, comuniunea lor priete- 
neascä, sau simpla legäturä amabilä, nu este 
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suficientä pentru a fi solidari in jurul lui Hristos, 
ci este nevoie de impärtäsirea cu Sfåntul Trup 
§i Sfåntul Säu Sånge. Cei care se impärtä^esc 
dupä acelasi rit liturgic, se considerä cä sunt in 
aceeasi comuniune euharisticä. Cei care se pot 
impärtäsi din acelasi potir sunt in comuniune, 
iar Bisericile care au aceeasi unitate anaforalicä 
sunt in comuniune. Conditia comuniunii nu 
este data doar de actul formal al impärtäsirii, 
ci de resimtirea ei in suflet ca valoare fiintialä, 
conform opiniei Sf. Simeon Noul Teolog. 
Comuniunea eclesialä inseamnä si legätura 
dintre Cap si mädulare, dar si a mädularelor 
intre ele, care conlucreazä coordonate de acelasi 
Cap. Asemenea, si comuniunea euharisticä 
presupune impärtäsirea tuturor cu Hristos. 
Comuniunea are un sens fundamental in ceea ce 
priveste måntuirea, deoarece aceasta este väzutä 
in crestinism ca fiind comuniune. Iubirea, la 
fre face referire textul Sf. loan Evanghelistul 
T n 4,16), preluat ulterior ca mesaj al cresti- 
mului, este imposibil de reabzat in absenta 
nuniunii. 

>liografie. Liturghierul , Ed. Institutului Biblic $i de 
siune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure$ti, 1995; 
Ignatie, Teoforul, Sf., Epistole , in coll. PSB, vol. I, pp. 
145-190, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1979; Liddel, Henry 
George, Scott, Robert, Patristic Greek-English Lexicon , 
Ed. Clarendon Press, Oxford, 1996; Maxim Märtu- 
risitorul, Sf., Mistagogia , Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1999; 
Simeon Noul Teolog, Sf., Discursuri teologice fi etice , 
Ed. Deisis, Sibiu, 2001; Stäniloae, Dumitru, Teologia 
Dogmaticä Ortodoxå , vol. I, Ed. Institutului Biblic si 
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 
2003; Zizioulas, Ioannis, Fiinfa eclesialä , Ed. Bizantinä, 
Bucuresti, 2007. 

$tefan Buchiu, Mihai Burlacu 

CONCÉPT. (lat. conceptus ) Ansamblu de idei 
privitoare la un lucru care-1 determinä si deli- 
miteazä definitoriu in sfera cunoasterii. 

7 

Conceptul are o anvergurä dincolo de planul 
personal-subiectiv, avånd in plan epistemic un 
caracter convenient. Conceptul a fost in general 
asociat cu ideea. Istoria conceptului este in 
strånsä legäturä cu cea a ideii. Plecånd de la 
filosofia lui Platon, pånä in filosofia modernä 


si contemporaneitate, se poate observa aceastä 
relationare. Conceptul este specific cunoasterii 
^tiintifice si filosofice. Conceptul reprezintä 
un mod de reprezentare universalä, mediatä 
in raport cu realitatea studiatä. Conceptul se 
diferentiazä de idee prin faptul cä el este rezul- 
tatul unui act de conceptualizare. Aristotel este 
cei care evidentiazä reabtatea conceptului, ca 
fiind o entitate distinctä prin care se exprimä o 
cunoastere mediatä si universalä. 

De-a lungul timpului, conceptul a fost asociat, 
pe de o parte, cu efortul de a exprima prin defi- 
nitii obiective reabtatea studiatä, iar pe de altä 
parte, cu capacitatea de a exprima prin notiuni 

abstracte rezultatele obtinute in urma observa- 

- 

tiilor empirice. In epistemologia contemporanä 
conceptul devine garantia stiintei care se face 
la modul concret, plecåndu-se de la aceastä 
dimensiune empiricä. In acest fel se exprimä 
obiectivitatea stiintificä, aceasta fiind o rezul- 

i y 7 

tantä a datelor experimentale si a procesului 
de conceptuaUzare. Hempel, Nagel, Lautman, 
Bachelard acordä o importantä deosebitä 
conceptului, arätånd pozitia sa functionalä in 
cadrul unei teorii stiintifice. 

In contemporaneitate, plecåndu-se de la apli- 
cabiUtatea imediatä a unor teorii stiintifice, 
conceptul este in strånsä legäturä cu modelarea 
unor fenomene naturale. Conceptul dobåndeste 
tot mai mult o dimensiune practicä. El exprimä 
articularea teoriei conceptuale cu reabtatea 
imediatä si modelatä prin intermediul unor 
algoritmi. Conceptul este un element cheie 
pentru gåndirea discursivä, bazatä pe demon- 
stratie si pe capacitatea de a construi algoritmi 
in procesul de gåndire. El este in strånsä legä¬ 
turä cu coerenta unei teorii stiintifice. 

Ä 9 9 9 

In gåndirea teologicä se poate vorbi de prezenta 
si importanta conceptului in efortul de siste- 
matizare a teologiei. Insä teologia, fie ea de 
expresie conceptualä, nu se epuizeazä in forma 
sa sistematicä. Coerenta invätäturii de credintä 

> 7 > 

este eclesialä si consistenta teologiei pleacä 
de la aceastä premisä. Invätätura Bisericii nu 
poate fi rezumatä la expunerea sistematicä 
a doctrinei, oricåt de elaboratä ar fi maniera 
prezentärn. Manualele de scoalä ne-au obisnuit 
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cu o teologie sistematicä, facila in elaborare §i 
intelegere, comodä prin consecintele ei, morti- 
ficatoare in esenta ei. Prezentarea deficientei 

* y 

metodologiei sistematice de teologhisire nu 
inseamnä incurajarea unei teologii lipsite 
de claritate si de coerentä. Forta teologiei 
duhovnicesti nu stä in frazeologia pompoasä 
si incarcatä, care se pretinde a fi o adåncire a 
unor taine de nepätruns, ci in puterea de viatä 
ce miscä inimile si mintile celor insetati de 

> y y y 

Adevär. Teologia sistematizatä excesiv dimi- 
nueazä componenta existentialä a cunoasterii 
autentice, transformåndu-se in simplu pretext 
de speculatie care sporeste trufia celor care se 
indeletnicesc cu ea. 

Bibliografie. Saharov, Sofronie, Nasterea intru impå- 
rätia cea neclätitä, Ed. Reintregirea, Alba Iulia, 2003; 
Schmid, Anne-Fran^oise, „Concept”, in Dominique 
Lecourt (ed.), Dictionnaire d'historie et pbilosophie des 
Sciences, Éd. Quadrige/Puf, Paris, 1999, pp. 224-226. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

CONCUBINÄJ. ( can .) Convietuirea dintre un 
bärbat si o femeie fara a fi uniti prin Taina Nuntii. 
Termenul isi are originea in latinescul „concum- 
bere”, care semnificä „a dormi cu cineva”. Can. 
26 Vasile aratä cä Biserica recomandä despär- 
tirea celor care träiesc intr-o astfel de legäturä. 

Bibliografie. Dictionnaire de Droit Canonique , 7 vol., 
Letouzey et Ane, Paris, 1935-1965; Floca, loan N., 
Drept canonic ortodox, legislatie si administratie bisericeascä, 
vol. I-II, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 1990; Ivan, Iorgu, „Cåtiva 
termeni canonici. Intelesul $i explicarea lor in dreptul 
bisericesc ortodox, in: ST, XLI (1989), 4, pp. 78-100; 
Werckmeister, Jean, Petit Dictionnaire de Droit Cano¬ 
nique, Les Editions du Cerf, Paris, 1993. 

Patriciu Vlaicu 

CONDÅC. (gr. kontakion\ kontakos - båt, sul) 
Tropar in cultul bisericesc, initial carton pe care 
se infasurau, sub forma de suluri, manuscrisele. 
Prin analogie, proodele „aruncate in fruntea 
poemului” s-au numit condace. Unii il derivä 
de la gr. kontos = mic, scurt, intrucåt condacul 
contine esenta sau rezumatul särbätorii descrise 
mai pe larg in icos. Altii il derivä de la acelasi 
termen care inseamnä präjinä, baston, tepusä 
sau sulitä, cu o semnificatie identicä celei a 

9 y 


cuvåntului tomos = tom, volum, sul de papirus 
sau pergament, pe care se scriau imnurile, 
pästrate infasurate pe un bastonas rotund, de 
lemn, numit kontos ; numele acestuia a trecut si 
la pergamentul infasurat pe el, condac insem- 
nånd „sulul cu imnuri” sau, printr-o derivare 
figuratä, insusi imnul, scris pe pergamentul 
infasurat pe bastonas. Cånd acesta era scris 
pe ambele pärti, era numit kontakta, denumire 
intrebuintatä si pentru a se desemna mai multe 
imnuri grupate impreunä. Ca formä, condacul 
este un poem constånd intr-un numär variabil 
de strofe, intre 18 si 30, toate cu aceeasi struc- 
turä ritmicä si numär egal de versuri (20-30), 
ce reproduc, fiecare in parte, prin numär de 
accente si silabe ritmice, versul corespunzätor 
din prima strofa model numitä irmos. Deci, 
condacul este construit pe baza unui irmos 
compus anume pentru aceasta. In fruntea 
vechilor condace figura intotdeauna o strofa 
poeticä izolatä, mai scurtä, numitä kukulion - 
proodä sau antestrofa sau prooimion , indepen- 
dent si din punct de- vedere melodic (inclusiv 
metric) fatä de irmos si tropare. Kukulionul se 
termina cu un refren numit efimion , repetat la 
sfårsitul fiecärui tropar. Aceasta ar presupune 
cä modul de cåntare era antifonic, adicä psal- 
tului sau preotului ii räspundeau credinciosii, 
cåntånd numai refrenul. Strofele sunt legate 
intre ele prin aceeasi temä, iar literele initiale 
ale acestora formeazä un acrostih ce redä alfa- 
betul sau numele imnografiilui. Primul autor 
de condace cunoscut, este Roman Melodul 
(sec. VI), care a compus Condacul Cräciunului: 
I Partenos simeron („Fecioara, astäzi...”) si pe 
cel al acatistului Bunei Vestiri (T iper maho - 
»Apärätoarei Doamne”) atribuit, de unii, Patri- 
arhului Serghie al Constantinopolului (f638), 
iar de altii, diaconului Gheorghe din Pisidia (v. 
ACATIST). La inceput, condacul s-a numit 
imn, psalm, poem, cåntec, laudä sau chiar rugä- 
ciune, denumirea actualä primind-o in sec. al 
IX-lea. Din intregul condac s-au pästrat in 
cärtile de cult (incepånd cu sec. X-XI) doar 
douä strofe care sunt intercalate intre cåntarea 
a Vl-a a canoanelor Utreniei §i sinaxarul zilei, 
sub numele de condac si icos. 
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Condac - imn sau cåntare bisericeascä, pe care 
dupä cäntärile a treia si a §asea ale canonului 
din Mineie, Octoih, Triod si Penticostar, care 
se cånta si la Liturghie dupä troparele de la 
vohodul mic, precum in rånduiala Laudelor 
mici: pavecernitä, miezonopticä si ceasuri. 
Ceea ce numim astäzi condac nu este decåt o 
rämäsitä sau rest din condacele de odinioarä, 
care erau compozitii poetice mari, niste poeme 
imnografice alcatuite din 18-24 de strofe sau 
tropare, fiecare strofa avånd intre 20-30 de 
versuri, pästrånd aceeasi structurä, in ceea 
ce priveste numärul de silabe si locul accen- 
telor, cu strofe legate intre ele de aceeasi tema, 
formånd o cale de expunere a momentelor 
principale din viata si activitatea Måntuito- 
rului, a Maicii Domnului si a sfintilor. Strofele 
se legau intre ele prin acrostih. Vechile condace 
aveau in fatä o strofa care avea in comun cu 

elelalte strofe ale condacului melodia si 

y 

sfrenul. Aceastä strofa se numea kovkoväiov 

au 71poi/uiov, adicä antestrofa sau introducere. 
Din intreg condacul de altädatä, azi s-au mai 
pästrat in cärtile de cult aceastä strofa, numitä 
condac , si cea imediat urmätoare, numitä icos, 
care servea ca model pentru celelalte strofe ale 
condacului. Celelalte strofe ale condacului au 
iesit din uz si din cärtile de cult. Perioada de 
inflorire a condacului in imnografie a fost intre 
sec. VI si VII. Cel mai mare autor de condace 
a fost Sf. Roman Melodul din sec. al Vl-lea. 
Lui i se atribuie alcätuirea condacului Nasterii 
Domnului, „Fecioara astäzi” si cel al Acatistului 
Bunei Vestiri, »Apärätoare Doamnä”. Dupä 
cum se stie, Acatistul Buneivestiri este alcätuit 
din 24 de icoase si condace. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå , Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
resti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. Cursuri 
universitare , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox Roman 
din Bucovina, Cemäuti, 1929; Petroaia, Lucian, „Suflete 
al meu, trezefte-te! n , in: Cäläuzå Ortodoxa , VIII (1998), 
113; Vanca, Dumitru, Jnstituirea si dezvoltarea cultului 
creftin”, in: Credinta Ortodoxä, VII (2002), 2, pp. 203-230. 

Nicolae D. Necula, Nicu Moldoveanu, Stelian Iona$cu 


CONFERINTÄ PANORTODÖXÄ. intäl- 

nire la care participä reprezentanti oficiali ai 
tuturor Bisericilor Ortodoxe autocefale si in 
care se iau unele hotäråri de strångere a rela- 
tiilor dintre acestea, precum si cu privire la 
relapile Bisericii Ortodoxe cu celelalte biserici 
crestine, sau comunitäti religioase, precum §i 
fatä de problemele vremii. 

Expresia w conferinte panortodoxe” desemneazä 
o institutie specialä in cadrul Bisericilor Orto¬ 
doxe pe parcursul sec. al XX-lea. Conferintele 
panortodoxe nu trebuie confundate cu intruni- 
rile pan- sau inter-ortodoxe, care de cele mai 
multe ori au avut un caracter consultativ, pe 
cånd conferintele panortodoxe au luat hotäråri 
cu caracter obligatoriu pentru toate Bisericile 
Ortodoxe locale. 

Dintre intrunirile panortodoxe desfasurate 
in prima jumätate a sec. al XX-lea amintim 
urmätoarele: 

Conferinta panortodoxå de la Constantinopol (10 
mai §i 8 iunie 1923), in timpul Patriarhului 
ecumenic Meletie IV Metaxakis (1921-1923). 
La aceastä conferintä au participat aproape toate 
Bisericile Ortodoxe, cu exceptia Bisericii Orto¬ 
doxe Ruse. Tema principalä care a fost dezbä- 
tutä in cadrul acestei intruniri a fost reforma sau 
indreptarea calendarului iulian, rämas in urmä 
cu 13 zile fatä de calendarul civil. 

Conferinta de la Vatoped (8-23 iunie 1930), 
in cadrul cäreia au fost supuse dezbaterii 17 
teme in vederea pregätirii lor pentru un Sinod 
panortodox. Aceste teme se pot impärti in trei 
categorii: 1. Teme referitoare la organizarea 
si disciplina internä a Bisericii Ortodoxe, si 
anume: intärirea si reorganizarea monahis- 
mului, educarea temeinicä a tinerilor teologi, 
codificarea sfintelor canoane, cäsätoria a doua 
a preotilor, divorpil, uniformizarea instantelor 
bisericesti. Din punct de vedere liturgic, s-a 
discutat si despre alcätuirea unui tipic comun 
pentru toate Bisericile Ortodoxe. 2. Teme 
referitoare la relatiile frätesti dintre Bisericile 

y y y 

Ortodoxe si modul de proclamare a autono- 
miei si a autocefaliei unei Bisericii ortodoxe. 3. 
Teme referitoare la relatiile Bisericii Ortodoxe 

y 

cu Apusul, dar si cu Räsäritul. 
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Conferinta panortodoxä de la Moscova (8-18 
iulie 1948), care a discutat urmätoarele teme: 

1. Vaticanul si Biserica Ortodoxa; 2. Validitatea 
hirotoniilor anglicane; 3. Biserica Ortodoxa si 
Miscarea Ecumenicä si 4. Calendarul bisericesc. 
Prima grupä de patru conferinte panortodoxe 
propriu-zise au fost: 

1. Prima Conferintä Panortodoxä a fost convo- 
catä la Rhodos, desfasuratä intre 24 septembrie 
si 1 octombrie 1961. La aceastä conferintä, la 
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care au participat delegati ai tuturor Bisericilor 
Ortodoxe, s-au constituit sase comisii, fiecäreia 
incredintåndu-i-se spre dezbatere cåte o tema, 
dupä cum urmeazä: 1. Despre credintä, dogma 
si cultul bisericesc; 2. Despre administratia si 
disciplina bisericeascä si despre Ortodoxie in 
lume; 3. Despre raporturile Bisericilor Orto¬ 
doxe intre ele; 4. Despre temele teologice si 
problemele sociale; 5. Raporturile Bisericii 
ortodoxe cu Bisericile räsäritene necalcedo- 
niene si 6. Raporturile Bisericii ortodoxe cu 
Bisericile apusene. 

2. A doua Conferintä panortodoxä de la Rodos 
s-a tinut intre 26-29 septembrie 1963, avånd 
ca tema principalä relatiile Bisericii Orto¬ 
doxe cu celelalte confesiuni crestine, in special 
cu Biserica Romano-Catolicä. Conferinta a 
dezbätut douä probleme: 1. Problema trimi- 
terii de observatori la cea de-a doua sesiune 
a Conciliului II Vatican; 2. Propunerea Patri- 
arhiei Ecumenice ca Bisericile Ortodoxe sä 
stabileascä, pe bazä de egalitate, un dialog cu 
Biserica Romano-Catolicä. Cu privire la trimi- 
terea de observatori la Conciliul II Vatican, in 
sedinta din 28 septembrie s-a hotäråt ca fiecare 
Bisericä Ortodoxä Autocefalä sä aibä libertatea 
sä decidä in mod liber in aceastä chestiune. 

3. A treia Conferintä panortodoxä de la Rhodos , 
desfasuratä intre 1-15 noiembrie 1964, a avut 
pe ordinea de zi urmätoarele teme: 1. Dialogul 
cu Biserica Romano-Catolicä; 2. Reluarea 
dialogului cu Biserica Anglicanä; 3. Reluarea 
tratativelor cu Biserica Veche-Catolicä. Cu 
privire la dialogul cu Biserica Romano-Cato¬ 
licä s-a stabilit cä pentru inceperea unui dialog 
teologie real este necesarä o pregätirea atentä, 
precum si erearea de conditii corespunzätoare. 


4. A patra Conferintä panortodoxä s-a tinut tot 
la Chambésy, långä Geneva - Elvetia, in anul 
1968. Pe ordinea de zi au fost urmätoarele 
teme: 1. Stabilirea unui plan de lucru in vederea 
intrunirii unui mare Sinod Panortodox, care sä 
se pronunte asupra temelor inscrise pe lista 
primei Conferinte panortodoxe de la Rhodos 
din 1961; 2. Examinarea progresului realizat cu 
privire la relatiile Bisericii Ortodoxe cu Biserica 
Romano-Catolicä, cu Bisericile Vechi-Orien- 
tale si cu Bisericile Luterane; examinarea posi- 
bilitätii unei actiuni mai eficiente a Bisericii 
Ortodoxe in cadrul Consiliului Ecumenic al 
Bisericilor. Dupä dezbateri s-au hotäråt urmä¬ 
toarele: 1. Pregätirea temelor pentru viitorul 
Mare Sinod al Bisericii Ortodoxe de Räsärit 
cu urmätorul continut: Izvoarele revelatiei; 
participarea mai largä a elementului laic in 
viata de eult si, in general, a Bisericii; readap- 
tarea dispozitiilor bisericesti despre post la 
cerintele epocii aetuale; impedimentele la cäsä- 
torie; chestiunea calendaristicä si iconomia in 
Biserica Ortodoxä. 

Pe baza hotärårilor luate la cele patru confe¬ 
rinte panortodoxe s-a trecut la faza pregätitoare 
a Sfåntului si Marelui Sinod al Bisericii Orto¬ 
doxe prin organizarea urmätoarelor Conferinte 
Panortodoxe Presinodale : 

Prima Conferinta Panortodoxä Presinodalä s-a 
desfasurat intre 21 si 30 noiembrie 1976, fiind 
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precedatä de o consfatuire a sefilor delegatiilor, 
in care s-a fixat ordinea de zi, dupä cum urmeazä: 
1. Revizuirea listei temelor pentru Sfåntul si 
Marele Sinod; 2. Examinarea metodelor pentru 
pregätirea Sinodului; 3. Evaluarea dialogu- 
rilor de pänä aeum cu Bisericile crestine §i cu 
Consiliul Ecumenic al Bisericilor; 4. Studierea 
särbätoririi Pastilor la o datä comunä de cätre 
toti erestinii. Aceastä conferintä a hotäråt apoi 
in unanimitate, ca viitorul Sfånt si Mare Sinod 
sä se ocupe de urmätoarele 10 teme: 1. Diaspora 
ortodoxä; 2. Autocefalia si modul proclamärii 
ei; 3. Autonomia si modul proclamärii ei; 4. 
Dipticele; 5. Problema calendarului comun; 6. 
Impedimentele la cäsätorie; 7. Reacomodarea 
rånduielilor bisericesti despre post; 8. Rela¬ 
tiile Bisericilor Ortodoxe cu celelalte Biserici 
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crestine; 9. Ortodoxi a si Miscarea Ecumenicä propus de cätre intrunire inter-ortodoxä dia 
si 10. Contributia Bisericii Ortodoxe locale la anul 1995 a fost, de asemenea, adoptat in unani- 
promovarea idealurilor crestine ale päcii, liber- mitate. Acest regulament contine 13 articole, cu 
tätii, frätietätii si iubirii intre popoare §i inlätu- un total de 32 paragrafe. Lista reväzutä cu cele 
rare discriminärilor rasiale. 12 regiuni ale adunärilor episcopale se aflä in 

A Il-a Conferinta Panortodoxä Presinodalä desfa- paragraful 3, dupä cum urmeazä: 1. America de 
suratä tot la Chambésy, intre 3-12 septembrie Nord si America Centralä; 2. America de Sud; 3. 

1982, a adoptat textele elaborate cu privire la Australia, Noua Zeelandä si Oceania; 4. Marea 

urmätoareleteme:l.Impedimentelelacäsätorie; Britanie si Irlanda; 5. Franta; 6. Belgia, Olanda 

2. Readaptarea prescriptiilor bisericesti privi- si Luxemburg; 7. Austria; 8. Italia si Malta; 

toare la post, potrivit cerintelor epocii actuale; 9. Elvetia si Lichtenstein; 10. Germania; 11. 

3. Problema calendarului si a serbärii comune a Tärile scandinave (fara Finlanda) si 12. Spania 
Pastilor de cätre toti cre^tinii si 4. O problemä si Portugalia. 

specialä pusä de Biserica Ortodoxä Bulgarä: In sfårsit, printre intrunirile inter-ortodoxe 
dacä monahii rasofori pot deveni episcopi. care au avut un impact pentru viata Bisericilor 

AIII Conferintä Panortodoxä Presinodalä , desfa- Ortodoxe amintim si Congresele Facultätilor 
suratä intre 28 octombrie §i 6 noiembrie 1986 de Teologie Ortodoxä. 

la Chambésy. Potrivit hotärärilor luate la cea Primul Congres al Facultätilor de Teologie Orto- 
de-a doua Conferintä preconciliarä din anul doxä a avut loc la Atena, intre 29 noiembrie si 
1982, sarcina acestei Conferinte a constat in 6 decembrie 1936 si a luat in dezbatere douä 

studierea si elaborarea urmätoarelor patru mari teme: 1. Pozitia stiintei teologice in Bise- 

teme: 1. Readaptarea hotärärilor bisericesti rica Ortodoxä 2. Chestiuni teologice prelimi- 

privind postul; 2. Relatiile Bisericilor Ortodoxe nare ale unor probleme bisericesti. In cadrul 

cu ansamblul lumii crestine; 3. Ortodoxia si celei de-a doua teme, principala problemä a fost 

Miscarea Ecumenicä; 4. Contributia Bisericilor convocarea neintårziatä a unui Sinod general 

Ortodoxe locale la realizarea idealurilor crestine al Bisericii Ortodoxe, pe care unii 1-au numit 

de pace, de libertate, de frätietate si de dragoste Sinod Panortodox, iar altii Sinod Ecumenic. 

intre popoare §i la inläturarea discriminärilor Alll-lea Congres al Facultätilor de Teologie Orto- 

sociale. Conferinta a adoptat incä douä texte: doxä s-a desfasurat intre 16-19 august 1976, 

1. Regulamentul Conferintelor Panortodoxe tot la Atena, §i a dezbätut urmätoarele teme: 1. 

Preconciliare; 2. Procedura si ordinea de zi a Teologia ca expresie a vietii si constiintei Bise- 

celei de-a IV-a Conferinte Panortodoxe Precon- ricii; 2. Teologia ca expresie a prezentei Bise- 

ciliare. in ultimul document au fost inscrise si ricii in lume §i 3. Teologia ca reinnoire a vietii 

aprobate ultimele patru teme, si anume: 1. Dias- Bisericilor. 

pora; 2. Autocefalia si felul cum trebuie sä fie Congresele Facultätilor de Teologie care 

proclamatä; 3. Autonomia si felul cum trebuie au urmat au avut din päcate un caracter de 
proclamatä si 4. Dipticele. improvizatie, mai intåi cu privire la pregä- 

A 4-a Conferintä Panortodoxä Presinodalä , desfa- tirea tematicii care urma sä fie discutatä, iar 
suratä intre 6-13 iunie 2009 la Chambésy, a apoi cu privire la participare, cäci nu au mai 

imbunätädt textele din 1990,1993 si 1995 si le-a participat toate Facultätile de Teologie, mai 

aprobat in unanimitate. Textul adoptat de cätre ales datoritä faptului cä acestea s-au inmultit. 

cea de a 4-a Conferintä Panortodoxä Presino- Cu toate acestea, congresele Facultätilor de 

dalä cu privire la diaspora ortodoxä are la bazä Teologie Ortodoxä au avut un rol esential in 

textele elaborate la intrunirile inter-ortodoxe ceea ce priveste innoirea gåndirii teologice 

din 1990 si 1993 si cuprinde 7 paragrafe, dintre in cadrul Bisericii Ortodoxe. Dupä secole de 

care paragraful 1 cu douä alineate (a si b) si para- teologie scolasticä, preluatä prin diverse canale 

grafiil 2 cu 3 alineate (a, b si c). Regulamentul din Occident, aceste congrese au contribuit 
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la reorientarea gåndirii teologice ortodoxe 
spre izvoarele autentice ale Ortodoxiei si 
prin redescoperirea si revalorizarea operelor 
Sfintilor Pärinti. 

9 9 

Bibliograne. Orthodoxe Kirche und Okumenische Beive- 
gung. Dokumente - Erklärungen - Berichte 1900-2006, 
herausgegeben von Athanasios Basdekis, Verlag Otto 
Lembeck Frankfurt am Main/Bonifatius Verlag Pader- 
born, 2006; Ionitä, Viorel, tt A 4-a Conferintä Panor- 
todoxä Presinodalä, Chambésy/Geneva, Elvetia, 6-12 
iunie 2009”, in: ST, V (2009), 2, pp. 235-254; Patelos, 
Constantin G. (ed.), The Orthodox Church in the Ecume- 
nical Movement. Documents and Statements 1902-1975, 
World Council of Churches, Geneva, 1978; Pheidas, 
Vlassios J. (ed.), SYNODICA, Publication périodiquc du 
Secrétariat pour la préparation du Saint et Grand Concile 
de lEglise Orthodoxe , Centre Orthodoxe du Patriarchat 
CEcuménique, Chambésy - Geneve, vol. 1-8; Plämä- 
dealå, Antonie, Mitrop., „A treia Conferintä panorto- 
doxä preconciliarä (28 oct. - 6 nov. Geneva-Elvetia)”, in: 
BOR, 9-1/1986, p. 38 ? .u. 

Viorel Ionitä 

CONFESIUNE. (lat. confessio - märturisire) 
I. Credintä märturisitä in cadrul unei ramuri 
a crestinismului. Totodatä inseamnä si actul 
märturisirii credintei respective, marcat prin- 
tr-un atare document. 

Confesiunea face referintä la credintä märturi¬ 
sitä in cadrul unei ramuri a crestinismului, dar 
si la actul märturisirii ei. Acestea sunt cele douä 
sensuri de bazä: primul, $i cel fundamental 
eclesiologic, de grupare a Bisericilor in cadrul 
aceleiasi religii dupä criteriul unei unitäti 
doctrinare, iar al doilea sens este dat de actul 
märturisirii prin care o Bisericä localä sau un 
grup de Biserici locale isi proclamä doctrina, 
sau tematic, anumite chestiuni din aceasta. 

1. Din punct de vedere eclesiologic, in cres- 
tinism avem trei confesiuni: Crestinismul 
Ortodox, Romano-Catolicismul $i Protestan- 
tismul. In acest caz, termenul de confesiune 
denumeste o anumitä unitate doctrinarä si de 
cult care constituie endemismul fiecäreia din 
cele trei mai sus amintite. Denumirea aceasta 
este specificä teologiei möderne, cäci in peri- 
oada medievalä confesiunile se numeau reci- 
proc Biserici schismatice. Denumirea de confe¬ 
siune datä Bisericilor de rit räsäritean, celei 
romano-catolice, precum si celor protestante a 


apärut mai tärziu, in sec. al XlX-lea, odatä cu 
Conciliul I Vatican. Pånä atunci, aceastä denu- 
mire a fost datä mai intåi Bisericilor Protes¬ 
tante. Ele erau numite simplu confesiuni , pentru 
cä in absenta unui corp institutional articulat 
care sä le reprezinte, ele se bazau pe märturisiri 
de credintä , deci dupä credintä märturisitä de 
acestea. In limbajul teologie s-a extins aceastä 
referintä terminologicä asupra formatiunii 
eclesiale respective, iar cu timpul s-a impus in 
privinta tuturor bisericilor erestine sub aceastä 
denumire, inclusiv Bisericile Ortodoxe. Bise- 
rica Romano-Catolicä, fiind praetie o singurä 
unitate jurisdictionalä, s-a considerat uneori 
improprie denumirea ei de »confesiune”. In 
materie eclesiologicä, principalele ramuri 
ale crestinismului pästreazä denumirea de 
confesiuni. 

2. Ca act al märturisirii, confesiunea apare 
odatä cu Reforma, atunci cänd adeptii acesteia 
rescriu continutul credintei erestine, dezlipit 
de orice influentä institutional-bisericeascä. 
Prima dintre acestea este Confessio Augustana , 
dupä exemplul cäreia, fiecare reformator local 
isi redaeta propria confesiune, asemeni celei 
lutherane, rezultånd, astfel, märturisirile de 
credintä ale lui Zwingli, Huss, Calvin. Confe¬ 
siunea ca Märturisire de credintä protestantä, 
devine normativä pentru fiecare ramurä a 
Reformei ( Confesiunea Lutheranä de la Augs- 
burg - 1530, Catehismul Calvin de la Geneva 
- 1542-1545, Confesiunea Belgicä - 1561, 
Catehismul Reformat de la Heidelberg - 1563, 
Cele 39 Articole Anglicane - 1563, Confesiunea 
Presbiterianä de la Westminster — 1648). Dupä 
acest model, neoprotestandi s-au ramificat, 
propunånd sute de märturisiri doctrinare, 
numite, similar, confesiuni. Periodic, acestea 
pot fi revizuite si/sau imbunätätite. Confesi¬ 
unile de credintä protestante cäutau sä ofere 
un erestinism recuperat de sub tutela clerului, 
de sub tutela abuzurilor, accesibil tuturor, 
dar si indulgent cu släbiciunile oamenilor. 
Sub aceeasi formä, si Bisericä Romano-Ca¬ 
tolicä cautä in perioada imediat urmätoare, 
prin Contrareformä, sä-si expunä sistematic 
märturisirile de credintä. Acest lucru nu era o 
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noutate, cel putin in Romano-Catolicism. Incä 
din perioada papei Grigorie cel Mare, §i de la 
Sf. loan Damaschin, märturisirile de credintä 
se profilau ca veritabile compendii de dogme, 
ca sinteze a tot ceea ce Biserica acumulase la 
nivel de experientä eclesialä. Dupä Reformä, se 
cunosc aparitiile multor märturisiri de credintä 
sub forma catehismelor, sub aparitia abun- 
dentä a dogmaticilor, al cäror rol era acela de 
a sublinia specificul unei credinte revelate si 
a dimensiunii institutionale a Bisericii. Ince- 
pånd cu Conciliul de la Trident, märturisirile 
de credintä au constituit formulele de conflict 
intre reformisti si catolici. 

Si in cadrul crestinismului ortodox, Bisericile 
vor cäuta in secolele urmätoare sä-si inteme- 

9 

ieze märturisiri de credintä care sä expunä 
rezumativ conceptia lor doctrinarä. Se poate 
oretinde cä dialogul interconfesional crestin 
i are baza pe caracterul comparativ al acestor 
ärturisiri de credintä atåt inainte de Reformä, 
cepånd cu sinoadele unioniste, dar fi dupä 
Ceformä. Mäsurile §i deciziile consemnate in 
sinoadele unioniste sau in grupurile de dialog 
nu au constituit niciodatä in sens larg o märtu- 
risire de credintä a unitätii crestine. Astfel, 
märturisirile de credintä ortodoxe, dintre care 
cele mai insemnate sunt: a mitropolitului 
Petru Movilä, a Patriarhului Gherman, a lui 
Mitrofan Critopoulos, si-au pästrat valoarea 
si sunt considerate adevärate monumente ale 
Sfintei Traditii. 

9 

II. Actul propriu-zis prin care se recunoaste 
vina, in plan juridic sau sacramental, legat de 
Taina Märturisirii, acest sens fiind unul mai 
restråns. Confesiune inseamnä märturisire, 
facånd referire exact la Taina Sf. Märturisiri, 
insä in limba romånä este utilizabil mai mult 
„spovedanie”, de la slavonescul „ispovedanjie”. 

Bibliografie. Comsa, PS Grigorie Gh., Noua cåläuzä 
pentru cunoajterea si combaterea sectelor religioase, Tiparul 
Tipografiei Diecezane, Arad, 1927; Constantinescu, 
Al.N., Manual de Sectologie , Tipografia Capitalei, 
1929; David, Petre I., Cäläuza crestinä pentru cunoas- 
terea fi apärarea dreptei credinte in fafa prozelitismului 
sectant, Arad, 1 1987; David, Petre I., Invazia sectelor 
asupra creftinismului secularizat si intensificarea prozeli¬ 
tismului neopägän in Romänia, dupä decembrie 1989, vol. 


I, Ed. Crist-1, Bucure$ti, 1997; vol. 2-3, Ed. Europolis, 
Constanta, 1999-2000; David, Petre I., Sectologie sau 
Apärarea dreptei credinte, manual experimental, Ed. Sfintei 
Arhiepiscopii a Tomisului, Constanta, 1998; Dehe- 
leanu, Petru, Manual de Sectologie, Tipografia Diecezanä, 
Arad, 1948, Leu Botosäneanu, Grigorie, Sectele din 
Romänia, Tipografia Eparhialä „Cartea Romåneascä”, 
Chi^inäu, 1931; Päcurariu, Mircea, Istoria Bisericii 
Romäne, vol. II, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 1987; Petraru, 
Gheorghe, Secte neoprotestante si noi miscäri religioase in 
Romänia, Ed. Vasiliana 98, Iasi, 2006; Ramureanu, loan, 
Istoria Bisericii Universale, Ed. Institutului Biblic si de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1992; 
Tache, Sterea, Credintä si misiune, Ed. Sf. Arhiepiscopii 
a Bucurestilor, 1999. 

Mihai Burlacu, David Pestroiu 

CONSACRÄRE. (lat. consecrare ; fr. consacrer ) 
Dedicare, afierosire, consfintire, confirmare, 
recunoastere a capacitätii, a meritelor cuiva 
intr-un anumit domeniu. 

El este folosit atåt in limbajul teologie, cåt si 
in cel profan, in ambele aflåndu-se in legäturä 
cu notiunea de sacru. Din punet de vedere 
teologie, termenul de consacrare are proveni- 
entä greceascä - /^porovia -, care este tradus 
la råndul säu ca punerea mäinilor. Astfel, prin 
analogie, consacrarea cuiva in sånul Bisericii 
inseamnä ineredintarea in måinile acestuia 

9 _ 

a unui serviciu liturgic si deci Sfånta Tainä a 

Hirotoniei poate fi privitä ca si consacrarea 

viitorului sacerdot. Totusi, in limbajul teologie 

curent, cuvåntul consacrare este mult mai mult 

folosit in Biserica Romano-Catolicä, spre 

deosebire de celelalte Biserici si denominatiuni 

» ’ 

crestine. In Biserica Ortodoxä, pentru consa¬ 
crarea cuiva spre serviciul liturgic se foloseste 
termenul hirotonie, iar pentru inchinarea sau 
dedicarea anumitor obieete pentru cultul reli¬ 
giös sunt folosite cuvintele: sfintire sau afiero¬ 
sire. Intålnim termenul de consacrare si in cele¬ 
lalte Biserici, mai ales in legäturä cu dedicarea 
unui locas eultului si de aceea, in cazuri excep- 
tionale, existä si un serviciu al de-consacrärii, 
atunci cånd o elädire care a slujit drep t locas de 
eult urmeazä sä fie våndutä sau demolatä (vezi 
cazul bisericilor din Anglia). 

Bibliografie. Bria, lon, Dictionar de Teologie Ortodoxä 
A-Z, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii 
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Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2 l 994; Hristou, Andru^os, 
Simbolica, trad. I. Moisescu, Ed. Centrului Mitropolitan 
al Olteniei, Craiova, 1955. 

Gelu Cälina 

CONSANGVINITÅTE. (lat. consanguinitas , 
adj. consanguineus - inruditprin sångé) Inrudire 
prin legäturä de sånge, prin legäturä geneticä. 
Consangvinitatea este rudenia dobånditä prin 
descendentä din urmasi comun. Ea poate fi 
descendentä sau ascendentä, pe linie directä, 
atunci cånd descendentä este nemijlocitä, sau 

colateralä, atunci cånd unul dintre inaintasi 

9 } 

este ascendent comun. Consangvinitatea este 
intotdeauna impediment, iar pe linie colateralä 
este impediment pånä in gradul VII inclusiv. 

Bibliografie. Dictionnaire de Droit Canonique, 7 vol., Ed. 
Letouzey et Ane, Paris, 1935-1965; Constantinescu, 

I. M., De impedimentis matrimoni. De la acrivia canonicä 
la iconomia bisericeascä , Ed. Universitaria, Craiova, 2010; 
Fleury, J., Recherches historiques sur les empéchements de 
parente dans le mariage canonique des origines aux fausses 
décrétales , Paris, 1933; Milas, Nicodim, DreptulBisericesc 
Oriental, Tipografia „Gutenberg”, Bucure^ti, 1915. 

Patriciu Vlaicu 

CONSfLIU. (lat. consilium - deliberare , dezba- 
tere) Organism consultativ sau executiv al unei 
entitäti, expresie a manifestärii comunicärii, 
eventual a comuniunii si coresponsabilitätii. 

In cadrul Bisericii Ortodoxe Romåne termenul 
este folosit pentru a desemna organisme execu- 
tive la nivelul Parohiei (Consiliu Parohial), la 
nivelul Eparhiei (Consiliul Eparhial, Perma¬ 
nenta Consiliului Eparhial), la nivelul Patriar- 
hiei (Consiliul National Bisericesc, Permanenta 
Consiliului National Bisericesc) sau in cadrul 
altor entitäti canonice sau juridice mfiintate 
prin decizie a autoritätii bisericesti (Consiliul 
duhovnicesc, Consiliul consultativ). Biserica, 
prin organismele sale reprezentative sau prin 
delegati, poate participa la entitäti care poartä 
denumirea de consiliu, cu sau farä personalitate 
juridicä, avånd ca scop comunicarea sau colabo- 
rarea in domenii in care Biserica are vocatia de 
a interveni aläturi sau impreunä cu alte entitäti. 

Bibliografie. „Regulamentul pentru organizarea vietii 
monahale si fimctionarea administrativa ?i disciplinarä 
a mänästirilor”, in Legiuirile Bisericii Ortodoxe Romåne - 
extras, Ed. Institutului Biblic de Misiune al Bisericii 


Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 2002, pp. 99-136; Statutul 
pentru organizarea si funcfionarea Bisericii Ortodoxe 
Romåne , 2011; Floca, loan, Drept canonic ortodox , legis- 
lafie fi administratie bisericeascä , vol. I-II, Ed. Institutului 
Biblic §i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucu- 
resti, 1990; Ivan, Iorgu, „Cåtiva termeni canonici. Infe- 
lesul $i explicarea lor In dreptul bisericesc ortodox”, in: ST, 
XLI (1989), 4, pp. 78-100; Popovici, N., Manual de Drept 
Bisericesc Ortodox Oriental cu privire specialå la Dreptul 
Particular al Bisericii Ortodoxe Romåne, vol. I, Arad, 1925; 
Schmemann, Alexander, Bisericä, lume, misiune, trad. M. 
Vinteler, Ed. Reintregirea, Alba Iulia, 2006. 

Patriciu Vlaicu 

CONSISTÖRIU. (lat. consistorium ; cf. consis- 
tere - a se opri, a se aseza undeva , a sta y a rämäne 
pe loc, loc de adunare , loc de judecatä) Organism 
de judecatä bisericeascä. 

In conformitate cu Statutul de organizare si 
functionare al Bisericii Ortodoxe Romåne , mai 
multe organisme de judecatä bisericeascä 
poartä denumirea de consistoriu: Consistoriul 
disciplinar protopopesc; Consistoriul eparhial 
si Consistoriul eparhial monahal; Consisto¬ 
riul mitropolitan, Consistoriul mitropolitan 
monahal §i Consistoriul Superior Bisericesc 
(de judecare in recurs). Consistoriul disci¬ 
plinar protopopesc este instanta disciplinarä 
§i de judecatä pentru personalul neclerical si 
organismul de impäcare pentru neintelegerile 
ivite in råndul personalului bisericesc, precum 
si intre parohieni §i preot (articolul 149 din 
Statutul BOR). Consistoriul disciplinar proto¬ 
popesc functioneazä pe längä fiecare protopo- 
piat, cu aprobarea chiriarhului, si este format 
dintr-un presedinte cleric si trei membri, dintre 
care doi membri clerici, numiti pe termen de 
patru ani, de cätre chiriarh, dintre preotii din 
protopopiat, cu cel putin gradul II, doctori, 
absolventi de masterat sau licentiati in teologie, 
care au cunostinte canonice si juridice, precum 
si un membru din råndul cåntäretilor biseri¬ 
cesti din protopopiat. Consistoriul disciplinar 
protopopesc are un grefier desemnat de prese¬ 
dinte si numit de chiriarh. Cånd sunt judecate 
cazuri ale preotilor, membrul mirean (cåntä- 
retul) nu participä la sedinta de judecatä. Dacä, 
prin hotärårea datä de Consistoriul disciplinar 
protopopesc, pärtile nu s-au declarat impäcate, 
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cazul se transferä, in ultimä instantä, la Consis- 
toriul eparhial. Hotärårile Consistoriului disci¬ 
plinär protopopesc privind cåntäretii biseri- 
cesti sunt definitive, dupä aprobarea lor de 
cätre chiriarh si nu pot fi atacate in recurs la 
Consistoriul eparhial, cu exceptia celor care 
preväd pedeapsa destituirii acestora. Consis¬ 
toriul eparhial este instantä disciplinära si de 
judecatä pentru abaterile si delictele clerului 
de mir, care judecä din incredintarea chiriar- 
hului si propune acestuia spre aprobare hotä- 
råri privind sanctionarea acestora. Hotärårile 
Consistoriului eparhial devin definitive dupä 
aprobarea lor de cätre chiriarh. Cånd se judecä 
numai cazuri ale personalului neclerical, in care 
s-a aplicat pedeapsa destituirii, la f edintä parti- 
cipä si un cåntäret bisericesc numit de chiriarh, 
la propunerea protopopului, altul decåt cel care 
face parte din Consistoriul disciplinar proto- 
oopesc. Hotärårile Consistoriului protopopesc 
cazul destituirii personalului neclerical, 
icate cu recurs la Consistoriul eparhial, devin 
;finitive fi irevocabile, dupä ce hotärårea 
Consistoriului eparhial a fost aprobatä de cätre 
chiriarh. Consistoriul Eparhial este format din 
3 membri titulari si 2 membri supleanti. 
Membrii acestui Consistoriu sunt preoti, cu cel 
putin gradul II, doctori, absolventi de masterat 
sau licentiati in teologie, care au cunostinte 
canonice si juridice. Consistoriul eparhial are 
un grefier cleric, numit de chiriarh. Membrii 
Consistoriului Eparhial se aleg la propunerea 
chiriarhului de cätre Adunarea eparhialä, pe 
termen de 4 ani. 

Numirea membrilor, precum si a presedin- 
telui, din råndul titularilor, se face prin decizie 
chiriarhalä. Consistoriul eparhial monahal 
este instantä disciplinarä si de judecatä pentru 
abaterile si delictele clerului monahal. Hotä¬ 
rårile Consistoriului eparhial monahal devin 
definitive dupä aprobarea lor de cätre chiriarh. 
Acesta functioneazä la fiecare arhiepiscopie 
fi episcopie, din incredintarea chiriarhului fi 
este format din 3 membri titulari si 2 membri 
supleanti. Numirea membrilor Consistoriului 
eparhial monahal, precum fi a prefedintelui, 
din råndul titularilor, se face prin decizie 


chiriarhalä, pe o perioadä de 4 ani. Grefierul 
este numit de chiriarh, din råndul clerului 
monahal de la Centrul eparhial. 

Eparhiile care nu au un numär suficient de 
monahi pentru a constitui Consistoriul epar¬ 
hial monahal, cu acordul mitropolitului locului, 
pot apela la un Consistoriu eparhial monahal 
al unei eparhii invecinate. Consistoriul mitro- 
politan (art. 153) este instantä disciplinarä 
si de judecatä a recursurilor clerului de mir 
apartinånd de eparhiile sufragane mitropoliei, 
sanctionat cu depunerea din treapta preotiei, 
precum si a apelurilor impotriva hotärårilor 
de caterisire. Hotärårile Consistoriului mitro- 
politan privind depunerea din treapta preotiei 
sunt definitive si irevocabile, dupä aprobarea de 
cätre Sinodul mitropolitan. Hotärårile Consis¬ 
toriului mitropolitan privind apelul impotriva 
pedepsei caterisirii se aprobä de cätre mitropo- 
litul locului si pot fi atacate cu recurs la Consis¬ 
toriul Superior Bisericesc. 

Acest consistoriu functioneazä la fiecare mitro- 

> 

polie, din incredintarea Sinodului Mitropo¬ 
litan, si este format din 3-5 membri titulari fi 
2 supleanti, aprobati de Sinodul mitropolitan, 
dintre preotii desemnati de Adunärile epar- 
hiale ale eparhiilor din mitropolie (alesi pe o 
perioadä de 4 ani), altii decåt cei desemnati in 
Consistoriile eparhiale, care indeplinesc condi- 
tiile preväzute de art. 150 alin. (4) din Statut. 
Presedintele Consistoriului mitropolitan este 
numit prin decizie a mitropolitului dintre 
membrii acestuia, aprobati de Sinodul mitropo¬ 
litan, iar grefierul este numit tot de mitropolit, 
din personalul clerical al Centrului eparhial de 
resedintä a mitropoliei. Consistoriul mitropo¬ 
litan monahal este instantä disciplinarä si de 
judecatä a recursurilor clerului monahal aparti¬ 
nånd de eparhiile sufragane mitropoliei, sancti¬ 
onat cu depunerea din treapta preotiei, precum 
si a apelurilor impotriva hotärårilor de caterisire. 
Hotärårile Consistoriului mitropolitan monahal 
privind depunerea din treapta preotiei sunt defi¬ 
nitive si irevocabile, dupä aprobarea de cätre 
Sinodul mitropolitan. Hotärårile Consistoriului 
mitropolitan monahal privind apelul impotriva 
pedepsei caterisirii se aprobä de mitropolitul 
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locului si pot fi atacate cu recurs la Consistoriul 
Superior Bisericesc. Consistoriul mitropolitan 
monahal fiinctioneazä la fiecare mitropolie, din 
incredintarea Sinodului Mitropolitan, fi este 
format din 3-5 membri titulari si doi supleanti, 
numiti de mitropolit dintre arhimandritii si 
protosinghelii recomandati de eparhiile din 
mitropolie, altii decåt cei desemnati in consis- 
toriile eparhiale monahale. Presedintele Consis- 
toriului mitropolitan monahal este numit prin 
decizie a mitropolitului dintre membrii acestuia, 
aprobati de Sinodul mitropolitan, iar grefierul 
este numit tot de mitropolit, din personalul 
clerical monahal al Centrului eparhial de rese- 
dintä a mitropoliei. Consistoriul Superior Bise¬ 
ricesc este cea mai inaltä instanta disciplinära si 
de judecatä pentru clerul de mir sau monahal, 
care judecä recursurile impotriva hotärårilor de 
caterisire pronuntate de un consistoriu eparhial 
fi mentinute de un consistoriu mitropolitan. 
Hotärårile Consistoriului Superior Bisericesc 
privind recursurile impotriva pedepsei cateri- 
sirii sunt definitive si irevocabile, dupä apro- 
barea lor de cätre Sfåntul Sinod. Consistoriul 
Superior Bisericesc fiinctioneazä la Patriarhia 
Romånä si este format din 6 membri, preoti 
avånd gradul I, desemnati de sinoadele mitro- 
politane din tara, altii decåt cei desemnati 
in consistoriile eparhiale sau mitropolitane. 
In cazul judecärii recursurilor in materie de 
caterisire ale unor clerici din råndul cinului 
monahal pronuntate de un consistoriu eparhial 
monahal si mentinute de un consistoriu mitro¬ 
politan monahal, la sedinte participä, in calitate 
de membru, fi un exarh de mänästiri, care are 
competentele necesare pentru aceastä misiune. 
In cazul judecärii recursurilor in materie de 
caterisire pronuntate de un consistoriu eparhial 
fi mentinute de un consistoriu mitropolitan 
din afara granitelor tärii, la fedinte participä, 
in calitate de membru, si un cleric desemnat 
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de Sinodul mitropolitan respectiv. Prefedin- 
tele Consistoriului Superior Bisericesc este 
numit prin decizie a Patriarhului dintre cei fase 
membri aprobati de Sfåntul Sinod, iar grefierul 
este numit de Patriarh din personalul Cancela- 
riei Sfåntului Sinod. 


Bibliografie. „ReguIamentul de procedurä al instan- 
telor disciplinare fi de judecatä ale Bisericii Ortodoxe 
Romåne”, in Legiuirile Bisericii Ortodoxe Romåne - extras, 
Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucurefti, 2003, pp. 57-96; Statutulpentru 
organizarea fi funcfionarea Bisericii Ortodoxe Romåne , 
2011; Moisiu, L.C., „Prescrierea delictelor fi pedepselor 
in Dreptul Bisericii Ortodoxe”, in: MA, XXVII (1983), 
9-10, pp. 568-581; Rus, C., „Ghid canonic privind abate- 
rile fi delictele bisericefti”, in: MB, XXXV (1985), 9-10, 
pp. 620-627. 

Patriciu Vlaicu 

CONSTANTINOPOL. (lat. Constantino- 
polis. ; gr. Konstantinoupolis) Vechea denumire a 
orafului Istanbul de astäzi, aflat in Turcia. 
Numele säu original a fost Bizant (gr.: Byzan- 
tion). Constantinopol este o adaptare la fone- 
tica limbii romåne a cuvåntului »Konstan¬ 
tinoupolis”, care inseamnä »Cetatea lui 
Constantin” in limba greacä, dupä impäratul 
Constantin cei Mare, care 1-a transformat in 
capitala Imperiului Bizantin la 11 mai 330 
d.Hr. In limba romånä veche, Constantino- 
polul era denumit Tarigrad, adicä »Cetatea 
Impäratului” sau a »Cezarului”, cu referire 
la faptul cä pånä in anul 1453 Constantino- 
polul a fost refedinta Imperiului Roman de 
Räsärit. Numele Tarigrad a pätruns pe filierä 
slavonä. Pe 29 mai 1453 Imperiul Otoman a 
cucerit Constantinopolul impreunä cu intregul 
Imperiu Bizantin, devenind capitala Turciei. 
Otomanii ifi numeau oraful-capitalä in mai 
multe feluri, inclusiv Constantinopol, Stambul, 
Istanbul etc. Istanbul a devenit nume oficial in 
1930, provenind probabil dintr-o prescurtare 
a numelui Constantinopol sau de la expresia 
greceascä eis tin Polin (»inspre Oraf”, unde 
Oraful este evident Constantinopolul). S.B. 
Dafkov, in Impärati bizantini , este de pärere, 
la fel ca A.P. Kazhdan, in Oxford Dictionary 
of Byzantium, cä Eiq rrjv IiöXiv este expresia 
care a fost coruptä de cätre turci, care incercau 
sä o pronunte ca Jstanbul”. Denumirea de 
Constantinopol nu mai este oficialä din 1930, 
dar aläturi de denumirea „I Poli” (insemnånd 
pur fi simplu M Oraful”) ea continuä sä fie folo- 
sitä in mod curent in limba greacä. Patriarhia 
Ecumenicä de Constantinopol fi patriarhul 
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Constantinopolului poartä in continuare in 
denumirea sa vechiul nume al orasului. Noua 
capitalä a fost construitä in spatiul vechii cetäti 
antice Byzantion , a cärei legendä amintea 
de numele de origine tracä, a doi eroi mitici: 
Byzas, fiul unei nimfe si a unui rege, si Antes, 
de unde a rezultat Byz-Ant-ion. O cetate 
relativ modesta, Byzantion era inclusä in 
provincia Tracia, iar zidurile ei au fost distruse 
de cätre Septimiu Sever in 195-196, pentru a-i 
pedepsi locuitorii ce-si manifestaserä simpatia 
pentru adversarul säu politic. Datoritä impor- 
tantei sale strategice, cetatea este reconstruitä si 
amelioratä urbanistic in anul 250. Inconjuratä 
de un nou zid, care marca un perimetru de cca 
5 km., cetatea era aprovizionatä cu apä prin- 
tr-un apeduct construit in vremea lui Hadrian 
(apeductul zis si al lui „ Valens” existä si astäzi) 
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si avea aproximativ 20.000 de locuitori. In 
oeisajul urban existau o Acropolä cu templele 
le, un amfiteatru ( Kynegion ), termele lui 
éuxip, un hipodrom asemänätor cu Circus 
laximus din Roma si o stradä principalä. 
llutarea viitoarei capitale de la Roma pe malul 
vestic al Bosforului se explicä prin ratiuni stra¬ 
tegice si economice. De aici, se putea suprave- 
ghea frontiera cea mai amenintatä a Dunärii de 
Jos si, in acelasi timp, dusmanul persan. Schim- 
burile comerciale dintre orasele din bazinul 
Märii Negre si Grecia nu se puteau face decåt 
pe aici; nici o corabie nu putea trece dintr-o 
parte in alta fara asentimentul locuitorilor din 
Bizant. Imperiul Roman fusese un imperiu 
circummediteranean si, in competitia pentru 
ocuparea rolului de capitalä a unui Imperiu cu 
o asemenea structurä geograficä, s-ar pärea cä 
Byzantium suferea si el de unui dintre handi- 
capurile Romei. In timp ce Roma era un oras 
situat prea departe spre Apus, s-ar putea spune 
cä si Constantinopolul era plasat prea departe 
spre Räsärit. Baza puterii unui Imperiu circum¬ 
mediteranean o constituie in mod necesar 
suprematia navalä in apele Mediteranei. Roma 
i-a smuls Cartaginei aceastä suprematie in 
Primul Räzboi Punic si aceastä realizare i-a 
oferit Romei posibilitatea de a-si stabili ascen- 
dentul politic asupra intregului perimetru 


al Mediteranei in decurs de mai putin de un 
secol, dupä ce devenise puterea supremä navalä 
in aceastä mare inconjuratä din toate pärtile de 
uscat. Totusi, dupä criterii navale, nici Roma, 
dar nici Constantinopolul nu aveau pozitia cea 
mai bunä pentru capitala unui Imperiu maritim 
circummediteranean. De aceea, alegerea cetätii 
se explicä mai ales prin ratiuni strategice: era 
un spatiu avansat al Europei, legat de Dyrra- 
chion sau Apollonia, la Marea Adriaticä, si de 
Tesalonic prin Via Egnatia. De asemenea, se 
putea realiza un control si un acces mult mai 
eficient la Marea Neagrä si in zona de trecere 
spre Asia. Pe celälalt mal al orasului, Calce- 
donul era punctul de plecare al unor drumuri 
terestre foarte importante ce ajungeau pånä la 
Nicomidia si Niceea, iar mai departe la Ancira 
(actuala capitalä a Turciei, Amkara), Cezareea 
Capadociei (Kayseri) si Eufrat, avånd posibi¬ 
litatea creärii de noi legäturi cu Antiohia, prin 
Doryleea (Eskiesehir), Iconium (Konya) si 
Cilicia. In acest context asezarea Constantino- 
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polului era convenabilä si din punct de vedere 
administrativ: curierii si functionarii puteau 
circula intre provincii si Constantinopol cu 
mai multä usurintä decåt intre provincii si 
Roma, deoarece Constantinopolul era un 
port maritim la tärmul a douä mase de uscat, 
Europa de sud-est si Anatolia, pe cånd Roma 
era inaccesibilä pentru vase maritime si se afla 
asezatä pe o insulä izolatä de masa de uscat a 
Europei continentale prin barierele succesive 
ale muntilor Apenini si Alpi. Aceste avantaje 
au contat mult in decizia luatä de Constantin, 
chiar dacä existau si unele dezavantaje: absenta 
unor conditii naturale terestre de apärare, insu- 
ficienta rezervelor de apä sau våntul ce sufla 
puternic, mai ales vara, dinspre nord, punånd 
in dificultate coräbiile, ce se indreptau prin 
Dardanele spre Marea Neagrä. 

Mai putin de 6 ani au fost necesari intre decizia 
de construire a noii Rome si inaugurarea din 

11 mai 330. Chiar dacä orasul modern turc 
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Istanbul a acoperit o bunä parte a vechiului 
Constantinopol, arheologii au reusit sä retra- 
seze caracteristicile principale ale orasului lui 
Constantin, a cärui plan reflectä marile sale 
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ambitii. Mai intåi, el a märit suprafata anti- 
cului Byzantion de 4-5 ori si a ridicat un zid 
de la Marea de Marmara si pånä la Cornul de 
Aur. Pentru a popula aceastä suprafata, el a luat 
o serie de mäsuri practice: vasele incärcate cu 
gråu din Egipt, avånd destinatia Roma, faceau 
o escalä la Constantinopol pentru a asigura 
in mod gratuit aprovizionarea cu hranä a noii 
capitale, iar constructiile noi erau scutite de 
impozite. Orasul devine in scurt timp aträ- 
gätor, astfel incåt in 412, Teodosie al II-lea 
(408-450) se vede nevoit sä ridice alte ziduri, 
dublånd practic suprafata de la 750 ha. pånä 
la 1.450 ha, o nouä extindere avänd loc in sec. 
al Vll-lea prin includerea cartierului de Nord 
al Vlahernelor, in care se afla celebrul sanctuar 
al Maicii Domnului. In mai putin de un secol, 
populatia care numära cca. 500.000 de suflete, 
ajunge s-o depäseascä pe cea a Romei. Intre 
timp Constantin märeste hipodromul, a cärui 
suprafatä o egaleazä pe cea a Circului Maximus 
din Roma si devine spatiul divertismentului 
public si al aparitiilor imperiale. Ca si la Roma, 
el construieste aläturi un palat imperial numit 
Dafne, baza viitorului mare palat, ce va comu- 
nica direct cu loja imperialä a hipodromului. 
Palatul era precedat de o piatä numitä Augus- 
teon, in onoarea mamei sale Augusta, impärä- 
teasa Elena, a cärei statuie era plasatä in vårful 
unei coloane din porfirä. In fata acestei statui, a 
fost construitä o bisericä pentru senat, care avea 
un rol limitat in Imperiu si din care facea parte 
elita societätii. Incä din momentul inceputului 
lucrärilor la noua capitalä, era clarä intentia 
impäratului de a construi o adeväratä „nouä 
Roma ’ si nu o bazä militarä temporarä. In jurul 
palatului, al bisericii $i al hipodromului, zeci 
de mii de muncitori si artizani au lucrat zi si 
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noapte, pentru ca acest oras sä devinä, intr-o 
oarecare mäsurä, asemänätor vechii capi¬ 
tale a Imperiului: Roma. Orasul conceput de 
Constantin nu era o simplä replicä a Romei. 
Plasat pe o peninsulä, topografia sa era total 
diferitä de cea a vechii capitale, privatä de 
accesul la mare, iar infrastructura urbanä era 
creatä intr-o altä atmosferä. Chiar dacä pentru 
unii este dificil de precizat angajamentul 


personal al lui Constantin fatä de crestinism, 
orasul intemeiat de el a avut incä de la inceput 
un caracter specific crestin. La Roma, bisericile 
pe care le-a fondat erau plasate in cimitire peri- 
ferice, pe cånd la Constantinopol el a poruncit 
sä fie construite in centrul orasului, iar prima 
catedralä a fost ridicatä in apropierea Augus- 
teonului. Desemnatä in izvoare drept „vechea 
bisericä”, ea a fost inchinatä Måntuitorului, cu 
numele de Hagia Eirene sau „pacea divinä”. 
Unul dintre fii lui Constantin, Constantiu al 
II-lea (337-361) va consacra in 360 o a doua 
catedralä, Hagia Sofia („intelepciunea divinä”), 
pe un teren situat la nord de Augusteon si 
destinat probabil incä de la inceput unei astfel 
de constructii. Catedrala $i resedinta episco- 
pului se gäseau in centrul capitalei, in fata 
palatului imperial, fiind separate de Augus¬ 
teon. Acest plan urbanistic original - palatul 
imperial, piata cea mare si bisericä - simboliza 
dublul fundament al statului bizantin, marca 
rolul capitalei ca centru al tuturor puterilor. In 
acest cadru monumental, ritualizarea progre- 
sivä a ceremoniilor nu se limita numai la palat, 
ci sublinia toate iesirile impäratului, incepånd 
cu prezenta sa obligatorie la spectacolele din 
hipodrom si la slujbele religioase, ocazii directe 
de intålnire, uneori de confruntare, intre 
suverän si supusi. Dreptul bizantin va formula 
mai tårziu aceste aspecte printr-o exprimare 
coerentä, in care clerul (sacerdotium) si puterea 
imperialä ( basileia) trebuiau sä colaboreze 
pentru apärarea credintei §i coerentä activi- 
tätilor umane. Aceastä schemä va fi reluatä 
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in Evul Mediu in planul urbanistic al unor 
ora$e importante, precum Ravena, Venetia sau 
Moscova. 

Alte constructii crestine, fondate de Constantin 
in orasul säu, toate avånd planul basilical, sunt 
bisericile inchinate martirilor locali Mochie si 
Acachie, precum si propriul säu mausoleu la 
Bisericä »Sfintii Apostoli”, pe cea mai inaltä 
colinä a cetätii. La sfårsitul sec. al IV-lea 
locasurile de cult crestine punctau principa- 
lele artere ale Constantinopolului, pe care 
se desfasurau si cele mai importante proce- 
siuni religioase. Orasul va fi inchinat, de cätre 
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intemeietorul sau, Sfintei Fecioare Maria. Cu 
sase ani in urmä, Bizantul nu era decåt un 
oräsel grecesc ca atåtea altele, acum, reconstruit 
f rebotezat, el era „Noua Roma’, aceasta fiind 
noua denumire oficialä dej a gravatä pe unul din 
stälpii curtii de justitie recent construitä. Rese- 
dintä imperialä din sec. al IV-lea, centrul celor 
mai importante servicii administrative, orasul 
s-a transformat rapid intr-o capitalä politicä, 
religioasä si intelectualä a Imperiului. Incinta 
sa formatä de zidurile lui Constantin (sec. 
al IV-lea) si ale lui Teodosie al II-lea (sec. al 
V-lea), precum si alte fortificatii edificate de-a 
lungul coastei abrupte, au transformat orasul 
intr-o adeväratä citadelä greu de cucerit. Acest 
lucru s-a putut demonstra in urma asalturilor 
hunilor din 558, avarilor aliati cu persii in 626, 
arabilor in 673-677 si al rusilor din 941, care 
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nu au reusit sä cucereascä orasul lui Constantin 
~el Mare. Administratia acestui oras, cu peste 
Y).000 de locuitori, a fost incredintatä unui 
honte, iar din 359 prefectului orasului sau epar- 
ilui. Constantinopolul a fost si scena unor 
onflicte violente, care au opus factiuni rivale, 
precum rosii si verzii, pe de-o parte, si albas- 
trii si albii, pe de altä parte. Dupä räzboiul civil 
din 602-610, Heraclius a limitat rolul acestor 
factiuni la organizarea strictä a jocurilor din 
circ. Pånä la 1453, Constantinopolul a rämas 
cel mai mare emporium al Evului Mediu. Pe 
aici treceau foarte multe produse: din Orient 
(mätase si mirodenii), gråu din Bulgaria, sclavi 
slavi, blänuri din Nordul Europei, vinuri din 
Creta, Grecia si Italia, lemn din Dalmatia 
etc. Activitatea comercialä si prezenta curtii 
imperiale au condus la dezvoltarea indus- 
triei de lux fi a prelucrärii de: tapiserii din 
lånä, tesäturi brodate din aur si argint, perle, 
bijuterii si fildef sculptat. Activitätile comer- 
ciale erau concentrate pe artera principalä a 
orasului, numitä Mesa, situatä in forumul lui 
Constantin si Palatul imperial. Importanta 
comercialä a Constantinopolului a atras nume- 
rosi comercianti sträini, grupati in colonii, 
cele mai importante fiind cele italiene: veneti- 
enii, genovezii fi pisanii. Venetienii, la Galata, 
fi genovezii, la Pera, au constituit adevärate 


formatiuni independente, la care s-a adäugat 
o colonie catalanä in 1290, precum si colonisti 
provensali (sec. XIV) si florentini (sec. XV). 
Dupä cäderea Constantinopolului sub cruciati 
in 1204, urmeazä un declin economic agravat 
si de cel demografic, dupä epidemia de ciumä 
din 1348-1349 sau alte epidemii din 1416, 
1447-1448. Capitala säräcitä si depopulatä 
si-a pierdut treptat din märetia de altädatä si a 
fost cuceritä in final de turci pe data de 29 mai 
1453. Odatä cu cäderea Constantinopolului a 
luat sfårsit si Imperiul Bizantin. 

Bibliografie. Bäbus, Emanoil, Bizantul, istorie fi spiri- 
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de impårati bizxintini , trad. V.D. Onofrei, Ed. Enci- 
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D. Brana, Ed. Nemira, Bucuresti, 2010; Kazhdan, A.P. 
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Paris, 1985; Mainstone, R.J., Hagia Sophia. Architecture, 
Structure and Liturgy of Justinians Great Church, Londra, 
1988; MATHEWS,Th.F., The byzantine churches of Istanbul, 
a photographic survey , State University Press, Pennsyl¬ 
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Emanoil Bäbu$ 

CONSTITUTII APOSTÖLICE. Colectie 
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de documente epigrafice, redactate in a doua 
jumätate a sec. al IV-lea (probabil in anul 380, 
Antiohia), ce „constituie cea mai mare colectie 
de drept bisericesc si liturgicä a Antichitätii” 
(Berthold Altaner). 

Constitutiile Apostolice fac parte din categoria 
vechilor regulamente bisericesti ( church orders , 
Kirchenordnungen). Atribuite lui Clement al 
Romei, Constitutiile Apostolice sunt o colectie 
de izvoare in opt cärti. Primele sase cärti sunt 
formate dintr-o prelucrare din sec. al IV-lea a 
Didascaliei siriene , interventiile compilatorului 
concentråndu-se in a doua jumätate a textului, 
adicä in ultimele trei cärti, pentru ca finalul sä 
fie modificat in totalitate. Dupä ce in cartea 
a saptea intälnim o prelucrare a Didahiei , in 
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cartea a opta lntålnim o nouä recenzie a Tradi- 
tiei apostolice , urmatä in partea a doua de o 
colectie de rugäciuni cu influente iudaice, o 
rånduialä baptismalä si o lista a episcopilor 
instituiti de Sfintii Apostoli. Constitutiile apos¬ 
tolice contin in finalul cärtii a opta si colectia 
Canoanelor Apostolice, in numär de 85. Aceastä 
colectie canonicä a fost compilatä din hotäråri 
sinodale mai vechi, luate la Sinodul din Anti- 
ohia (340) sau Laodiceea (360), precum si din 
alte surse neidentificate. Canoanele Apostolice 
constituie pånä azi cea mai veche sursä a drep- 
tului canonic räsäritean, in timp ce in Apus au 
fost receptate doar primele 50 de canoane. 

In epoca disputelor hristologice, Constitutiile 
apostolice au fost respinse de Bisericä prin cele- 
brul Can. 2 Quinisext (Constantinopol, 692), 
datoritä depistärii unor conceptii eretice in 
textul acestora. Pärintii sinodali au precizat 
insä cä cele 85 de canoane apostolice „de acum 
inainte sä rämånä tari si statornice, spre tämä- 
duirea sufletelor si vindecarea suferintelor”. 
Cercetätorii moderni au remarcat intr-adevär 
tendinte ariene si apolinariste in Constitutiile 
apostolice , confirmånd astfel sentinta pärintilor 
de la Sinodul Quinisext. Aceastä decizie poate 
fi consideratä punctul final al influentei acestor 

texte asupra vietii bisericii. 

Bibliografie. Les Constitutions Apostoliques , vol. 1-3, trad. 
intr. Marcel Metzger, in coll. SC 320, 329, 336, Ed. Cerf, 
Paris, 1985-1987; Altaner, Berthold, Stuiber, Alfred, 
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biirg, 1978; Floca, loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. 
Note fi comentarii t s.l., 1993; Funk, Franz Xaver, DieAposto- 
lischen Konstitutionen. Eine litterar-historische Untersuchung , 
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doxiei , vol. I: Canonul apostolic al primelor secole, Ed. Deisis, 
Sibiu, 2008; Metzger, Marcel, ^Apostolische Konstitu¬ 
tionen , in: Religion in Geschichte und Gegenwart , Vierte, 
völlig neu bearbeitete Auflage, 1/1998,652. 

Daniel Benga 

CONSTITUTII BISERICÉSTI. Docu- 
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mente canonico-liturgice din primele veacuri, 
fiindamentale pentru refacerea vietii liturgice, a 
dreptului canonic si a organizärii institutionale 
a Bisericii antice. In limba romånä mai sunt 
numite: Orånduiri bisericesti , Intocmiri bisericesti , 
Rånduieli bisericesti sau Regulamente bisericesti 


Unitätile literare de bazä ale acestor vechi 

texte bisericesti sunt: Didahia (spre anul 100), 

Traditio apostolica (spre anul 200) si Didas- 

calia apostolorum (prima parte a sec. al III-lea). 

In timp ce Didahia si Didascalia sirianä s-au 

näscut sigur in spatiul siriano-palestinian, 

paternitatea Sf. Ipolit al Romei cu privire la 

Traditio apostolica a fost pusä sub semnul intre- 

bärii de diversi cercetätori, care opteazä mai 

degrabä pentru apartenenta acesteia la spafiul 

egiptean. De Traditio apostolica depind literar 

alte trei Constitutii bisericesti'. Canoanele lui 
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Ipolit (sec. al IV-lea), Epitome Constitutionum 
Apostolorum (inceputul sec. al V-lea) si Testa- 
mentum Domini (inceputul sec. al V-lea). 

Cele §ase texte amintite se aflä intr-o relatie 
de dependentä literarä foarte complexä, fiin- 
du-ne transmise in colectii renumite, precum 
Constitutiile Apostolice (sec. al IV-lea), Octa- 
teuhul Clementin (sec. al V-lea) si Fragmentum 
Veronense (palimpsest latin din sec. al Vlll-lea), 
pentru a le numi doar pe cele mai importante. 
Datoritä prelucrärii lor constante si adaptärii la 
diferitele conditii de existentä ale comunitätilor 
crestine antice, aceste documente liturgico-ca- 
nonice au primit numele de Jiteraturä vie” sau 
„traditiile vii” ale Antichitätii crestine. Aceastä 
„literaturä vie” avea ca functiune principalä 
orånduirea practicilor existente in comunitätile 
crestine. Variantele de text diferä adesea, origi- 
nalele s-au pierdut, iar la aceasta se adaugä si 
discrepantele rezultate din traducerile in limbi 
orientale, precum sirianä, arabä, etiopianä, 
sahidicä, bohairicä etc. Cu toate acestea, unele 
din aceste scrieri s-au bucurat de editii critice 
foarte competente, care faciliteazä accesul la un 
text foarte apropiat de cel original. 

Constitutiile bisericesti reprezintä transcrierea 
partialä a traditiilor orale de origine apostolicä 
si postapostolicä, pästrate de-a lungul primelor 
trei veacuri in comunitätile crestine. Infor- 
matiile pästrate in aceste texte, referitoare la 
cultul, särbätorile, prescriptiile morale, ierarhia 
bisericeascä, disciplina, asistenta socialä etc. 
practicate de primele comunitäti crestine, sunt 
indispensabile si fiindamentale pentru recon- 
stituirea vietii si a organizärii acestora. 


DICTIONAR DE TEOLOGIE ORTODOXÄ 


201 


Bibliografie. Testamentum Domini nostri Jesu Cbristi/ 
TestamentuI Domnului nostru Iisus Hristos , trad. Pr. Dr. N. 
Achimescu, Ed. Polirom, Ia$i, 1996; Altaner, Berthold, 
Stuiber, Alfred, Patrologie. Leben, Schriften und Lehre 
der Kirchenväter , Freiburg, 1978; Faivre, Alexandre, „La 
documetation canonico-liturgique. Bilan et prospectives”, 
in: Fredouille, Jean-Claude, Roberge, René-Michel 
(eds), La documentation patristique. Bilan et prospective , 
Paris, 1995, pp. 3-41; Floca, loan N., Canoanele Bisericii 
Ortodoxe. Note si comentarii, s.l., 1993; Les Constitutions 
Apostoliquesy vol. 1-3, trad. M. Metzger, in SC 320, 329, 
336, Ed. Cerf, Paris, 1985-1987; IcÅ, loan, I., jr, Canonul 
Ortodoxiei , vol. I: Canonul apostolic alprimelor secole , Ed. 
Deisis, Sibiu, 2008; Metzger, Marcel, »Apostolische 
Konstitutionen”, in: Religion in Gescbichte und Gegenwart , 
Vierte, völlig neu bearbeitete Auflage, 1/1998, 652; 
Moreschini Claudio, Norelli, Enrico, Istoria literaturii 
crestine vechi grecesti fi la ti ne y vol. I: De la Apostolul Pavel 
pånå la epoea lui Constantin cel Mare y Ed. Polirom, Iasi, 
2001; Steimer, Bruno, Vertex Traditionis. Die Gattungder 
altchristlichen Kircbenordnungen y Ed. Walter de Gruyter, 
Berlin-New-York, 1992. 

Daniel Benga 

ONTINGÉNT. (lat. contingere - a tine de, 
se raporta la) Se referä la ceva nenecesar, la 
:ea ce se poate produce sau nu in afara oricärei 
ieterminäri. Este ceea ce se opune necesarului, 
determinärii. 

A 

Indepärtarea contingentei din reflectia moder- 
nitätii trebuie inteleasä ca si consecintä a noii 
configuräri a stiintelor naturii. Precizåndu-si 
acum in chip revolutionär domeniul de compe- 
tentä, ele se vor preocupa exclusiv de descri- 
eri-reprezentäri ale fenomenelor si nu de o 
eventualä evaluare a finalitätii lor (care eventual 
sä a tinga si ontologia, „de ce-uT fenomenelor). 
Modernitatea a contribuit decisiv la o demar- 
care de competente intre stiintä si teologie, 
valabila si astäzi. Insä revolutia conceptualä, 
petrecutä intre timp, prin afirmarea nedetermi- 
närii si ontologiei fizicii cuantice, prin evaluarea 
contemporanä a limitelor gåndirii axiomatice 
(in lecturä gödelianä) sau ale gåndirii computa- 
tionale (masina lui Turing), toate acestea invitä 
astäzi la o reevaluare a conceptelor de hazard, 
necesitate, contingentä. Stim cä stiinta contem¬ 
poranä poate asuma conceptul de contingentä 
intr-o evaluare proprie, din interiorul demer- 
sului säu. 


O adeväratä provocare in planul cunoasterii 
rämåne aceea de a reevalua astäzi in ce mäsurä 
conceptul de contingentä poate redeveni 
fermentul creator al intålnirii intre „cum”-ul §i 
„de ce”-ul fenomenelor, ca punte subtilä care 
sä reuneascä in chip complementar stiinta si 
teologia in profund respect reciproc de compe¬ 
tente specifice. 

Bibliograiie. Le Petit Robert - dictionnaire de la langue 
franfaise, Ed. Dictionnaires le Robert, Paris, 2000; 
Thomas, Jean Paul, „Contingence”, in: Lecourt, 
Dominique (ed.), Dictionnaire d'bistorie et philosophie 
des Sciences , Éd. Quadrige/Puf, Paris, 1999; Koyré, 
Alexandre, Etudes d'histoire de la pensée scientifique , Ed. 
Gallimard, Paris, 1966; Nesteruk, Alexei, Lightfrom the 
East. Iheology, Science and the Eastem Orthodox Tradition , 
Ed. Fortress Press, Minneapolis, 2003. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

* 

COPIE. Obiect liturgic, ca un cutit de metal in 
formä de lance, care se foloseste la slujba Pros- 
comidiei pentru pregätirea cinstitelor daruri de 
påine, adicä Sfåntul Agnet si miridele. 

Månerul copiei se terminä in formä de cruce. 
Copia a fost introdusä odatä cu dezvoltarea 
Proscomidiei, in sec. VI-VII, fi se foloseste 
numai in ritul bizantin. Prima mentiune a 
copiei o gäsim la Sf. Gherman al Constantino- 
polului, in comentariul säu liturgic din sec. al 
VUI-lea, Contemplatie misticä. El o comparä cu 
lancea sau sulita cu care a fost impuns Måntu- 
itorul in coastä, pe cruce. 

Bibliografic. Braniste, Ene, Liturgica Generalä y Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re$ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAVscHi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Roman din Bucovina, Cernäuti, 1929; Vanca, Dumitru, 
„Instituirea si dezvoltarea cultului cre^tin”, in: Credinta 
Ortodoxa, VII (2002), 2, pp. 203-230. 

Nicolae D. Necula 

COSMOGONfE. (gr. kosmogonia - nasterea 
lumii) Termen utilizat atåt in limbajul stiin- 
tific, cåt si in cel religiös pentru a desemna 
aparitia sau creatia universului, a cadrelor 
ordinii cosmice primordiale sau momentul 
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incipient in care lumea, asa cum este perce- 
putä, a inceput sä se manifeste. 

In cadrul credintelor §i ideilor religioase se 
pot intålni o pluralitate de modele cosmogo- 
nice expuse, in special, in miturile creationiste 
sau exprimate in analizele filosofico-religioase 
asupra originii universului. Ele trateazä despre 
aparitia timpului, a lumii si despre actiunile 
fondatoare ale fiintelor primordiale ce preced 
si fixeazä ordinea actualä a universului. Exis- 
tenta miturilor creationiste sau analiza elabo- 
ratä a cosmogoniei, desi diferite sub aspectul 
complexitätii in numeroase religii, marcheazä 
atingerea unui stadiu superior al gåndirii si 
problematizärii religioase. 

Existä o legäturä intrinsecä intre cosmogonie 
$i principiile morale dezvoltate in cadrul unei 
religii. Codul etic al multor religii este dedus 
din scopul, vocatia, potentialul sau limitele cu 
care a fost inzestrat omul in momentul crea- 
tiei; cosmogonia inspira inså doar fundamen- 
tele etice comunitare si individuale (raportul cu 
Dumnezeu, cu natura si semenii), nu normele 
comportamentale concrete. 

Dimensiunea eticä a unei cosmogonii poate fi 
inteleasä doar in intregul context al expunerii 
sale: continutul propriu-zis al mitului, struc- 
tura textelor sacre, terminologia lingvisticä sau 
ordinea factualä a scenelor miturilor creatio- 
niste. In cadrul unei astfel de analize exhaus- 
tive, actele fondatoare ale zeilor $i eroilor din 
anumite mitologii, precum si comportamentul 
(uneori imoral) sunt evaluate simbolic si 
limitat, neavånd o corespondentä directä cu 
codul moral religiös. Prin urmare axiologia 
unei comunitäti religioase poate fi opusä sau 
neuträ in raport cu evaluarea moralä a acti- 
unii mitologice creationiste (ex. sacrificiul 
primordial), pe care o explicä si o reitereazä 
comportamental sau ritual doar conform unei 
hermeneutici proprii. 

Tipuri de cosmogonii. Miturile creationiste 
contin anumite accente fundamentale care 
pot genera o clasificare teoreticä a structurilor 
cosmogonice. 

a. Cosmogonii in care este subliniatä actiunea 
unui creator suprem cu un caracter personal si 


supranatural care creeazä lumea din nimic sau 
dintr-o materie preexistentä, in mod direct sau 
prin intermediul unor instrumente sau agenti 
(cuvånt, vointä, slujitori cele^ti etc.). 

b. Cosmogonii in care primeazä accentul pus 
pe caracterul spiritualizat sau iluzoriu al crea- 
tiei, in care aparitia lumii nu se datoreazä unui 
act voluntar sau concret. Modelul neoplatonic 
al emanatiei universului din Fiinta absoluta 
sau cel al monismului vedantin, in analiza lor 
religios-filosoficä abstractä pe care o fac cu 
privire la originarea lumii, ilustreazä acest tip 
de cosmogonie. 

c. Cosmogonii cu caracter dualist in care 
originea lumii este fixatä in dialectica dintre 
un haos preexistent si interventia procesului 
de modelare al acestuia. Miturile creationiste 
evidentiazä tensiunea cosmogonicä dintre cele 
douä dimensiuni ale ordinii si haosului, a cäror 
antitezä perpetuä constituie o expresie a echili- 
brului cosmic al universului actual. 
Cosmogoniile cu o profundä dimensiune empi- 
ricä sunt evidente in miturile in care originea 
lumii este raportatä ireductibil la elemente 
naturale sau fizice de la care evolueazä treptat 
pånä la forma prezentä. 

Bibliografic. Eliade, Mircea, »Cosmogonie Myth and 
«Sacred History»”, in: Religious Studies , II (1967), 2, pp. 
171-183; Leeming, David Adams, Leeming, Margaret 
Adams, A Dictionary of Creation , Myths Oxford University 
Press, New York, 2009; Rus, Remus, »Consideratii asupra 
conceptiilor biblicä $i mesopotamianä despre creatie”, 

in: GB, XXXIX (1980), 6-9, pp. 524-534; Sanders, G., 
„Cosmogony”, in: Berard L. Marthaler (ed.), The New 
Catholic Encyclopedia , vol. IV, The Catholic University of 
America, Ed. Gale, 2003; Youngert, S.G., „Cosmogony 
and Cosmology”, in James Hastings (ed.), Encyclopaedia 
of Religion and Ethics , vol. IV, Edinburgh, 1908-1927; 
Weizsäcker, C.E von, The Relevance of Science, Creation 
and Cosmogony, Ed. Collins, London, 1964. 

Valentin Ilie 

COSMOLOGIE. I. Conceptie generalä 
despre cosmos (v. CÖSMOS). 

II. Disciplinä teologicä, precum si capitol al 
teologiei ortodoxe, care expune si aprofun- 
deazä conceptia despre geneza, natura, struc- 
tura si sensul cosmosului. Aceasta opereazä cu 
informatii provenite atåt din ramura ftiintelor 
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exacte (fizicä, chimie, fizicä quanticä, astro- 
nomie) si fac referire la cosmosul material, dar 
§i din ramura ^tiintelor umaniste (filosofia, 
teologia, sociologia, psihologia, istoria), refe- 
rindu-se §i la cosmosul inteligibil. 

Mihai Burlacu 

CÖSMOS. (gr. kosmos - ordine , ordine a lumii , 
univers) Lume, univers; totalitatea elementelor 
care existä si care fiinteazä intr-un sistem unic 
si armonios. 

Dacä teologia propune prin referatul Genezei 
jiu atåt o cosmologie (de unde irelevanta oricärei 
\treprinderi intelectuale de a cäuta concor- 
;m intre datele Scripturii, care nu este c arte 
$tiintä, si reprezentärile curente ale cosmo- 
pei stiintifice), cåt o teologie a creatiei (si, la 
lita, eventual o cosmogonie), este interesant 
rem areäm in ce mäsurä gestul teologiei nu 
:e atåt de reprezentare, cåt de interpretare. 
rintii Bisericii, $i in special Sfintii Vasile cel 
are si Grigorie de Nyssa, au propus gestul 
.dintei ca gest normativ al leeturärii teologice 
kl unei ereatii care se poate dezvälui cäutätorului 
insetat de intelegere atåt prin revelatia biblicä, 
cåt si prin intermediul cunostintelor stiinti¬ 
fice. Fundamentala gestului teologiei rämåne 
inså grila de lecturä propusä, care sä fereascä de 
deformäri ideologice sau de erezie. Pärintii s-au 
arätat de altfel pasionati in a intelege comple- 
xitatea omului si a cosmosului, pe om numin- 
du-1 adesea, cu admiratie, micro-cosmos , si chiar 
macro-cosmos , ca unul care poate cuprinde prin 
intelegere cosmosul insusi, iar pe cosmos 1-au 
numit macro-anthropos , arätånd prin aceasta in 
ce chip erau constienti teologie de pozitia si 
de importanta omului in univers si de legätura 
universului cu omul. Preocupärile teologiei nu 
au fost niciodatä de ordin strict stiintific, de tip 
cosmologie, ci ele au vizat o intelegere a omului 
si a cosmosului in legätura lor cu Dumnezeu, 
accentul punåndu-se pe semnificare si interpre¬ 
tare, iar nu pe rigoarea reprezentärii (care poate 
cädea in sarcina cosmologiei ca stiintä). Teologia 
propune o cosmoantropologie ca gest de asumare 
a problematicii omului si a cosmosului in chip 
unificat, in lumina deseoperirii revelate. 


Bibliografic. Hourcade, Annie, „Cosmos”, in: Diction- 
naire des concepts philosophiques , Ed. CNRS Éditions - 
Larousse, 2006. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

CRÄCfUN. Nume populär dat särbätorii 

impärätesti a Nasterii Domnului, präznuitä la 

25 decembrie. Originea acestui nume a fost 

si este incä controversatä, unii socotindu-1 de 

origine slavä, altii de origine romånä. Unii il 

derivä de la carnationem = måneare de carne, 

altii de la Christi Jeiunium = postul lui Hristos, 

altii de la colationem = chemare, convocare, 

intrunire. Unii ered cä vine de la ereationem = 

ereatie, zidire, adicä restaurarea sau reereerea 

lumii prin nasterea Måntuitorului. 

Bibliografie. Farcasiu, Lucian, „Praznicele Impärätefti 
ale Måntuitorului legate de ciclul Nasterii, Consideratii 
istorico-liturgice”, in: Teologia , XI (2006), 4, pp. 81-101; 
Farcasiu, Lucian, „Teologia imnograficä a Praznicului 
Nasterii Domnului”, in: Altarul Banatului, IX (2005), 4, 
pp. 56-68; Vanca, Dumitru, »Instituirea §i dezvoltarea 
cultului ere^tin”, in: Credinta Ortodoxä, VII (2002), 2, 
pp. 203-230. 

Nicolae D. Necula 

CREATIE. I. Termen specific teologiei ce 
desemneazä intregul cosmos in contextul 
ereärii lui de Dumnezeu. Acest fapt inseamnä 
totalitatea ereaturilor, adicä intreaga ereatie a 
lui Dumnezeu (1 Tim 4,4). Lumea a fost ereatä 
ca cer si pämånt din nimic, ex nihilo (2 Mac 7, 
28), si nu dintr-o materie preexistentä creatiei 
pe care Dumnezeu, potrivit filosofiei antice, ar 
fi organizat-o. Lumea spiritualä, adicä „ceruT, 
este tot ereatä, supunåndu-se acelorasi legi 
ale creatiei. Prin faptul cä Dumnezeu a adus 
toate fapturile de la nefiintä la fiintä, El este 
Creatorul prin vointa Sa atotputernieä. Astfel, 

ereatia nu este o emanatie din Dumnezeu, ci 

> - 

este in legäturä cu Dumnezeu prin energiile 
divine neereate si este chematä sä participe in 
mod liber la viata dumnezeiascä. Pärintii au 

j y 

fost nevoiti sä apeleze la termenul ex nihilo y 
intmeåt ei nu au beneficiat de originalitatea 
termenului bårä\ ei au gäsit in Septuaginta 
verbele poiein sau ktizein, sau in versiune latinä 
facere si ereare. Sensul acestor verbe nu exeludea 
existenta unei materii prealabile creatiei, iar 
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pentru a depä^i aceastä dificultate termino- 
logicä au folosit termenul ex nihilo. Cosmo- 
logia anticä nu a cunoscut conceptul de creatie 
ex nihihy divinitatea absoluta sau anumiti zei 
avånd doar rolul unor demiurgi care au prelu- 
crat o materie preexistentä, limitåndu-se prin 
aceasta insäsi divinitatea care era pusä intr-un 
raport de dependentä fatä de materie, precum 
si intr-un raport paralel vesnic cu materia. 
Filosofia greacä nu avea doar un cuvånt pentru 
creatie. Singurii termeni de care dispune 
limba grea, cä, 7tpaiT8iv (actiunea moralä) 
fi 7COi£iv (producere artisticä §i tehnicä), 
exclud creatia, producerea din nimic. Teologia 
patristicä, prin intålnirea ei cu elenismul, va 
schimba accentul de pe cosmologie pe studiul 
creatiei care presupune un nou mod de a 
privi lucrurile, mod facilitat si de semnificatia 
termenului „ktisis”, care se deosebeste funda- 
mental de demiourgos. „In limba greacä existä 
o diferentiere clarä intre cele douä cuvinte 
care desemneazä creatia: demiourgia si k t is is. 
Cuvåntul demiourgos inseamnä artizan, cel ce 
decoreazä un lucru existent. Cuvåntul cosmos 
inseamnä ornament. Asadar, »demiurgul 
cosmosului” desemneazä in special decora- 
torul, artizanul. Aceasta dä nastere opiniei 
filosofiei grecesti antice cä Dumnezeu a creat 
lumea dintr-un material existent, cä universul 
este legat de lumea neschimbätoare a ideilor si 
este, mai degrabä, o elaborare, o creatie deco- 
rativä. Dar cuvåntul „ktisis” ne indicä mai ales 
pe cineva care aduce la luminä, care creeazä 
ceva ce nu a mai existat inainte. De aceea in 
limbajul bisericesc cuvåntul ktisis este folosit 
mai mult decåt cosmos. Iar cånd vorbim despre 
crearea lumii, trebuie sä o fixäm intr-un cadru 
ortodox, ceea ce inseamnä crearea celor exis- 


tente dintr-un material inexistent”. 

Invätätura cre^tinä despre creatie ne fereste atåt 
de panteism, care confundä pe Dumnezeu cu 
lumea imanentä, ajungåndu-se la idolatrie, cåt 
si de dualism, care separä pe Dumnezeu Cel 
absolut si transcendent de realitatea imanentä. 
Ideea biblicä despre creatie era opusä teoriei 
platonice privitoare la neschimbabilitatea lui 
Dumnezeu si eternitatea cosmosului, acesta 


fiind astfel conceput in cosmologia anticä, chiar 
in structura sa constitutivä etern $i imuabil. 
De asemenea, conceptia biblicä despre creatia 
ex nihilo depä^ea nu numai platonismul, ci $i 
stoicismul, care prin panteismul säu confimda 
creatia cu Dumnezeu. 

Invätätura crestinä despre creatie ne fereste atåt 
de panteism, care confundä pe Dumnezeu cu 
lumea imanentä, ajungåndu-se la idolatrie, cåt 
$i de dualism, care separä pe Dumnezeu Cel 
absolut si transcendent de realitatea imanentä. 
Ideea biblicä despre creatie, era opusä teoriei 
platonice privitoare la neschimbabilitatea lui 
Dumnezeu $i eternitatea cosmosului, acesta 
fiind astfel conceput in cosmologia anticä, chiar 
in structura sa constitutivä, etern $i imuabil. 
De asemenea, conceptia biblicä despre creatia 
ex nihilo depäsea nu numai platonismul ci $i 
stoicismul, care prin panteismul säu confundä 
creatia cu Dumnezeu. 

Rolul Logosului in creatie. Pentru a exprima 
raportul dintre Dumnezeu $i creatie, Pärintii 
Bisericii fac apel la conceptul de »logos”, pe 
care il transformä fundamental, conferin- 
du-i conotatii crestine. Prin teologia biblicä, 
teologia Logosului dobåndeste conotatii 
cosmologice si soteriologice distincte, Logosul 
fiind identificat cu Iisus Hristos, Creatorul si 
Måntuitorul intregii creatii. Dincolo de termi- 
nologie, Logosul crestin primeste alt continut 
decåt cel profesat variat in cadrul filosofiei 
antice, continut care are implicatii cosmolo¬ 
gice, antropologice, soteriologice si chiar ecle- 
siologice profimde. Atåt filosofia anticä, cåt si 
prorocii Vechiului Testament 1-au cunoscut pe 
Logos in functie de receptivitatea fiecäruia si de 
modul revelational distinct. Filosofia profanä 
este socotitä in general de Pärintii Bisericii 
ca fiind pregätitoare a gåndirii crestine. In 
acest sens, Sf. Iustin Martirul §i Filosofiil, 
Tatian Asirianul, Teofil al Antiohiei, Clement 
Alexandrinul si Origen, dezvoltä teoria Logos¬ 
ului spermatikosy adicä teoria Hristosului frag¬ 
mentar sau Intelepciunea divinä fragmentara 
precrestinä räspånditä in lume, Dumnezeu 
conducånd pe evrei prin Lege - data de acelasi 
Logos neintrupat pe Sinai -, iar pe pagam prin 
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Logos, sesizat rational in cadrul creatiei. Astfel, 
filosofii au receptat acel Logos spermatikos, iar 
patriarhii si prorocii Vechiului Testament 1-au 
receptat prin teofanii, participånd astfel la har 
si la cunoasterea directä a lui Dumnezeu. Cu 
toate acestea, filosofii si prorocii constituie o 
unitate inseparabilä care aratä modul revelatiei 
lui Dumnezeu in creatie $i istorie 
Astfel, Logosul in perspectivä crestinä era 
väzut drept criteriu viu al creatiei, in sensul 
cä, evitånd orice forma de intelectualism pe 
care in cadrul filosofiei antice il implica noti- 
unea de „logos”, Pärintii Bisericii vor identi- 
fica Logosul cu Viata, Acesta fiind de fapt Fiul 
lui Dumnezeu näscut din veci din Tatäl, iar in 
timpurile cele din urmä facut om de la Duhul 

Sfånt si din Fecioara Maria. Detasåndu-se de 

) > 

:onceptul de logos , specific culturii grecesti, 
Pärintii Bisericii se apleacä asupra intelesului 
revelational al Logosului, ca si Cale, Adevär si 
Viatä. Ei aratä cä lumea este rationalä, ratio- 

y y 7 y 

nalitate care isi are fundamentul in Dumne- 
zeu-Logosul si derivä din El, in sensul cä toate 
lucrurile isi au ratiunile lor in Logosul dumne- 
zeiesc sau in Ratiunea supremä. Plecånd de 
aici, teologia ortodoxä vorbeste despre centrali- 
tatea Logosului-Hristos in creatie, väzåndu-L 
ca Logos Creator, Måntuitor, Judecätor. 
Teologia patristicä accentueazä inrädäcinarea 
creatiei in Ratiunea divinä, in Cuvåntul Tatälui, 
care sustine creatia, combinånd contrariile 
prezente in ea si armonizåndu-le in EL Astfel, 
Cuvåntul, armonizånd contrariile, alcätuieste 
in mod magistral o unicä rånduialä frumoasä 
si armonioasä a lumii. Fäcånd distinctie intre 
principiul esentei/naturii (logos ousias/physeos) 
si modul de existentä {tropos hyparxeos), 
teologia patristicä aratä cä in lumea creatä nu 
existä numai o fixitate a ratiunilor si a speciilor 
create in diversitatea lor, ci si o miscare tropicä” 
ce duce spre unificarea principiilor in cauza lor 
finalä. Nimic in lume nu existä farä a avea un 
sens, o ratiune, o frumusete care se referä la 
o singurä realitate, in acelasi timp sensibilä si 
inteligibilä. Pärintii Bisericii aseamänä aceastä 
armonie a intregului univers cu o melodie care 
este auzitä si descifratä de ratiunea-minte, care 


depäseste simturile prin contemplarea armo- 
niei universului asemänat cu armonia unei 
simfonii. 

Distinctia creat - necreat. Distinctia facutä intre 
creat si necreat , care are un fundament biblic, 
este in conceptia Sfintilor Pärinti primordialä 
in timp ce celelaite distinctii de sorginte filo- 
soficä, precum cele intre sensibil si inteligibil , 
näscut si nenäscut , materie si spirit, trup si suflet , 
sunt secundare si dependente de prima care 
avea sä rästoarne pentru totdeauna paradigma 
fiindamentalä a gåndirii cosmologice grecesti. 
Diferentierea intre creat si necreat este radicalä, 
in relatie cu cea intre näscut si nenäscut a filo¬ 
sofiei dualiste, in ceea ce priveste factorul crea¬ 
tiei si in continuare pånä la faptul cä, creatul 
include si cosmosul sensibil si cel inteligibil in 
timp ce näscutul filosofiei dualiste este doar 
elementul material si sensibil. 

Armonia, unitate a, frumusetea si bunätatea 
creatiei. Armonia cosmicä este opera Crea- 
torului, care pune toate pärtile lumii intr-un 
tot armonie in acord cu El. Sfåntul Vasile 
vorbeste despre armonia si rånduiala creatiei 
pe fiecare palier al ei: lumea anorganicä, lumea 
plantelor, lumea pestilor si a päsärilor, lumea 
animalelor si in sfårsit omul. Aceastä rånduialä 
o aprofundeazä in relatie cu zilele creatiei pe 
care le comenteazä in Omilii la Hexaimeron. 
In aceste omilii, Sfåntul Vasile doreste sä ne 
acomodeze cu o creatie frumoasä, organizatä 
si plinä de podoabä, creatie care are in vedere 
in mod permanent pe Creatorul ei. Armonia 
si buna rånduialä din cosmos este datä perma¬ 
nent ca exemplu erestinilor in vederea armoni- 
zärii si organizärii vietii lor in conformitate cu 
vointa Creatorului. Animalele au o constitutie 
compatibilä cu scopul lor pe pämånt, asa ineåt 
niciunul dintre mädularele lor nu este de prisos. 
Frumusetea creatiei serveste seopului pentru 
care a fost facutä si anume contemplarea in ea 
a märetiei Creatorului. 

Observäm cä frumusetea cosmosului nu 

> 

are valoare in sine dacä nu este raportatä la 
Dumnezeu si contemplatä de om in vederea 
ridieärii si desävårsirii sale. De asemenea, 
cosmosul este adresat omului, capacitätii sale 
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de a-1 observa, admira si contempla, ca prin 
ordinea, armonia si frumusetea lui sä il ridice pe 
acesta spre Dumnezeu Creatorul. Prin Hristos 
Logosul, toate lucrurile isi au centralitatea si 
alcätuirea tinåndu-se laolaltä si facänd parte 
dintr-un sistem cosmic care are ca fimdament 
unic Logosul care nu este numai inceputul, ci si 
mijlocul si sfårsitul universului. Unitatea crea¬ 
tiei are drept fundament nu un substrat cosmic, 
ci Insusi Logosul. 

Pentru Sfåntul Vasile si sufletul este frumos 
privit in simetria puterilor sale, inså frumu¬ 
setea autenticä prin excelentä o constituie 
firea dumnezeiascä, care poate fi contemplatä 
de o minte curatä, despätimitä si nealipitä 
de determinärile cosmice. Contemplarea lui 
Dumnezeu in har face ca in chipul omului sä se 
intipäreascä ceva din frumusetea dumnezeiascä 
contemplatä dupä exemplul lui Moise, care 
vorbind cu Dumnezeu, fata lui a primit ceva 
din frumusetea lui Dumnezeu. Aceasta este 
frumusetea sufletului unui om sfånt care devine 
stare a sufletului säu, care se aratä si in trup. 
Spatiul, timpul si miscarea sunt concepute de 
Pärintii Bisericii ca dimensiuni ale creatiei 
care, in manifestarea lor, au implicatii soterio- 
logice. Spatiul este „loc” al måntuirii, iar timpul 
este „timp” al måntuirii. Pärintii Bisericii nu 
percep o cosmologie care sä nu continä impli¬ 
catii soteriologice sau o soteriologie a-cosmicä. 
Problematica spatiului ca dimensiune a cosmo- 
logiei este abordatä in cadrul discutiilor despre 
incomprehensibilitatea fiintei lui Dumnezeu, 
subliniindu-se cä „ideea de spatiu sau de 
interval nu apare decåt deodatä cu creatia”. 
Mintea noasträ, orientatä spatial si incadratä 

A • 

in timp, nu poate pätrunde natura nemärgi- 

nitä a Dumnezeirii. Fiinta lui Dumnezeu este 

intru totul apofaticä, ea nu poate fi perceputä 

si mäsuratä prin intervale de timp si spatiu, 

• • 

ci impune täcerea si admiratia. Timpul este 
timp al måntuirii. Atåt timpul, cåt si miscarea 
si spatiul fac parte din creatia lui Dumnezeu, 
acestea trimitånd permanent spre Creatorul 
lor. Timpul si miscarea, sau altfel spus prima 
miscare in timp este prezentä in lumea väzutä 
incä din prima zi a facerii. Totusi facerea 


cerului fi a pämåntului s-a facut intr-o clipä fi 
in afarä de timp, inceputul fiind, in conceptia 
Sfåntului Vasile ceva indivizibil fi fårä dimen¬ 
siune. Timpul nu este o dimensiune specialä in 
interiorul cosmosului, ci este supus cadrului 
creatural, creatia nefacåndu-se in timp, ci odatä 
cu timpul. Inceputul timpului este numit ziua 
una si nu ziua intåi, pentru a aräta inrudirea 
cu veacul, unicitatea veacului. Spre deosebire 
de acest veac este amintitä si ziua a opta, care 
se aflä in afara acestui timp säptämånal. Dar 
„Scriptura, ca sä ducä mintea noasträ spre viata 
ce va sä fie, a numit «una» icoana veacului, pårga 
zilelor, pe cea de o vårstä cu lumina, sfånta 
duminicä, cea cinstitä cu Invierea Domnului”. 
Sfåntul Vasile aratä coexistenta timpului fi 
mifcärii in creatie, timpul neafectånd insufirile 
celor ce se mifcä, orientate fiind spre sfårfitul 
lumii fi deci a timpului. 

Sf. Maxim Märturisitorul subliniazä faptul cä 
intreaga creatie se imparte in cele inteligibile, 
mai presus de timp, ca unele ce au primit ince¬ 
putul existentei in veacul netemporal, fi cele 
sensibile, temporale, fåcute in timp. Omul, 
prin constitutia sa trup-suflet, prin capacitatea 
naturalä specificä celor douä pärti ale creatiei, fi 
circumscrie fi este circumscris; este circumscris 
prin fiintä fi circumscrie prin putere. Dumnezeu 
este mai presus de toate, adicä de timp, de veac, 
de spatiu. Pentru El, originea fi tinta timpului 
este eternitatea, timpul fiind mediul inerent 

si constitutiv al existentei create, dar fi mediu 

> y 1 

in care faptura progreseazä spre desävårfire. 
Teologia patristicä vorbefte astfel despre un 
dinamism al creatiei care implicä o conceptie 
„energeticä” despre firea creatä, care este orien¬ 
tatä fi se mifcä inspre originea fi Creatorul ei, 
fapt ce aratä cä fiecare fiintä ifi are ideea, rati- 
unea sa in Dumnezeu, spre care fi tinde in mod 
infinit. Imprumutånd acest concept de mifcare 
din teologia Sf. Maxim Märturisitorul, Pärin- 
tele Dumitru Stäniloae aratä cä toate fiintele fi 
intreaga creatie are nevoia fi capacitatea de a 
se mifcä inspre Dumnezeu fi inspre plinätatea 
lor. Mifcarea creaturii dobåndefte un caracter 
de reciprocitate fi anume: tendinta intipäritä in 
om cätre Dumnezeu fi atractia lui Dumnezeu 
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prin care ele pot inainta spre odihna finalä in 
eternitatea divinä. 

Deci scopul kinesis-\Am este theosis- ul, care 
se realizeazä prin participarea la dimensiunea 
de viatä a Logosului Hristos. Acest progres 
inspre indumnezeire este consecinta directä a 
dialogului care existä intre ratiunea umanä si 
Ratiunea divinä in si prin intermediul creatiei, 
care este plinä de rationalitate. Astfel, cosmosul 
devine punctul de plecare al urcusului spre 
cunoasterea lui Dumnezeu. 

II. Actul creator propriu-zis (ktisis) prin care 
Dumnezeu Tatäl „cheamä la fiintä cele ce 
incä nu sunt” ( Rm 4, 17), adicä lumea väzutä 
§i neväzutä si pe care o asazä intr-un raport si 
intr-un dialog existential cu El. 

Deci, creatia isi are cauza §i scopul in 
Dumnezeu, facåndu-1 pe Dumnezeu transpa- 
pnt prin ea, in calitate de operä a intelepciunii 
bunätätii Sale (Rm 1,19-20). Prin creatie se 
!ratä iubirea, bunätatea, atotputernicia si inte- 
iepciunea lui Dumnezeu (Ps 103; lov 38). In 
Sfånta Scripturä intälnim mai multe märturii 
din care rezultä cä Dumnezeu a creat lumea si 
toate cåte existä in ea, El fiind Domnul cerului 
si al pämåntului (FA 17,24). Psalmistul David 
märturiseste despre crearea lumii astfel: „Cu 
cuvåntul Domnului cerurile s-au intärit si cu 
Duhul gurii Lui toatä puterea lor [...]. Cä El 
a zis si s-au facut, El a poruncit §i s-au zidit” 
(Ps 32, 6-9). Toate cele create au fost aduse la 
existentä prin Cuvåntul vesnic al Tatälui sau 
prin Fiul Säu existent »dinainte de intemeierea 
lumii” (1 Pt 1, 20). Sf. Apostol Pavel aratä cä 
intru Fiul „au fost facute toate cele din ceruri 
si cele de pe pämånt, cele väzute si cele nevä- 
zute, fie tronuri, fie domnii, fie incepätorii, fie 
stäpånii. Toate s-au facut prin El si pentru El” 
(Col 1,16; Evr 1,2). 

Referatul biblic despre creatie. In ceea ce priveste 
referatul biblic al creatiei din Facere , trebuie 
sä se facä o distinctie intre mesajul revelat si 
forma in care s-a redactat acest continut care 
apartine mediului cultural semitic din perioada 
dinainte de Hristos. Acest continut asupra 
creatiei il cunoastem prin Revelatie si el nu 
este rodul evolutiilor, ideilor cosmologice sau 


al unor speculatii, fapt pentru care nu trebuie 
confundat nici cu mitologia, nici cu cosmolo- 
giile Antichitätii. Intre aga creatie a fost adusä 
la existentä de cätre Dumnezeu in sase zile, 
fiecare treaptä a existentei constituind premisä 
a existentei celeilalte. Ca o incununare a actului 
creator al lui Dumnezeu, in ziua a sasea a 
fost creat omul dupä chipul lui Dumnezeu si 
chemat la o nesfårsitä asemänare cu El (Fc 1, 
26; 2). Potrivit Sf. Grigorie de Nyssa, evolutia 
creärii lumii de la simplu la complex nu se 
desfasoarä in afara proniei si actiunii divine, de 
unde caracterul teocentric al creatiei, caracter 
care nu face abstractie de cel antropocen- 
tric, intelegånd omul ca stäpån al cosmosului. 
Astfel, caracterul evolutiv al creatiei presupune 
o inglobare si o sintezä in etapa superioarä a 
etapelor anterioare asa incåt, „in alcätuirea 
fiintelor cugetätoare sunt cuprinse si celelalte 
elemente, dupä cum si in categoria celor cu 
simtire vie se cuprind si speciile materiale, pånä 
cånd in lumea acestora din urmä nu mai sunt si 
altele. Este evident asadar cä, intocmai ca pe o 
scarä gradatä a caracteristicilor proprii fiecärui 
gen de vietuire, natura urmeazä un urcus de la 
cele mai mici spre cele desävårsite”. 

Sfånta Treime este, in acelasi timp, origine si 
inceput al creatiei; origine pentru cä din vesnicie 
existä in Dumnezeu „paradigmele” intregii 
creatii, iar inceput pentru cä aceste paradigme 
au devenit »ratiuni plasticizate” prin vointa 
creatoare a Persoanelor Treimice. Deci, lumea 
ca idee a existat in Dumnezeu din veci, numai 
realizarea ei s-a facut in timp. Creatä „ex nihilo , 
lumea este operä rationalä a lui Dumnezeu 
Treime, care implicä armonie, ordine si frumu- 
sete. Sfåntul Irineu expune intr-un stil adånc 
noua cosmologie, relatia Dumnezeu-lume, 
afirmånd recapitularea intregii creatii prin 
si in Logos. Dacä primele generatii de cres- 
tini au reluat credinta monoteistä despre un 
Dumnezeu Creator, Tatäl, Care este originea 
tuturor celor ce existä, Sfåntul Irineu dezvoltä o 
teologie a creatiei in care intervin Fiul si Duhul 
Sfånt. Cu toate acestea Sfåntul Irineu afirmä 
unitatea si diferenta dintre cele trei Persoane 
in actiunea creatoare. Se pare cä Irineu a 
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preluat din Pästorul lui Herma, Porunca I, cele 
trei verbe — a crea, a face si a råndui - pentru 
a preciza rolul care revine fiecäreia dintre cele 
trei Persoane divine in actiunea lor comunä. 
Astfel, Tatäl creeazä, Fiul infaptuieste, Duhul 
Sfånt organizeazä. Actiunea divinä este unicä 
pentru cä Tatäl este singurul ei principiu, Tatäl 
a creat totul prin El Insusi, ceea ce inseamnä 
prin Cuvånt si prin Intelepciune. Actiunea este 
trinitarä pentru cä Tatäl nu lucreazä niciodatä 
farä Fiul si Duhul Sfånt. 

7 

Creatia ca si operä a iubirii lui Dumnezeu nu 
a fost adusä la existentä din vreo necesitate 
internä a lui Dumnezeu, ci din bunätate si din 

7 7 

dorinta de a participa si alte fiinte la iubirea 
dintre Personale Treimii. „Toate cåte a vrut 
Domnul a facut in cer si pe pämånt, in märi 
si in toate adäncurile” (Ps 134, 6). Prin creatie 
Dumnezeu asazä in lume si in om aspiratia 
iubitoare si liberä spre El, care este o aspiratie 
spre desävårsire. Cu toate acestea, distinctia 
dintre Dumnezeu si lume este una fundamen- 
talä, intrucåt desi lumea participä la infinitatea 
lui Dumnezeu, niciodatä nu va deveni infi- 


nitä. Potrivit teologiei ortodoxe, creatia este 
operä a Sfintei Treimi, Duhul lui Dumnezeu 
fiind prezent in creatie incä de la inceput (Fc 
1, 2). De aceea Pärintii Bisericii au märturisit 
cä Dumnezeu-Tatäl a facut lumea prin Fiul in 
Duhul Sfånt. Plecånd de la rolul Fiului si al 
Duhului Sfånt in procesul creatiei si folosin- 
du-se de cele douä concepte: logos si pnevma , 
teologia patristicä a afirmat cä lumea si struc- 
tura ei intimä este „cuvåntätoare”, prin relatia 
ei cu Cuvåntul, si este „duhovniceascä”, prin 
elatia ei cu Duhul Sfånt, aspecte ce eviden- 
tiazä atät rationalitatea internä a creatiei cu 

> i 

mesajul ei pentru om, care este chemat sä-1 
descifreze, cåt si dimensiunea apofaticä a crea¬ 
tiei, stabilindu-se asadar o anumitä relatie intre 


rationalitate si tainä, intre ratiune si misticä la 
nivel cosmologic. 

Räul in creatie. Pärintii Bisericii au räspuns 
diferitelor provocäri ale filosofiei antice si ale 
sistemelor gnostice privind originea räului in 
cadrul creatiei. Sfåntul Vasile combate concep- 
tiile gnostice care considerau intunericul ca 


fiind insusi räul, avåndu-si inceput in el insusi 
§i fiind potrivnic al bunätätii lui Dumnezeu. El 
aratä cä intunericul nu este o puterea conducä- 
toare si rea ce luptä impotriva binelui, ci räul 
stä in libertatea si vointa omului. El dedicä o 
omilie problematicii räului in creatie, demon- 
strånd cä Dumnezeu nu este autorul relelor. El 
afirmä in acest sens: „nu socoti pe Dumnezeu 
autor al existentei räului $i nici nu-ti inchipui 
cä räul are o existentä proprie. Räul nu existä 
aparte, ca o fiintä oarecare, (i nici nu putem sä 
ni-1 imaginäm ca o fiintä independentä de sine 
stätätoare. Räul nu este decåt lipsa binelui [...]. 
Räul nu este necreat, dupä cum sustin ereticii, 
care acordä räului aceeasi valoare ca si naturii 
binelui, ca si cånd si binele si räul ar fi farä de 
inceput si vesnice §i anterioare creatiei lumii; 
dar nici creat. Dacä toate sunt de la Dumnezeu 
cum este cu putintä ca räul sä derive din bine? 
Nici uråtul nu derivä din frumos si nici viciul 
din virtute. Citeste Cartea Facerii lumii! Vei 
gäsi acolo scris cä «toate sunt bune si foarte 
bune». Deci räul n-a fost creat impreunä cu 
cele bune. Dar nici creaturile spirituale, facute 
de Creator, n-au fost aduse la existentä ames- 
tecate cu räul”. 
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prin care ele pot inainta spre odihna finalä in 
etemitatea divinä. 

Deci scopul kinesis- ului este theosis-\A, care 

se realizeazä prin participarea la dimensiunea 

de viatä a Logosului Hristos. Acest progres 

inspre indumnezeire este consecinta directä a 

dialogului care existä intre ratiunea umanä si 

Ratiunea divinä in §i prin intermediul creatiei, 

care este plinä de rationalitate. Astfel, cosmosul 

devine punctul de plecare al urcusului spre 

cunoasterea lui Dumnezeu. 

» 

II. Actul creator propriu-zis ( ktisis ) prin care 
Dumnezeu Tatäl »cheamä la fiintä cele ce 
incä nu sunt” {Rm 4, 17), adicä lumea väzutä 
si neväzutä si pe care o asazä intr-un raport si 
intr-un dialog existential cu El. 

Deci, creatia i§i are cauza §i scopul in 
Dumnezeu, facåndu-1 pe Dumnezeu transpa¬ 
rent prin ea, in calitate de operä a intelepciunii 
§i bunätätii Sale {Rm 1,19-20). Prin creatie se 
aratä iubirea, bunätatea, atotputemicia si inte- 
lepciunea lui Dumnezeu (Ps 103; lov 38). In 
Sfånta Scripturä intälnim mai multe m är tur i i 
din care rezultä cä Dumnezeu a creat lumea si 
to ate cåte existä in ea, El fiind Domnul cerului 
si al pämåntului {FA 17, 24). Psalmistul David 
märturiseste despre crearea lumii astfel: „Cu 

cuvåntul Domnului cerurile s-au intärit si cu 

} 

Duhul gurii Lui toatä puterea lor [...]. Cä El 
a zis si s-au facut, El a poruncit §i s-au zidit” 
(Ps 32, 6-9). Toate cele create au fost aduse la 
existentä prin Cuvåntul vesnic al Tatälui sau 
prin Fiul Säu existent „dinainte de intemeierea 
lumii” {1 Pt 1 , 20). Sf. Apostol Pavel aratä cä 
intru Fiul „au fost facute toate cele din ceruri 
si cele de pe pämånt, cele väzute si cele nevä- 
zute, fie tronuri, fie domnii, fie incepätorii, fie 
stäpånii. Toate s-au facut prin El si pentru El” 
(Col 1,16; Evr 1,2). 

Referatul biblic despre creatie. In ceea ce priveste 
referatul biblic al creatiei din Facere , trebuie 
sä se facä o distinctie intre mesajul revelat si 
forma in care s-a redactat acest continut care 
apartine mediului cultural semitic din perioada 
dinainte de Hristos. Acest continut asupra 
creatiei il cunoa^tem prin Revelatie si el nu 
este rodul evolutiilor, ideilor cosmologice sau 


al unor speculatii, fapt pentru care nu trebuie 
confiindat nici cu mitologia, nici cu cosmolo- 
giile Antichitätii. Intreaga creatie a fost adusä 
la existentä de cätre Dumnezeu in sase zile, 
fiecare treaptä a existentei constituind premisä 
a existentei celeilalte. Ca o incununare a actului 
creator al lui Dumnezeu, in ziua a sasea a 
fost creat omul dupä chipul lui Dumnezeu si 
chemat la o nesfårsitä asemänare cu El {Fc 1, 
26; 2). Potrivit Sf. Grigorie de Nyssa, evolutia 
creärii lumii de la simplu la complex nu se 
desfasoarä in afara proniei si actiunii divine, de 
unde caracterul teocentric al creatiei, caracter 
care nu face abstractie de cel antropocen- 
tric, intelegånd omul ca stäpån al cosmosului. 
Astfel, caracterul evolutiv al creatiei presupune 
o inglobare si o sintezä in etapa superioarä a 
etapelor anterioare asa incåt, „in alcätuirea 
fiintelor cugetätoare sunt cuprinse si celelalte 
elemente, dupä cum si in categoria celor cu 
simtire vie se cuprind si speciile materiale, pånä 
cånd in lumea acestora din urmä nu mai sunt si 
altele. Este evident asadar cä, intocmai ca pe o 
scarä gradatä a caracteristicilor proprii fiecärui 
gen de vietuire, natura urmeazä un urcus de la 
cele mai mici spre cele desävårsite”. 

Sfånta Treime este, in acelasi timp, origine si 
inceput al creatiei; origine pentru cä din vesnicie 
existä in Dumnezeu „paradigmele” intregii 
creatii, iar inceput pentru cä aceste paradigme 
au devenit „ratiuni plasticizate” prin vointa 
creatoare a Persoanelor Treimice. Deci, lumea 
ca idee a existat in Dumnezeu din veci, numai 
realizarea ei s-a facut in timp. Creatä „ex nihilo , 
lumea este operä rationalä a lui Dumnezeu 
Treime, care implicä armonie, ordine si frumu- 
sete. Sfåntul Irineu expune intr-un stil adånc 
noua cosmologie, relatia Dumnezeu-lume, 
afirmånd recapitularea intregii creatii prin 
si in Logos. Dacä primele generatii de cres- 
tini au reluat credinta monoteistä despre un 
Dumnezeu Creator, Tatäl, Care este originea 
tuturor celor ce existä, Sfåntul Irineu dezvoltä o 
teologie a creatiei in care intervin Fiul si Duhul 
Sfånt. Cu toate acestea Sfåntul Irineu afirmä 
unitatea si diferenta dintre cele trei Persoane 

y j 

in actiunea creatoare. Se pare cä Irineu a 


(208 


Coordonatori: Pr. Prof. Dr. $tefan Buchiu, Pr. Prof. Dr. loan Tulcan 



preluat din Pästorul lui Herma , Porunca /, cele 
trei verbe - a crea, a face si a råndui - pentru 
a preciza rolul care revine fiecäreia dintre cele 
trei Persoane divine in actiunea lor comunä. 
Astfel, Tatäl creeazä, Fiul infaptuieste, Duhul 
Sfånt organizeazä. Actiunea divinä este unicä 
pentru cä Tatäl este singurul ei principiu, Tatäl 
a creat totul prin El Insusi, ceea ce inseamnä 
prin Cuvånt si prin Intelepciune. Actiunea este 
trinitarä pentru cä Tatäl nu lucreazä niciodatä 
farä Fiul si Duhul Sfänt. 

7 

Creatia ca si operä a iubirii lui Dumnezeu nu 
a fost adusä la existentä din vreo necesitate 

i 

internä a lui Dumnezeu, ci din bunätate si din 
dorinta de a participa si alte flinte la iubirea 
dintre Personale Treimii. „Toate cåte a vrut 
Domnul a facut in cer si pe pämånt, in märi 
si in toate adåncurile” (Ps 134, 6). Prin creatie 
Dumnezeu asazä in lume si in om aspiratia 
iubitoare si liberä spre El, care este o aspiratie 
spre desävårsire. Cu toate acestea, distinctia 
dintre Dumnezeu si lume este una fundamen- 
talä, intrucåt desi lumea participä la infinitatea 
lui Dumnezeu, niciodatä nu va deveni infi- 
nitä. Potrivit teologiei ortodoxe, creatia este 
operä a Sfintei Treimi, Duhul lui Dumnezeu 
fiind prezent in creatie incä de la inceput (Fc 
1, 2). De aceea Pärintii Bisericii au märturisit 
cä Dumnezeu-Tatäl a facut lumea prin Fiul in 
Duhul Sfånt. Plecänd de la rolul Fiului si al 
Duhului Sfånt in procesul creatiei si folosin- 
du-se de cele douä concepte: logos si pnevma y 
teologia patristicä a afirmat cä lumea si struc- 
tura ei intimä este „cuvåntätoare”, prin relatia 
ei cu Cuvåntul, si este „duhovniceascä”, prin 
relatia ei cu Duhul Sfånt, aspecte ce eviden- 
tiazä atåt rationalitatea internä a creatiei cu 
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mesajul ei pentru om, care este chemat sä-1 
descifreze, cåt si dimensiunea apofaticä a crea¬ 
tiei, stabilindu-se asadar o anumitä relatie intre 
rationalitate si tainä, intre ratiune si misticä la 
nivel cosmologic. 

Räul in creatie . Pärintii Bisericii au räspuns 
diferitelor provocäri ale filosofiei antice si ale 
sistemelor gnostice privind originea räului in 
cadrul creatiei. Sfåntul Vasile combate concep- 
tiile gnostice care considerau intunericul ca 


fiind insusi räul, avåndu-si inceput in el insusi 
si fiind potrivnic al bunätätii lui Dumnezeu. El 
aratä cä intunericul nu este o puterea conducä- 
toare si rea ce luptä impotriva binelui, ci räul 
stä in libertatea $i vointa omului. El dedicä o 
omilie problematicii räului in creatie, demon- 
strånd cä Dumnezeu nu este autorul relelor. El 
afirmä in acest sens: „nu socoti pe Dumnezeu 
autor al existentei räului si nici nu-ti inchipui 
cä räul are o existentä proprie. Räul nu existä 
aparte, ca o fiintä oarecare, fi nici nu putem sä 
ni-1 imaginäm ca o fiintä independentä de sine 
stätätoare. Räul nu este decåt lipsa binelui [...]. 
Räul nu este necreat, dupä cum sustin ereticii, 
care acordä räului aceeasi valoare ca si naturii 
binelui, ca si cånd si binele si räul ar fi farä de 
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inceput fi vesnice fi anterioare creatiei lumii; 
dar nici creat. Dacä toate sunt de la Dumnezeu 
cum este cu putintä ca räul sä derive din bine? 
Nici uråtul nu derivä din frumos si nici viciul 
din virtute. Citeste Cartea Facerii lumii! Vei 
gäsi acolo scris cä «toate sunt bune si foarte 
bune». Deci räul n-a fost creat impreunä cu 
cele bune. Dar nici creaturile spirituale, facute 
de Creator, n-au fost aduse la existentä ames- 
tecate cu räul”. 
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Cristinel Ioja 

.CREATIONISM. Conceptie cosmologicä 
conform cäreia lumea este creatä, deci are 
un Creator. 

Trebuie facutä distinctia intre teologia crea¬ 
tiei si creadonism. Orice fel de componentä 


ideologicä tinde sä deturneze semnificatia 
profundä din teologia creatiei. Creatia lumii 
presupune existenta unui Dumnezeu Creator 
care a facut si sustine lumea, conducånd-o 
spre sensul ei ultim. Diferite traditii religioase 
presupun crearea lumii. Din perspectivä cres- 
tinä, Dumnezeu este deodatä Creator, Måntu- 
itor si Sfintitor al lumii. Persoanele Sfintei 
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Treimi participä tainic si impreunä la crearea, 
måntuirea si sfintirea intregii existente. 

Traditia patristicä märturiseste cä intreaga 
creatie este structuratä si se implineste in Iisus 
Hristos, Acesta fiind Pantocratorul lumii. 
Temeiul si sensul ultim al lumii este hristo- 
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centric. Sf. Maxim Märturisitorul afirmä cä 
Hristos este inceputul, mijlocul si sfårsitul 
existentei: „Inceputul, mijlocul si sfårsitul exis- 
tentelor este Dumnezeu [...]. Este inceput ca 
Fäcätor, mijloc ca Proniator, si sfårsit ca Cel ce 
le circumscrie. Cäci din El si prin El si spre 
El sunt toate”. Pentru evitarea unor confiizii 
este importantä elucidarea semnificatiei termi- 
nologiei folosite. Creationismul nu reprezintä 
teologia creatiei, iar evolutionismul este diferit 
de evolutie (inteleasä ca o dinamicä ce exprimä 
reciprocitatea dintre Creator si creatie). Atåt 
creationismul, cåt si evolutionismul repre¬ 
zintä expresii ale unei intelegeri ideologizate 
referitoare la taina lumii. Existä o tendintä a 
creationismului care refuzä si contestä din 
principiu demersul stiintific, consideråndu-1 o 
legitimare a unor pozitii ireconciliabile cu exis¬ 
tenta lui Dumnezeu. Existä o altä componentä, 
miscarea creationismului stiintific, prin care se 
incearcä legitimarea prin argumente stiintifice 
a credintei in Dumnezeu ca Fäcätor al lumii. 
Creationismul apare intr-un context al radica- 
lizärii unor pozitii din pricina controverselor 
generate de teoria evolutionistä din sec. al 
XLX-lea. Creationismul apare in Statele Unite. 
Pånä in jurul anilor 1850 existä o armonie intre 
religie, filosofie si stiintä. Erau recunoscute 
trei surse ale cunoasterii: ratiunea (se stabi- 
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leste legätura intre idei), natura (fiirnizeazä 
datele), Revelatia Scripturilor. Aceastä linie a 
fost dezvoltatä de gåndirea realistä a filosofului 
scotian Tiomas Reid. 
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Dupä räzboiul de secesiune (1861-1865), 
prin dezvoltarea universitätilor se dezvoltä 
tot mai mult secularizarea, critica rationalistä, 
inclusiv in studierea Sfintei Scripturi. Apar 
tot mai multi sustinätori ai lui Darwin, dar de 

A 

asemenea si oponenti inversunati. In anii 1920 
miscarea anti-evolutionistä se amplificä. Apare 
notiunea de fundamentalism , asociatä inter- 
pretärii literale a Sfintei Scripturi. Unul dintre 
sustinätorii ferventi ai anti-evolutionismului 
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este William J. Bryan, care se luptä pentru 
eliminarea predärii evolutionismului in scoli. 
Paradoxal, in Statele Unite, o consolidare a 
evolutionismului apare dupä lansarea primului 
Sputnik sovietic la 4 octombrie 1957. Ca o reactie, 
in Statele Unite apar mai multe programe vaste 
de cercetare. Dintre acestea, douä sunt in dome- 
niul biologiei, vizånd problematica evolutionis¬ 
mului: B SCS (Biological Sciences Curriculum 
Study) ^i MACOS (Man, a Cause of Study). 
Acestea oferä o perspectivä evolutionistä si arti- 
culeazä biologia cu stiintele sociale. In 1963, 
Henry Morris, impreunä cu Walter Lammerts, 
William Tinkle Duane Gish si infiinteazä CRS 
(Creation Research Society) prin care urmäreste 
sä arate incompatibilitatea evolutionismului cu 
Sfånta Scripturä si sä legitimeze prin argumente 
stiintifice Geneza. Prin infiintarea in 1972 a 
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ICR (Institut for Creation Research), miscarea 
ereationistä dispune de o strueturä permanentä 
de cercetare si publicare. In Europa controversa 
dintre ereationism si evolutionism nu este atåt 
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de inversunatä ca in SUA. 

Este important sä avem in vedere cä acest gen 
de controversä nu apare in spatiul de manifes- 
tare al Traditiei ortodoxe. Disputa ereationism 
- evolutionism poartä amprenta unei intelegeri 
ideologizate a ereatiei. Taina lumii este eludatä 
si se incearcä fie o explicare autonomä a lumii, 
fie adoptarea unei pozitii exelusiv supranatu- 
raliste. Din perspectivä Traditiei ortodoxe, in 
mod fundamental se afirmä teonomia, reci- 
procitatea dintre natural si supranatural, dintre 
Dumnezeu §i ereatie. Asumånd aceastä pozitie 
cuprinzätoare, teologia ereatiei nu este circum- 
scrisä unei teorii cosmologice, ci trimite la 
doxologia ereatiei. 


In acest sens, sunt foarte aetuale cuvintele Sf. 
Vasile cel Mare referitoare la diferitele erori 
din teoriile cosmologice din vremea sa si la 
necesitatea ca teologia ereatiei sä conducä la 
asumarea doxologicä a lumii. 

Bibliografie. Maxim Märturisitorul, Sf., Capete 
despre dragos te, in Filocalia , vol. II, Ed. Harisma, Bucu- 
re$ti, 1993; Vasile cel Mare, Sf., Scrieri, I, in coll. PSB, 
vol. XVII, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romäne, Bucurefti, 1986. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

CREDINTÄ. (lat. eredo, eredere - a erede , 
eredentia) Conform Sf. Apostol Pavel, „credinta 
este adeverirea celor nädäjduite, dovedirea 
lucrurilor neväzute [...]. Prin eredintä inte- 

L J i > 

legem cä s-au intemeiat veacurile prin cuvåntul 
lui Dumnezeu, de s-au faeut din nimic cele ce 
se väd [...]. Färä eredintä dar, nu este cu putintä 
sä fim pläcuti lui Dumnezeu, cäci cine se 
apropie de Dumnezeu trebuie sä ereadä cä El 
este si cä se face räsplätitor celor care II cautä” 
(Evr 11,1,3,6). 

Credinta nu este o simplä adeziune teoreticä, 
formalä, ci ea presupune o legäturä personalä cu 
Dumnezeu, care face posibilä impärtäsirea de 
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puterea Lui. In urma acestei impärtäsiri murim 
fatä de päcat si ajungem la propria inviere, din 
puterea invierii Lui. Nu faptele sävårsite pe baza 
vreunei legi normative impersonale måntuiesc, 
ci faptele izvoråte din puterea lui Hristos säläs- 
luit in noi. Prin fapte dezvoltäm comuniunea 
cu Hristos inceputä prin eredintä. Pentru aceste 
motive, credinta nu poate fi decåt Jucrätoare 
prin iubire”, credinta prin care ne insusim starea 
de dreptate a Måntuitorului Hristos, cåstigatä 
in urma mortii si invierii Lui. Atunci cänd 
aceastä stare de dreptate nu se manifestä prin 
fapte iubitoare fatä de aproapele, ea nu existä de 
fapt, tinånd cont de faptul cä Hristos a murit 
si a inviat din iubire pentru om, iar faptele Lui 
sunt in egalä mäsurä expresia iubirii si a respon- 
sabilitätii pentru ,/ratii” Säi. „Iubirea noasträ - 
spune Pärintele Stäniloae - este un räspuns la 
iubirea lui Hristos. Dacä n-ar fi iubirea Lui care 
sä pätrundä in noi si sä ne atragä spre El, ne-am 
comporta ca niste nesimtiti” ( Teologia Dogmaticä 

Ortodoxa , vol. II, p. 368). 
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Dacä faptele care nu sunt din credinta in 
Hristos nu au valoare pentru måntuire, tot 
asa, credinta care nu se manifestä prin fapte 
nu este o credinta reala, fiind moartä in ea 
insä^i. Credinta fara fapte au si demonii, fara 
ca aceastä credinta sä-i ajute cu ceva. Pärintele 
Avraam si-a arätat credinta prin fapte, arätånd 
strånsa lor conditionare, ca si Rahab, desfrå- 
nata. „Cäci precum trupul fara de suflet mort 
este, astfel si credinta fara de fapte moartä este” 

(/ac 2 , 8 - 26 ). 

Crestinismul este fundamental märturi- 
sire despre Iisus Hristos ca fiind Dumnezeu. 
Märturisirea dumnezeirii Sale nu poate veni 
insä „de la trup si sånge” {Mt 16,17), potrivit 
cuvintelor Mäntuitorului adresate lui Petru 
si, prin el, lumii intregi. Ea presupune un alt 
registru de intelegere, fundamentåndu-se in 
interiorul säu pe un dar de revelare dumne- 
zeiesc. Este descoperire de la Tatäl ceresc, Cel 
care märturiseste la Schimbarea la fatä a lui 
Hristos: ^Aceasta este Fiul meu Cel iubit, intru 
Care am binevoit”(M/ 17,5). Numai prin har, 
intru Duhul Sfånt, poate fi märturisit Hristos, 
Fiul Omului, ca fiind Fiul lui Dumnezeu. Iar 
märturisirea se face in registrul credintei, fiind 
in chip fundamental o experientä dialogicä, 
adicä participativä la realitatea dumnezeiascä. 
Ea nu poate fi expresia unei validäri autonome 
la nivelul materialitätii din simplu motiv cä o 
depäse^te, o transcende. 

Din punct de vedere teologie, credinta a fost 
definitä ca fiind faeultatea de a primi Revelatia 
divinä, de a cunoaste lumea supranaturalä, de a 
trece intr-o altä ordine de existentä. Ea este o 
putere de legäturä intre divin si urnan, de unde 
afinitatea ei cu religia (I. Bria). Nu intåmplätor 
invätätura Bisericii a fost exprimatä prin simbo- 
luri de eredintä. Crezul constituie certitudinea 
cä cele afirmate sunt reale in mod subiectiv 
si obiectiv. Crestinismul are in centrul lui 
credinta ca miiloc de cunoastere a unei realitäti 
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care se situeazä dincolo de lumea contingentä. 
Drept urmare, argumentele rationale pentru 
dovedirea existentei lui Dumnezeu, desi sunt 
probe utile si solide, nu pot inlocui sau elimina 
credinta. Ele pot convinge ratiunea, dar nu pot 


sä converteascä, adicä sä preschimbe cugetul si 
viata omului. De aceea, Sfånta Scripturä este 
plinä de multe exemple de eredintä. In Vechiul 
Testament amintim credinta in promisiunea 
mesianicä faeutä de Dumnezeu poporului ales: 
aceastä asteptare mesianicä se fondeazä pe 
promisiunea faeutä profetilor, iar cei care vor 
erede in aceastä fagäduintä devin descendentii 
lui Avraam, „tatäl credintei” (M. Eliade). Prin 
credinta in Iisus Hristos, toate neamurile vor 
primi binecuvåntarea lui Avraam si infierea 
{Ga 3,7-14; 4,4-7). 

Credinta nu se rezumä la o adeziune inte- 

y 

leetualä la existentä lui Dumnezeu (in acest 
sens si demonii „cred”, cf. Iac 2, 19). Credinta 
posedä intr-adevär un caracter epistemo- 
logic {1 In 1, 5), este un mod de cunoastere 
si contemplatie a Adevärului, dar ea posedä 
si un profiind caracter soteriologic: »credinta 
ta te-a måntuit” {Mt 9, 12), ceea ce inseamnä 
cä, Jucrätoare prin iubire” {Ga 5, 6), credinta 
reprezintä un mod de viatä. In acest ultim sens 
credinta presupune relatia personalä a omului 
cu Dumnezeu, dialogul iubirii ce se realizeazä 
prin acceptarea fagäduintelor lui Dumnezeu 
(sträpungerea inimii, cf. FA 2, 37). Credinta in 
Iisus Hristos determinä deopotrivä un nou stil 
de viatä, o transformare spiritualä prin pocä- 
intä {FA 2,38), ca si trasarea unui destin pentru 
vesnicie {2 Co 5,1). Chiar dacä aici pe pämånt 
cunoasterea este partialä, „ca prin oglindä” 
{1 Co 13, 12), ea este o conditie sine qua non 
pentru måntuire, cäci „farä de eredintä nu este 
cu putintä a pläcea lui Dumnezeu” {Evr 11,7). 
Credinta implicä un caracter dialogal, siner- 
getic. Ea este un act liber, bilateral, divi- 
no-uman: pe de o parte, Dumnezeu Insusi se 
reveleazä, iar pe de altä parte, omul Ii primeste 

cuvåntul, Il recunoaste si urmeazä indicati- 

7 ^ y 1 7 . 

ilor vointei Lui. In opinia Pärintelui Pavel 
Florensky, credinta posedä un caracter dinamic 
in decursul cäruia pot fi identificate urmätoa- 
rele trei etape: 1) Credo quia absurdum , „cred 
tocmai fiindcä e absurd”: este inerederea totalä 
si victoria vointei asupra ezitärilor ce-1 retin 
pe om in indoielile cotidiene; 2) Credo ut inte- 
lligam y „cred ca sä inteleg”, este etapa in care 
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afirmäm: „acum cred si nädäjduiesc sä inteleg 
ceea ce cred”; 3) intelligo ut credam , „inteleg ca 
sä cred”: este etapa finalä, in care credinta este 
izvorul unei intelegeri superioare; din acest 
moment, desi cunosc incä doar in parte, fron- 
tierele cunoasterii si ale credintei se confundä. 

> > 7 

Teologia ortodoxä confirmä ca punct de plecare 
al cunoasterii increderea. Astfel, cunoasterea nu 

y 7 y 

este sesizarea unui obiect neinsufletit de cätre 

7 

un subiect cunoscätor, ci este o comuniune vie 
intre persoane, in care fiecare este subiectul 
si obiectul celuilalt. Este motivul pentru care, 
intrebånd ce este adevärul?, Pilat nu primeste 

X A 

räspuns de la Adevärul Insusi. Intrebarea este 
inutilä, cäci el nu este capabil sä recunoascä pe 
Iisus Hristos-Adevärul ca adevär, adicä sä se 
increadä in persoana lui Iisus, Care, apoi, S-ar 
fi revelat lui. 

Relatia indisolubilä intre credintä si incredere a 

7 7 7 

fost, de altfel, afirmatä cu tärie de Måntuitorul 

A _ 

Insusi. Texte scripturistice, ca cele de la Mt 6, 
28-30 si 10,29-31, atestä faptul cä Dumnezeu 
este Creatorul si Proniatorul intregii lumi in 
cadrul cäreia o pozitie deosebitä o ocupä omul. 
Credinta acestuia fatä de Dumnezeu trebuie, 

7 7 7 

deci, sä se manifeste, mai intåi de toate, ca 
incredere totalä fatä de El. Doar prin increderea 
in Dumnezeu, omul poate infrunta cele mai 
mari necazuri si cele mai cumplite incercäri. 
De retinut este cä din credinta in Dumnezeu 

9 7 

se naste frica de Dumnezeu, farä de care nu 
este cu putintä cunoasterea Lui. Deosebitä 
de frica naturalä, aceasta se manifestä prin 
tinerea poruncilor si duce la chiar cunoasterea 
lui Dumnezeu. Fiind absolut necesarä pentru 
måntuire, intelegem acum de ce Iisus Hristos 
il cheamä pe om pe calea credintei, sä meargä 
„impotriva oricärei nädejdi, cu nädejde” (Rm 
4,18). Versetui „cäci prin credintä umbläm, 
nu prin vedere” (2 Co 5, 7) atestä credinta ca 
temelie si fortä motricä a vietii crestine. Färä 

7 7 7 7 

credintä nu ar fi posibilä dezvoltarea celorlalte 
douä virtuti teologice, nädejdea si dragostea. 
Credinta le sprijinä pe cele nädäjduite, fiind 
„ipostas” al celor nädäjduite (Evr 11, 1). 
Astfel, credinta ce sporeste si se preschimbä in 
nädejde ajunge mai apoi sä se desävårseascä, 


prefacåndu-se in iubire, care este Dumnezeu 
Insusi. In acest sens, Måntuitorul Iisus Hristos 
afirma: „Eu sunt calea, adevärul si viata” (In 14, 
6), credinta in El reprezentånd singura garantie 
pentru calea pe care sä o urmeze creftinul. 
Credinta in Hristos este legatä de märturi- 
sirea numelui Säu, indeosebi a mortii fi invi- 
erii Lui: „tot cel ce va märturisi intru Mine 
inaintea oamenilor, voi märturisi fi Eu intru 
el inaintea Tatälui Meu cel din ceruri; iar cel 
ce Mä va tägädui inaintea oamenilor, fi Eu il 
voi tägädui pe el” (Mt 10, 32-33, Lc 12, 8-9). 
Desigur, pentru a-L märturisi cu adevärat 
cineva pe Hristos, trebuie sä fie in legäturä fi 
in comuniune cu El. De altfel, incä de la ince- 
putul Bisericii märturisirea credintei creftine 
este legatä de Taina Sfåntului Botez, care il face 
pe om membru al trupului lui Hristos, pärtaf 
crucii fi invierii Sale. 

Pentru caracterul credintei creftine relevantä este, 
afadar, taina dumnezeieftii intrupäri. Cunoaf- 
terea adevärului dumnezeiesc este cunoafterea 
vietii celei adevärate. Adevärul credintei creftine 

7 9 9 

este adevärul comuniunii personale fi al vietii 
adevärate. In felul acesta, credinta, care incepe 
de la recunoafterea datelor istorice ale descope- 
ririi lui Dumnezeu, duce la experienta duhov- 
niceascä a prezentei Lui. Intelegem acum nu 
doar cä in legäturä omului cu Dumnezeu este 
necesarä credinta, ci f i faptul cä aceasta din urmä 
creeazä o nouä formä de cunoaftere - o cunoaf- 
tere ce depäfefte dimensiunea intelectualä fi se 
dezvoltä la nivelul libertätii Duhului ca o comu¬ 


niune existentialä. 

Credinta farä fapte este moartä, in sensul in 
care credinta se exprimä prin fapte (Iac 2, 26). 
Faptele exprimä credinta, in timp ce credinta 
adeverefte faptele. Trebuie respinse deopo- 
trivä opiniile care socotesc cä måntuirea poate 
surveni fi farä implinirea poruncilor, exclusiv 
din credintä, la fel cum trebuie respinsä fi 
ideea cä faptele in sine sunt garantia accederii 
la Impärätia lui Dumnezeu, ca o platä dato- 
ratä. Este adevärat cä måntuirea sau pierderea 


omului depind de credinta sau necredinta aces¬ 
tuia in Hristos, care 1-a räscumpärat fi indreptat 
pe om prin Intrupare, viatä de jertfa, Moarte 
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pe cruce, inviere si Inältare. Pe de altä parte, 
faptele bune nu trebuie neglijate; ele nu repre- 
zintä mijloace de räscumpärare a måntuirii, ci 
expresia fireascä a credintei. Nu este cu putintä 
a crede in Dumnezeu si, in acelasi timp, a-ti uri 
sau a-ti neglija aproapele; mäsura iubirii aproa- 
pelui, dupä modelul lui Dumnezeu, Care Isi 
iubeste toate fapturile, aratä si mäsura credintei. 
In fine, nu trebuie uitat cä nu faptele in sine 
sunt meritorii. Dumnezeu nu cere omului doar 
fapte, ci fi intentii generoase si bunävointä; 
faptele omenesti sunt apreciate de El in functie 
de intentia si scopul omului. 

Credinta nu este un gest individual, ci eclesial. 
Un episod evanghelic revelator in acest sens este 
recunoasterea lui Hristos cerutä de Toma: nu cu 
ajutorul simturilor, demers de autonomie fatä 
de duhovnicie, ci gest de incredere in märturia 
celorlalti, care era märturia Bisericii. Hristos 
aratä adeväratele mäsuri ale credintei cerute 

9 

omului: ,/ericiti cei ce nu au väzut si au crezut” 
(In 20,29). Este o nouä fericire, adäugatä celor 
spuse pe munte, respectiv celei adresate lui 
Petru: »fericit esti Simone, fiule al lui Iona, cä nu 
trup si sånge ti-au descoperit tie aceasta, ci Tatäl 
Meu, cel din ceruri” (Mt 16, 17). Cu o säptä- 
mänä inainte, venind in mijlocul ucenicilor Säi 
prin ufile incuiate, Måntuitorul se oferise singur, 
din proprie initiativä, spre cercetare ucenicilor: 
„a venit Iisus si a stat in mijloc si le-a zis: Pace 
vouä! Si zicånd acestea, le-a arätat mäinile si 
coasta sa” (In 20,19-20). Ea va deveni: „ce am 
auzit, ce am väzut cu ochii nostri, ce am privit 
si måinile noastre au pipäit [...] vä vestim si 
vouä, ca sä aveti impärtäsire cu noi. Iar impär- 
täsirea noasträ este cu Tatäl si cu Fiul Säu, Iisus 
Hristos” (1 In 1,1-3), prin care apostolii vor da 
lumii intregi märturia cä Hristos este Domnul. 
Paradigmatic pentru realitatea credintei, mersul 
lui Petru pe mare ne invatä cum sä credem. 
Il cere oare Petru ca pe un experiment fizic? 
Nu, ci cu o tintä precisä: Måntuitorul. Cere 
sä meargä cätre El, cätre Dumnezeu. Cere 
binecuvåntare cu putere de Sus. Este limpede 
cä dacä ar fi vrut sä inoate, ar fi fost un gest 
autonom fatä de duhovnicie, farä nici o valoare. 
Or, Petru indräzneste sä facä tocmai ceea ce 


omului ii este imposibil in chip autonom, 
cere ceea ce Dumnezeu poate face. Mai mult, 
gustä asprimea unei astfel de cäi: drumul cätre 
Dumnezeu este presärat cu tentatiile indoielii, 
§i de la starea duhovniceascä a increderii, a 
credintei, lui Petru privirea ii alunecä pe furis 

la realitatea concretä a simturilor. Iar cäderea 

> 

sub simturi clatinä, scufundä. Nu greutatea 
il afundä, ci necredinta ca rätäcire a atentiei 

7 > y 

duhovnicesti venitä prin lucrarea simturilor. 
moment in care Måntuitorul il musträ prin 
Petru: „putin credinciosule, pentru ce te-ai 
indoit?”, invätåndu-ne cä duhovnicia guver- 

neazä materialitatea si nu invers. 

> 

Episoadele intålnirii Måntuitorului cu ucenicii 

Säi dupä Inviere dau märturii similare in ceea 

ce priveste necesitatea lucrärii harului, prin 

credintä, in recunoasterea lui Hristos. Hristos 

cel inviat este si nu mai este acelasi. Träsäturile 

7 7 

sale fizice, transfigurate de pätimire si Inviere, 
nu mai permit aceeasi usurintä a identificärii 
ca inainte de moarte. Validarea prin simturi 
nu poate fi deci autonomä fatä de har. Ceea 
ce II märturiseste fundamental pe Hristos este 
inconfundabilul prezentei Sale, prin harul care 
lumineazä aceastä recunoastere in inimile celor 
care II intälnesc. EvangheHa dupä loan rela- 
teazä cum Iisus invitä pe ucenici sä mänånce 
fi »niciunul dintre ucenici nu indräznea sä-L 
intrebe: Cine efti tu? Stiind cä este Domnul” 
(In 21,12). Dacä ftiau, de ce sä-L mai intrebe? 
Aceastä derutä fi deopotrivä recunoaf- 
tere märturisesc o schimbare fundamentalä. 
Schimbarea o va face pe Maria, inainte de a-L 
recunoafte, sä creadä cä este grädinarul. Sau 
pe Luca fi Cleopa, in drumul spre Emaus, sä 
discute cu El farä sä ftie cu Cine vorbesc: „Oare 
nu ardea in noi inima noasträ, cånd ne vorbea 


pe cale fi cånd ne tålcuia Scripturile?” (Lc 24, 
32). Gestul frångerii påinii, prin care Hristos se 


oferä ca jertfa euharisticä - simultan a dispari- 


tiei cu trupul din mijlocul lor - aratä modul in 


care prezenta Sa se va permanentiza in lume, 
deschide ochii läuntrici spre impärtäfirea cu El. 
Iar acesta se produce in registrul credintei. 
Credinta tine fundamental de un gest de 
impärtäfire cu Hristos. Ea nu poate fi, ca 
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pentru Toma (TAquino si pentru teologia 
scolasticä, „un proces rational prin care sufletul 
incearcä sä inteleagä adevärul divin, adevärul 
acesta fiind identificat cu doctrina oficialä a 
Bisericii”, intrucåt nu ratiunea este miezul ei, 
ci lucrarea harului dumnezeiesc. Iar intelegere 
inseamnä pentru crestin exclusiv impärtäsire 
din realitatea pe care Dumnezeu i-o desco- 
perä dincolo de puterile mintii sale. Pe de altä 
parte, opunåndu-se perspectivei scolastice de 
a accentua latura intelectualä, teologia protes- 

tantä reformatä a väzut in credintä mai mult 

> 

un act volitiv, de „acceptare personala ’ a lucrärii 
lui Dumnezeu, de „incredere”. Protestan- 
tismul descoperä semnificatia vechitestamen- 
tarä a credintei in sensul de „cunoastere a lui 

> " y 

Dumnezeu” (Is 43, 10), iar cea noutestamen- 
tarä priveste: „increderea, o incredere simpla in 
afirmatiile dumnezeiesti si in autoritatea divinä 

> y y 

intrupatä in persoana lui Iisus Hristos”. 

Fatä de cele douä perspective, Ortodoxia 
propune un alt fel de intelegere. Este evident 
faptul cä, evanghelic, credintä la care cheamä 
Hristos reprezintä o putere de transformare a 
persoanei in coordonatele unei deschideri cätre 
lucrarea harului. Apostolii au iesit in lume dupä 
ce „s-au imbräcat cu putere de Sus”la momentul 
Cincizecimii, moment in care, prin propovä- 
duirea acestora, au crezut in Hristos circa trei 
mii de persoane. Credintä cere o raportare vie 
la Dumnezeu ca interlocutor personal, impli- 
nitä prin iubire. Credintä nu este insä o simpla 
lucrare corespunzånd unei compartiment al 
sufletului urnan, ea depäseste un simplu act 
volitiv, un act rational sau unul sentimental. 
Chiar si surna acestora nu poate epuiza actul 
credintei. Acel „totul este cu putintä celui care 
crede”, märturisit de Sf. Serafim de Sarov 
inainte de minunea vindecärii unei persoane 
paralizate, ne ajutä sä intelegem credintä ca 
pe o altfel de putere decåt cea psihosomaticä. 
Este, deci, credintä un act de adeziune intelec¬ 
tualä sau o angajare existentialä? Amåndouä 
in acelasi timp, si mai mult decåt atåt. Este o 
träire a persoanei intregi, in fondul ei o deschi- 
dere tot mai adåncä cätre harul lui Dumnezeu, 
o conlucrare cu Dumnezeu, realizatä prin 


curätirea inimii. Maturizarea ei corespunde 
unei tot mai intense participäri a omului la 
realitatea dumnezeiascä. Doar in forma sa inci- 
pientä credintä poate sä cearä cu precädere o 
dimensiune volitivä ori sentimentalä in detri- 
mentul uneia intelectuale, observä pärintele 
John Breck: »Credintä incipientä a unui fost 
agnostic sau ateu [...] se sprijinä de obicei pe 
o suspendare temporarä a facultätii cognitive, 
deoarece continutul propoväduirii Bisericii nu 
poate fi verificat direct prin evidentä empi- 
ricä. Dedicarea sa se bazeazä pe o convingere a 
inimii, si nu pe una a mintii. Cu toate acestea, 
„credinta oarbä” nu poate fi vesnicä. Obiectul 
credintei trebuie sä devinä obiectul cunoasterii, 

y y 1 

o cunoastere spiritualä personalä care include 
si, in acelasi timp, trece dincolo de intelegerea 
rationalä. Dobåndirea unei astfel de cunoasteri 
cere experierea directä, personalä $i intimä, a 
Celui in care ti-ai pus credintä”. 

Insä aceastä suspendare a ratiunii vine pe 
fondul unei neputinte, urmare a deschiderii 
cätre o realitate care depäseste posibilitatea 
de investigare a ratiunii, cel putin cu compe- 
tenta de pånä acum. Revenirea ulterioarä este 
o revenire intru o ratiune cu o fortä innoitä de 
pätrundere, ceea ce presupune in prealabil un 
fel de acceptare a rästignirii ratiunii in vederea 
invierii sale in Hristos. 

Pärintele Dumitru Stäniloae afirmä credintä, 
in duhul experientei spiritualitätii ortodoxe, ca 
pe o conditie primordialä a purificärii omului, 
adicä a curätirii omului interiör. Este primul 
pas in viata duhovniceascä, „este prin fire ince- 
putul virtutilor”, dupä cum observä Sf. Maxim 
Märturisitorul, care adaugä cä „binele fiind 
sfårsitul virtutilor este concentrat inläuntrul 
credintei”. Credintä este binele concentrat, 
iar binele este credintä actualizatä. Scopul 
vietii crestine este desävårsirea realizatä prin 
unirea cu Hristos. Parcurgerea drumului se 
face in mai multe etape si presupune o amplä 
lucrare de curätire a omului läuntric in vederea 
deschiderii sale tot mai depline cätre prezenta 
lucrätoare a lui Dumnezeu. Aceastä devenire 
produce o intensificare a energiilor spirituale 
din om, deseori insotitä de tot felul de harisme, 
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harisme care duc pe om dincolo de puterile sale 

naturaie. Credinta devine incetul cu incetul 

> 

„vedere” a lui Dumnezeu. 

Stiinta propune gestul indoielii sistematice 
ca premisä in vederea cåstigului in rigoare si 
precizie in ceea ce priveste rezultatul inves- 
tigatiilor sale. Dacä indoiala, opusä in mod 
antinomic increderii/credintei, este parte inte- 
grantä din gestul stiintific, si deci il structu- 
reazä, in ce mäsurä credinta poate avea loc in 

interiorul demersului stiintific? 

> * 

Existä o prima fi fundamentala credinta a 
omului de stiinta in caracterul rational si inte- 
ligibil al lumii. Inteligibilitatea se exprimä prin 
capacitatea omului de a intelege ratiunile lumii 
in care träieste si pe care nu le-ar investiga dacä 
nu le-ar crede, chiar inaintea descoperirii lor, 



Townes, laureat al premiului Nobel, afirmä in 
pest sens cä: „Omul de stiinta are nevoie de 
redintä atunci cånd se pune pe lucru, si de o 
credinta incä si mai mare pentru a duce la bun 
sfårfit muncile cele mai dificile. De ce? Pentru 
cä trebuie sä se angajeze personal in a crede cä 
existä o ordine in univers si cä spiritul urnan, 
fi in fapt propriul säu spirit, e capabil sä inte- 
leagä aceastä ordine. Färä aceastä credintä nu 
ar fi existat nici un interes sä incerci sä intelegi 
o lume presupus dezordonatä si incomprehen- 
sibilä. O astfel de lume ne-ar fi dus la epoca 
superstitiilor, cånd omul gåndea cä forte capri- 
cioase manipuleazä universul säu”. Charles 
Townes remarcä deopotrivä un alt aspect al 
credintei manifeste in gestul stiintific: existä 
o realitate unicä si obiectivä, care se manifestä 
printr-o ordine accesibilä intelegerii tuturor. 
El aminteste in acest sens butada lui Einstein, 

» 9 

gravatä in holul Universitätii din Princeton: 
JDumnezeu este subtil, insä nu malitios”. Cu 
alte cuvinte, complexitatea pe care o experi- 
mentäm in lume nu exprimä nicidecum arbi- 
trariu fi lipsä de logicä. 

Dar ratiunea umanä este infinit mai complexä 
decåt calculabilitatea: »Teoremele lui Gödel 
nu argumenteazä in favoarea existentei unui 
adevär matematic inaccesibil, ci in favoarea 
faptului cä intelegerea si intuitia umanä se aflä 


dincolo de argumente formale fi proceduri 
calculabile”. 

Iar credinta omului de stiintä tocmai in acest 
sens este remarcabilä, intrucät exercitä incre- 
derea in capacitatea ratiunii umane de a penetra 
prin intelegere structura lumii in toatä profun- 
zimea si complexitatea ei de manifestare. Este o 
incredere care in viziunea lui Einstein acoperä 
ceea ce, in cheie de lecturä strict stiintificä, nu 
va fi inteles niciodatä. 

i 

O altä formä de credintä pare a se manifesta 
la oamenii de stiintä prin intermediul para- 
digmei in interiorul cäreia isi dezvoltä cäutä- 
rile. Inserarea lor intr-o anume viziune asupra 
lumii scapä demersului strict stiintific. Ea inträ 
in orizontul mai larg al unei structuri dobån- 
dite prin educatie si prin culturä si se exprimä 
printr-un anume mod de asteptare in privinta 
räspunsurilor pe care le pot obtine. Deopotrivä, 
aceastä viziune face manifestä, in planul strict 
al competentei stiintifice, increderea omului de 
stiintä in veridicitatea lucrärilor predecesorilor 
sau colegilor säi, lucräri care se configureazä ca 
formä de culturä, fie ea si de tip stiintific, prin 
care cercetätorul isi bazeazä propriul demers. 
De altfel, increderea in munca tuturor celor care 
formeazä la un anume moment comunitatea 
stiintificä o vedem ca pe o träsäturä fireascä a 
gestului stiintific. $i este fundamental incre¬ 
dere in mäsura in care nu are la bazä verificarea 
concretä si efectivä a muncii celorlalti. Iatä 
cum o caracterizeazä Jean Kovalevsky, fizician 
francez: „Sunt om de stiintä. Inteleg metodele 
de cercetare si de rationare utilizate de colegi, 
dar in 99% din cazuri sunt incapabil sä le verific 
experientele [...]. Pentru mine [...], actiunea 
ARN-ului sau neurotransmitätorilor, calculul 
predicatelor, teoria quarcilor sau organizarea 
cristalelor lichide este (ca limba, n.n) ebraicä. 
Cu toate acestea, am incredere in colegii mei 
si cred in rezultatele lor, in acelasi mod in care 
si ei au incredere atunci cånd le prezint speci- 
alitatea mea stiintificä pe care, in general, nu o 
inteleg nici ei mai bine”. 

Existä, in fine, credinta manifestatä sub forma 
primirii unor intuitii prin care subiectul cunos- 
cätor „stie”, intr-un registru diferit de cel al 
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dezvoltärii logice comune, ceva ce nu a fost 
supus incä verificärii. Iatä in acest sens expe- 
rienta relatatä de Henri Poincaré, dupä esecuri 
de luni de zile petrecute in cäutarea unei solutii 
privind grupurile fuchsiene: „[...] Peripetiile 
cälätoriei m-au obligat sä uit de lucrärile mele 
matematice. Ajunsi la Coutances, am urcat 
intr-un omnibuz pentru nu stiu ce plimbare; in 
momentul in care am pus piciorul pe treaptä, 
mi-a venit ideea - fara ca nimic din gåndu- 
rile mele dinainte sä fi pärut a o pregäti - cä 
transformärile de care mä folosisem eu pentru 

a defini functiile fuchsiene erau identice cu 

> 

cele ale geometriei neeuclidiene. [...] am avut 
numaidecåt certitudinea adevärului. La intoar- 
cerea la Caen, am verificat rezultatul la rece, 
pentru a fi cu constiinta impäcatä”. Aceastä 
credintä este deci manifestatä ca incredere 
netärmuritä intr-o „certitudine” care se reve- 
leazä interiör si care se poate verifica ulterior Ja 
rece” prin utilizarea aparatului de tip stiintific. 
O posibilä completare la cele sugerate pånä 
acum ca directii de manifestare a credintei in 
gestul stiintific vine prin observatiile facute de 
fizicianul C. W. Francis Everitt. El sugereazä 
trei planuri ale participärii credintei in viata 
stiintificä, distingånd intre credintä „confor- 
mistä”, credintä „aventurierä” si credintä „puri- 
ficatoare”. Credintä „conformistä”, al cärei 
fond a fost sugerat deja mai sus, consistä in 
a ne inclina in fata invätäturii $i credintelor 
comunitätii stiintifice: „Este imposibil, veti 
spune, «metoda stiintificä verificä totul prin 
experientä». Färä a mentiona numeroasele 
dificultäti filosofice inerente acestui punct de 
vedere, räspund cä in practicä acest lucru este 
fals. Cåti fizicieni au verificat fiecare etapä, 
empiricä sau logicä, din cele care s-au succedat 
dupä cercetärile lui Galilei si pånä la dinamica 
lui Hamilton? Noi verificäm doar cåteva deri- 
vate academice, esentialmente superficiale, si 
acceptäm restul printr-un act de credintä”. 
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CRESTINfSM. Denumire datä religiei cres- 
tine, care are ca manifestare centralä credintä in 
Iisus Hristos. 

Crestinism vine de la crestin, ce are ca origine 
latinescul Ghristus (Hristos). 

Este o credintä religioasä amplä, cu invätäturä, 
moralä, cult, cu reprezentare semnificativä in 
cultura si civilizatia lumii, §i care i-a marcat 
existenta in mod decisiv. Crestinismul nu este 
reductibil doar la un ansamblu de credinte, 
ci are o amploare mult mai largä, astfel incåt 
vorbim despre crestinism din punct de vedere 
social, filosofie, politic, dar si economic. Aceste 
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abordäri ale crestinismului din afara catego- 
riilor in care el se defineste, contxibuie si mai 

y 7 y 

mult la amploarea acestuia pe plan global si 
istoric. Din aceastä perspectivä, crestinismul se 
caracterizeazä prin universalitate. 

Amploarea crestinismului si abordarea aces¬ 
tuia in toate registrele vietii omenesti il face 
o religie unicä si in ceea ce priveste caracterul 
formativ al acestuia. Devenirea, transformarea, 
progresul societätii omenesti sunt direct legate 

de existenta crestinismului. 

* ) 

Istoric. Crestinismul a fost intemeiat de Iisus 
Hristos si transmis de Sfintii Apostoli si 
ucenicii Säi, prin puterea Sfåntul Duh. Acest 
Duh rämåne si se actualizeazä din prima 
comunitate de crestini pånä azi. Comunitatea 
este un concept fundamental in crestinism 
datorat poruncii lui Iisus Hristos, cä iubirea 
semenilor este o conditie sine qua non a iubirii 
lui Dumnezeu, care este inaccesibil ( Iac . 5). 
\stfel, dupä 50 de zile de la inältarea la cer a 
ui Hristos, fapt petrecut in anul 33, Duhul 
Sfänt, a treia Persoanä a Sf. Treimi, se coboarä 
peste apostoli si peste toti cei care crezuserä, 
extinzånd comuniunea Sf. Treimi si asupra 
oamenilor. Prima comunitate care a crezut la 
cuvåntarea Sf. Apostol Petru, numärånd 3000 
de suflete, s-a numit Bisericä. Termenul de 
Bisericä, sau „ecclesia” in limba greacä, insem- 
nånd „cei chemati”, presupunea chiar cresti¬ 
nismul. Apoi, crezånd tot mai multi, se infi- 
intau comunitäti crestine in toate locurile unde 
propoväduiau apostolii. Primii credinciosii nou 
botezati, care s-au numit crestini, sunt cei din 
cetatea Antiohiei, majoritatea dintre acestia 
nefiind de etnie iudaicä. 

Comunitätile nou formate au luat avånt in tot 
Imperiul Roman, iar noii adepti au fost adesea 
intåmpinati cu ostilitate, deoarece conceptia 
despre transcendenta unui Dumnezeu, dar si 
posibilitatea intrupärii Lui, precum si motivatia 
unei vieti viitoare ii determina pe crestini sä nu 
mai accepte religia de stat politeistä, ceea ce era 
sinonim, in intelegerea ingustä a autoritätilor, cu 
subminarea ordinii de stat romane, a cutumelor 
fi a puterii imperiale. Din aceastä cauzä incepe 
o etapä de prigoane, si oficiale, $i neoficiale, atåt 


sociologice, cåt f ideologice impotriva crestinis¬ 
mului, $i care dureazä pånä in sec. al IV-lea. In 
aceastä etapä, crestinismul este nevoit sä se defi- 
neascä institutional si social. 

y y 

Odatä cu impäratul Constantin cei Mare, cres¬ 
tinismul inträ intr-o etapä decisivä din punct 
de vedere institutional, deoarece beneficiazä de 
drepturi egale cu alte religii, ba chiar are si unele 
avantaje. Astfel crestinismul se repozitioneazä 
in fiinctie de celelalte institutii ale statului si 

> > y 

cu statul insusi. De mentionat este faptul cä 
fiecare comunitate crestinä se organiza intr-o 
Bisericä localä, cu caracter autocefal, dar care 
erau in comuniune de credintä si ritual. 

» y 

Din acest sec. al IV-lea, incepe epoca dispu- 
telor hristologice, care au ca preocupare apro- 
fundarea credintei despre Persoana lui Hristos 
$i unde se constatä ruptura de credintä a unor 
comunitäti fatä de altele, ori fatä de comuni- 

y y 7 y 

tatea eclesialä originalä. Epoca marilor sinteze 
incepe odatä cu sec. al Vlll-lea, unde se centra- 
lizeazä toate ideile importante din perioada 
apostolilor si pånä atunci, asa cum sunt ele 
sintetizate in literatura teologicä cultä, dar si in 
literatura ascetico-practicä. 

Din sec. al X-lea, crestinätatea se imparte intre 
cultura greacä si cea latinä, nemairämånånd in 
comuniune de ritual. Excesele institutionale 
ale crestinätätii din Apus conduc la reforme 
incepånd cu sec. al XVI-lea, cånd apar mai 
multe factiuni crestine, mai liberale in inter- 

> y 7 

pretarea Scripturii si a intregii Traditii de pånä 
atunci. Pluralismul lor si lipsa lor de unitate 
va conduce cätre un crestinism fragmentar si 
chiar cätre un neo-crestinism in contradictie 

y 7 

cu propria sa traditie. Tot in acest context se 
va contura spiritul Renasterii si, ulterior, curen- 
tele postume acestuia. In Räsärit, crestinismul 
ortodox rämåne intr-o unitate de credintä si 
ritual, cu exceptiile bisericilor necalcedoniene 
despärtite incä din perioada disputelor hristo¬ 
logice. Din punct de vedere sociologic, cresti¬ 
nismul are o valoare insemnatä pentru civili- 
zatia omeneascä, deoarece introduce la nivel de 
„imperatie sau datorie morala ’ ideea de iertare 
a semenilor atunci cånd gresesc. Acest lucru 
permite societätilor in dimensiunea lor oficialä 
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sä fie mai tolerante, mai flexibile dupä om. 

Se pune accentul foarte mult pe binele facut 

celorlalti. 

> 

Doctrina. Iisus Hristos este Fiul lui Dumnezeu 
Intrupat, care s-a näscut mai presus de fire, din 
Fecioara Maria. Nasterea Sa minunatä este o 
invätäturä distinctä a crestinismului, deoarece, 

» ,77 

näscåndu-Se fara contributie bärbäteascä, a 
recapitulat firea umanä in Persoana Sa, in 
afara oricärui afect urnan. De aici decurge si 
lipsa de päcat a umanitätii Sale. In schimb, 
umanitatea asumatä de Acesta a pästrat efec- 
tele päcatului strämosesc, pentru ca moartea ca 
accident al firii umane sä fie biruitä prin inter- 
mediul umanitätii insäsi. Asumarea umanitätii 

> 9 9 

lui Hristos nu a condus la o transformare sau 
mutatie de vreun fel a dumnezeirii Lui, ci, dupä 
expresia Sf. Maxim Märturisitorul, „rämånånd 
ceea ce era, a devenit si ceea ce nu era”. Astfel, 
credinta fundamentalä a crestinismului este 

> i 

aceea cä Persoana lui Iisus Hristos posedä o fire 
dumnezeiascä din vesnicie, pe care este centrat 
Ipostasul lui, dar si una umanä luatä prin intru- 
pare din Fecioara Maria. O altä credintä funda¬ 
mentalä a crestinismului este aceea cä Iisus 
Hristos a inviat din morti. Totusi au existat si 

9 9 9 

existä factiuni ale crestinismului, dar minori- 
tare, fie desprinse din el, fie sträine de acesta, 
dar care au utilizat partial invätäturi crestine, 
in care nu este agreatä Invierea lui Hristos si 
implicit invätäturä Sa despre invierea mortilor. 
Crestinismul maj oritar confirmä si promo- 
veazä dintotdeauna Invierea lui Hristos a 
treia zi si a mortilor la sfårsitul veacurilor. Una 
dintre cele mai mari invätäturi a crestinismului 

9 9 

majoritar constä in faptul cä Dumnezeu este o 


comuniune tripersonalä, respectiv Tatäl, Fiul si 
Sfåntul Duh, atåt de intimä incåt Acestia ipos- 
taziazä complet aceeasi Fiintä dumnezeiascä, 
fiind interiör si intersubiectiv Unul Altuia. 
Iaräsi, nici aceastä invätäturä nu este acceptatä 


in totalitate de toatä crestinätatea. Apoi, alte 


chestiuni specifice crestinismului majoritar il 


reprezintä Sfintele Tainele, sau Sacramentele. 


Prin acestea Dumnezeu impärtäseste neväzut 


ajutorul Säu cätre comunitatea celor ce cred 


autentic in El. Nu toate grupärile crestine 


recunosc aceleafi sacramente, iar dintre toate 
acestea, Botezul si Euharistia au o mai largä 
recunoastere interconfesionalä. 

Sensul vietii omului in crestinism este vietuirea 

y 9 9 

dupä voia lui Dumnezeu, in vederea dobåndirii 
Impärätiei Cerurilor, aceea fiind chiar comuni- 
unea cu Dumnezeu sau viata vesnicä. Aspectul 
practic al acestei cäutäri a voii lui Dumnezeu 
diferä de la o confesiune la alta, de la o epocä la 
alta, etica si mentalitätile abordånd divers acest 

' 9 9 

aspect. Persoana lui Iisus Hristos si devotiunea 
cätre Acesta constituie principalul criteriu de 
apartenentä la crestinism. 

Organizare. Actualmente se gäsesc trei mari 
confesiuni crestine care se recunosc reciproc: 
Crestinismul Ortodox, Romano-Catolicismul 

9 7 

si Protestantismul. Specificul fiecäreia dintre 
ele se regäseste atåt la nivel organizatoric, cåt 
si doctrinar. Ele nu se numesc erezii, in sensul 
separärii radicale dintre Ortodoxie fi Biseri- 
cile necalcedoniene, de exemplu, ci se numesc 
simplu: confesiuni, deoarece fiecäreia ii cores- 
punde un anumit tip de märturisire de credintä. 
In limbajul teologie de astäzi, denumirea de 
„erezie” nu mai este utilizatä pe scarä largä 
precum in teologia primelor veacuri, de aceea, 
aceastä denumire este rezervatä de obicei doar 
invätäturilor de credintä eronate si mai putin 
confesiunilor sau denominatiunilor crestine 
care le profeseazä. Aceastä mäsurä a fost stabi- 
litä pentru pästrarea unui caracter decent al 
dialogului interconfesional. Un alt motiv pentru 
care nu poate fi numitä „erezie” este acela cä, 
erezia fiind o conceptie aflatä in dezacord 
cu Revelatia dumnezeiascä, se poate insinua 
uneori si in opiniile teologice particulare, indi- 
ferent de confesiunea celui ce le emite. Deci 
datoritä rolului partieular in care tinde sä se 
manifeste, erezia devine o denumire peiorativä. 
Doctrinele oficiale ale celor trei mari confesiuni 
crestine au punete in comun, dar si diferente. 
Dintre acestea, Romano-Catolicismul fi Cres¬ 
tinismul Ortodox Räsäritean au mai multe 
aspeete doctrinare comune, pe cånd protestan¬ 
tismul se distanteazä de cele douä confesiuni 
mai sus amintite prin mai multe chestiuni. 
Diferentele majore, recunoscute bilateral, intre 
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Romano-Catolicism si Crestinismul Ortodox, 
incepånd de la sinoadele unioniste pånä azi, 
se reduc la urmätoarele chestiuni: invätätura 
despre Filioque, invätätura despre Purgatoriu, 
Primatul papal, impärtäsirea cu azimä, iar 
dintre cele mai noi fiind Imaculata conceptie. 
Pe långä acestea rämån si alte diferente, mai 
mici ca insemnätate sau mai subtile: tendinta 
unei teologii „substantialiste” in Romano-Ca¬ 
tolicism si a unei teologii »personaliste” in Cres¬ 
tinismul Ortodox, si diverse diferente de ritual. 

7 » y 

Protestantismul, desprins din Romano-Cato¬ 
licism, se distanteazä enorm de celelalte douä 
confesiuni printr-o tendintä de suspendare 
a Traditiei, de reinterpretare a Revelatiei in 
afara Sfintei Traditii. De aceea, Sfånta Scrip- 
turä devine centrul preocupärilor teologice 
ad litteram al teologilor protestanti, pe fondul 
unei liberalizäri a erminiei. Asadar, Scriptura 
poate fi interpretatä si in absenta implicärii 
morale, harice, unde criteriile erminiei sunt 
cele natural-empirice. De asemenea, contex- 
tele scripturistice devin simple cronici, care 
sunt acceptate si in absenta unei implicäri exis- 
tentiale din partea celui care „teologhiseste M . 
Aceste tendinte tind sä reducä crestinismul 
do ar la proiectia lui istoricä, la nivelul de eveni- 
ment deposedat de valoarea lui soteriologicä 
realä pentru conditia umanä. Iar ca exemplu 
aducem in discutie cazul lutheranismului, sau 
al Bisericilor Evanghelice, care infirmä impor- 
tanta Sfintelor Taine, precum $i reductia lor la 
douä dintre ele, considerate ca fiind esentiale: 
Botezul si Euharistia. Chiar §i acestea nu au 
importantä realä in protestantism, ci mai mult 
una simbolico-anamneticä. 

In afara celor trei mari confesiuni crestine, 
existä multe grupäri denominative crestine, 
organizate intr-o mäsurä mai mare sau mai 
micä dupä un model eclesial, dar acestea nu 
mai pästreazä un sistem doctrinar unitar, inte- 
ligibil $i inchegat, deoarece au rupt orice formä 
de comuniune nu numai cu confesiunile exis- 
tente, ci si cu Sfånta Traditie. Crestinismul 
autentic se distinge, in primul rånd, prin mani¬ 
festarea plenarä si extraordinarä a harului lui 
Dumnezeu in viata credinciosilor, nu doar la 


nivel individual, ci, in primul rånd, la nivel 
colectiv, iar Sfånta Euharistie, precum si cele¬ 
lalte Sfinte Taine, sunt certificäri ale prezentei 
lucrätoare dumnezeiesti cu rezultate clare: 
indumnezeirea certificatä de existenta sfintilor, 

y y ' 

adicä a celor ce rämån vii pentru Dumnezeu, a 
minunilor, a profetiilor care se adeveresc, etc. 
Prezenta acestora impune confesiunii respec- 
tive un caracter autentic. 
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Mihai Burlacu 

CREZ.v. SIMBOL DE CREDINTÄ. 
CRISTÉLNITÄ. v. COLIM VITRÄ. 

9 

CRUCE. (lat. crux) Semn sacru distinctiv al 
crestinismului reprezentat de intersectia a douä 
linii, una verticalä §i una orizontalä. 

I. Obiect de torturä specific perioadei antice 
rezervat detinutilor, prizonierilor, tålharilor si 
celor vrednici de o moarte rusinoasä. Måntu- 
itorul Iisus Hristos a fost rästignit pe cruce, 
innobilånd acest semn. 

Termenul grecesc stauros si cel latin crux se 
refereau numai la stålpul vertical din lemn ( crux 
simplex ), pe care erau rästigniti multi condam- 
nati la moarte. Crucea era si un vechi simbol 
cosmic anterior crestinismului care reprezenta 
soarele si armonia contrariilor, existånd incä 
din Antichitate mai multe tipuri de cruci. 
Romanii, care au preluat metoda rästignirii pe 
cruce de la cartaginezi, foloseau trei tipuri: a) 
crux comissa, care avea forma literei T; b) crux 
immissa sau crucea latinä veche cu patru brate; 
c) crux decussata sau crucea Sfåntului Andrei 
in forma literei X. Crucea era consideratä un 
obiect de torturä si suferintä. 

y y 

II. (/zg.)Ansamblul tuturor evenimentelor si 
actelor din viata unui crestin prin care acesta 
trebuie sä treacä pentru a-si agonisi Impärätia lui 
Dumnezeu (ex. fiecare om are o cruce de purtat). 
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Crucea are origini pre-crestine, odatä cu rästig- 

nirea Domnului Hristos pe ea, sensul ei trans- 

formåndu-se fundamental, din obiect de sufe- 

rintä, in altar de jertfa care dä sens suferintei, in 

altar al iubirii lui Dumnezeu fatä de lume, in 

punte dintre cer si pämånt. 

Crucea in Vechiul Testament . Sfånta Cruce 

este unul dintre cele dintåi simboluri cres- 

> 

tine, reprezentånd taina credintei crestine: 
Patimirea, Rästignirea si Moartea lui Iisus 
Hristos. Cuvåntul „Cruce” este folosit atåt in 
sens propriu sau material, cåt si in sens figurat 
sau spiritual. Crucea a fost prefiguratä incä din 
Vechiul Testament prin diferite obiecte, meta- 
fore sau semne, ca: lemnele purtate de Isaac in 
spate, altarul, toiagul lui Aaron si al lui Moise, 
stålpul pe care Moise a ridicat sarpele de aramä, 
binecuvåntarea fiilor lui Iosif de cätre Iacob, 
cu måinile incrucisate, måinile intinse de cätre 
Moise, prin care Israel a biruit pe amaleciti, 
semnul grafic al lui Iezechiel.Toti Pärintii Bise- 
ricii au väzut in litera „thau”, ultima literä a alfa- 
betului ebraic, semnul Crucii sau taina Crucii 
lui Hristos cu care trebuie sä se insemneze cei 
ce doresc sä scape nevätämati (Iz 9,4-6). 

Crucea in Noul Testament. In Noul Testament, 
intålnim cuvåntul Cruce in ambele intelesuri. 

A * 

In sens propriu, Crucea este lemnul pe care 
Hristos a fost rästignit {In 19, 17, 19; Mt 27, 
32, 40, 42; Mc 15, 21). Pe aceastä Cruce a fost 
pironit Iisus Hristos, a fost impuns de cätre un 
ostas cu sulita in coastä, din care a curs sånge 
si apä {In 19, 34). De pe Cruce a incredintat 
pe marna Sa lui loan Apostolul ca sä-i poarte 
de grijä, a rostit cele sapte cuvinte care au o 
semnificatie importantä in iconomia måntuirii 

{Lc 23, 34; 23, 43; In 19, 26; 19, 23; 19, 30; 
Lc 23, 46). Bratele Crucii au o semnificatie 
fiecare in parte: braftil orizontal indicä jertfa lui 
Hristos care se räsfrånge asupra intregii creatii 
- om si cosmos -, in timp ce bratul vertical 
indicä refacerea legäturii dintre Dumnezeu si 
om, dintre cer si pämånt, trimitånd continuu 
spre posibilitatea de indumnezeire deschisä 
omului. Semnul Sfintei Cruci il intålnim mai 
intåi in ritualul Botezului, iar incepånd cu sec. 
al III-lea, in Africa si la Roma, insemnarea cu 


Sfånta Cruce constituind primul rit de initiere 
a catehumenilor. 

A 

In sens figurat, intålnim cuvåntul Cruce atunci 
cånd Måntuitorul indeamnä la purtarea ei: 
»Oricine vrea sä vinä dupä Mine sä se lepede 
de sine si sä-Mi urmeze Mie” {Mc 8,34; Mt 10, 
38; 16,24; Lc 9,23; 14,27). Inainte de Hristos, 
Crucea era un instrument de necinste, de 
torturä si mijloc de pedeapsä pentru räufacätori, 
care erau considerati blestemati {Dt 21,20-23). 
Iisus Hristos este Mielul lui Dumnezeu care 
ridicä päcatele lumii {In 1, 29), räscumpärånd 
neamul omenesc pe Cruce {1 Ptr 2,24). „Cäci 
Hristos ne-a räscumpärat din blestemul Legii 
facåndu-Se pentru noi blestem; pentru cä scris 
este: blestemat este tot cel spånzurat pe lemn” 
{Ga 3,13). Cuvåntul Jemn” inseamnä in acest 
text Crucea din lemn. Rästignindu-se Hristos 
pe Cruce, aceasta a devenit altarul de jertfa prin 
care s-a nimicit päcatul fi moartea si prin care 
s-a impäcat omenirea cea cäzutä cu Dumnezeu 
care atåt de mult a iubit lumea incåt a dat pe 
Unicul Säu Fiu pret de räscumpärare pentru ea 
{In 3,16). Fiind stropitä si sfintitä cu sångele lui 
Hristos a devenit altarul jertfirii lui Hristos de 
mare sfintenie, cu mult mai mult decåt altarul 
§i toate obiectele sfinte din Templu. Dupä 
cum nu poate exista altar farä jertfa si invers, 
tot astfel, din momentul jertfirii lui Hristos, 
Crucea devine una cu El si se numeste „Crucea 
Domnului” {Ga 6,14), „Crucea lui Iisus” {In 19, 
25) sau »Crucea lui Hristos” {1 Co 1, 17; Ga 
6,12; Flp 3,18). In felul acesta Crucea devine 
mijlocul de räscumpärare §i impäcare a oame- 
nilor cu Dumnezeu si al comuniunii oamenilor 
intre ei, cäci „E1 este pacea noasträ, El Care a 
facut din cele douä una, surpånd peretele cel 
din mijloc al despärtiturii, desfiintånd vräj- 
mäsia in Trupul Säu, legea poruncilor $i invä- 
täturile ei, ca intru Sine pe cei doi sä-i zideascä 
intr-un singur om nou §i sä intemeieze pacea 
$i sä impace cu Dumnezeu pe amåndoi, uniti 
intr-un trup prin cruce, omorånd prin ea vräj- 
mäsia” {Ef 2,14-16). 

Crucea exprimä jertfa räscumpärätoare a lui 
Hristos, recapitulånd intreaga Sa viatä: „E1 
a purtat päcatele noastre in trupul Säu, pe 
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lemn, pentru ca noi, murind fatä de päcate, sä 
viettiim dreptätii: cu a cärui ranä v-ati vindecat” 

(1 Ptr 2,24). 

Cruce si Inviere. Crucea este inerentä lucrärii 
räscumpärätoare si iubirii lui Dumnezeu fatä 
de om. Intruparea lui Hristos nu este ruptä 
de Cruce si de Inviere care descoperä inte- 
lesul tuturor tipurilor si ghiciturilor din Sfånta 
Scripturä care vorbeau despre Hristos, centrul 
intregii creatii. »Taina intrupärii Cuvåntului 
cuprinde in sine intelesul tuturor ghiciturilor si 
tipurilor din Scripturä si stiinta tuturor faptu- 
rilor väzute si cugetate. Cäci cel ce a cunoscut 
taina crucii si a mormåntului a inteles ratiunile 
celor mai inainte spuse; iar cel ce a cunoscut 
intelesul tainic al Invierii a cunoscut scopul 
spre care Dumnezeu a intemeiat toate de mai 
inainte”. Astfel, Creatia si Invierea sunt pentru 
Sfäntul Maxim douä momente complemen- 
tare ale aceleasi deschideri a lui Dumnezeu 
spre fapturä. Prin teologia Logosului, care 
impreunä ziditor fiind cu Tatäl si cu Duhul 
Sfånt §i care este Ipostasul ce se intrupeazä, se 
descoperä relatia strånsä intre Creatie, Cruce 
si Inviere. Teologia ortodoxä nu a separat 
Crucea de Inviere, dupä cum n-a separat nici 
Intruparea de Indumnezeire. Numai in lumina 
Invierii se poate observa realitatea tragicä a 
Crucii si päcatului, dar si puterea atotbirui- 
toare a lui Dumnezeu. Credinta crestinä are si 
o dimensiune paradoxalä in sensul cä puterea 
lui Dumnezeu se manifestä tocmai in suferintä, 
in Cruce ( 2 Co 12, 10). Invierea lui Hristos a 
dezväluit Apostolilor Säi adevärata semnifi- 
catie a Crucii, adåncul de tainä al Jertfei, dar 
si märetia iertärii $i iubirii lui Dumnezeu. De 
aceea, Crucea este o piaträ de poticnealä pentru 
necredinciosi ( 1 Co 1,20-23). 

In spiritualitatea ortodoxä, cinstirea adusä 
Crucii este nedespärtitä de lauda Invierii: 
„Crucii Tale ne inchinäm Hristoase si sfåntä 
Invierea Ta o läudäm si o märim”. Crucea lui 
Hristos si-a dat roadele ei prin propoväduirea 
Apostolilor ( 1 Co 1, 17) care märturisesc pe 
Hristos, Cel rästignit si inviat. Pentru Hristos, 
Crucea a fost nu numai un mijloc al pätimirii, ci 
f mijlocul preamäririi Sale in Care a pätimit, asa 


A 

cum El Insusi märturiseste: „Pärinte preamäre^- 
te-Mä acum la Tine Insuti cu slava pe care am 
avut-o la Tine mai inainte de a fi lumea” (In 17, 
1-5). Primii crestini nu au despärtit Crucea de 
Hristos, ci au märturisit pe Hristos cel rästignit 
si inviat, identificånd invätätura despre Cruce 
cu »puterea lui Dumnezeu”. Aceastä invätätura 
era »pentru iudei smintealä, iar pentru neamuri 
nebunie” (1 Co 1, 18, 23). Erau multi care se 
purtau ca si »dusmani ai crucii lui Hristos” (Flp 
3,18) si implicit ca si dusmani ai Invierii. 
Cinstirea Sfintei Cruci. Crucea a fost folositä 
ca semn de binecuvåntare cu måna de cätre 
Måntuitorul care binecuvånteazä copiii, påinile 
in pustie, päinea si vinul la instituirea Euharis- 
tiei si la arätarea de la Emaus, pe Apostoli cånd 
inträ prin usile incuiate si cånd se inaltä la ceruri. 
Plecånd de la acestea, si Apostolii si primii cres¬ 
tini au inceput sä se inchine cu semnul Crucii. 
Cinstirea Sfintei Cruci a primit o atentie 
sporitä, mai ales dupä ce impäräteasa Elena a 
descoperit Crucea Måntuitorului la Ierusalim 
(326), iar impäratul Constantin cel Mare a 
adoptat Crucea ca simbol pentru steagurile fi 
monedele sale dupä anul 312, cånd 1-a biruit pe 
Maxentiu in urma unei viziuni a Crucii pe cer 
insotitä de cuvintele (In hocsigno vinces-,, Intru 
acest semn vei invinge”). Sinodul al VH-lea 
Ecumenic (Niceea 787) a stabilit definitiv cä 
modul de cinstire al Crucii este asemenea celui 
referitor la cinstirea icoanelor. Multe dintre 
bisericile crestine sunt construite in formä de 

i 

cruce si poartä in vårful lor Sfånta Cruce ca 
semn al biruintei asupra räului. Prin inchi- 
narea la Sfånta Cruce, credinciosii se inchinä 
Celui rästignit pe ea din iubire fatä de intreaga 
creatie, Celui care le däruieste viatä din viata 
mormåntului din care Hristos a inviat. Taina 
Crucii este cinstitä prin cåntäri zilnice, mai 
ales in zilele de post, Biserica inchinåndu-i in 
special trei zile de cinstire: 1 august - Scoa- 
terea Sfintei Cruci; 14 septembrie - Inältarea 
Sfintei Cruci, duminica a Ill-a din Postul 
Pastilor numitä si »Duminica Sfintei Cruci”. 

Bibliografie. Ort .,XXXIV (1982),2,in care este prezen- 
tatä din diverse perspective teologia cinstirii Sfintei 
Cruci; Bria, lon, Dictionar de Teologie Ortodoxä , Ed. 
Institutului Biblic §i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
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iconomia Fiului lui Dumnezeu, in Filocalia, vol. II, trad. 
D. Stäniloae, Ed. Harisma, Bucure$ti, 1993; Mircea, 
loan, Dictionar al Noului Testament , Ed. Institutului 
Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucuresti, 1995. 

Cristinel loja, Mihai Burlacu 

CRUCIADE. Nume dat expeditiilor pe care 
le-au organizat crestinii din Occident, in Evul 
Mediu, pentru alungarea musulmanilor din 
Tara Sfåntä. 

Cruciadele au pornit in sec. XI-XIV din tärile 
apusene ale Europei si constituie, in istoria 
Evului Mediu, un fenomen complex. Ele au 
ramas in memoria colectivä, alimentatä si de 
literaturä sau cinematografie, drept o mare 
epopee cu episoade multiple. Amintirea lor, 
transformatä si de legendä, a ramas atåt de 
vie incåt cuvåntul a sfårsit prin a desemna in 
vocabularul Occidental acea initiativä pornitä 
in numele unui ideal comun impotriva unui 
dusman comun. Pe långa motivele de ordin 
religiös, cruciadele au avut $i cauze politice sau 
economice bine disimulate sub ideologia reli- 
gioasä a eliberärii Locurilor Sfinte. In ciuda 
traditiei crestine primare, care condamna folo- 
sirea armelor, Biserica din Occident a lansat, 
incepånd cu sec. al IV-lea, teoria „räzboiului 
just”: necesitatea folosirii fortei, a räzboiului 
impotriva ereticilor, pe care armele spirituale 
nu-i puteau convinge. Prin promisiunea de 
recompense ceresti facutä combatandlor, s-a 
trecut de la notiunea de „räzboi drept” la cea 
de „räzboi sfånt”. La sfårsitul sec. al X-lea si 
inceputul sec. al Xl-lea, Biserica Occidentalä 
a incercat sä crestineze moravurile societätii 
militäre, propunånd cavalerului ideal protectia 
celor slabi si mentinerea päcii prin lupta impo¬ 
triva dusmanilor. Conciliul de la Narbonne 
din anul 1054 declara cä cel „care omoarä un 
crestin, varsä sångele lui Hristos”. Multä vreme 
cruciatul a fost descris de textele medievale 
ca un pelerin, cel care face o cälätorie la Ieru- 
salim. Pelerinajul la Locurile Sfinte devine un 
element primordial al cruciadei, iar dificultä- 
tile traseului faceau parte din spiritualitatea 


pelerinajului. In afarä de spiritul de bravurä 
si aven tura, cruciatii urmäreau $i cåstigarea de 
averi, precum si crearea unor State de tip feudal, 
pe care apoi sä le exploateze. De la cruciade, 
cavalerii occidentali au a^teptat totul: måntu- 
irea vesnicä, satisfacerea spiritului de aventurä, 
iar cei mai multi, bogätiile fabuloase ale Orien- 
tului. Ele se explicä si prin cresterea demo- 
graficä a populatiei din tärile occidentale, care 
impunea o expansiune externa, iar aceasta nu 
se putea realiza decåt in Räsärit. Cruciadele 
puteau oferi celui inrolat, unor tärani, posi- 
bilitatea ameliorärii propriei situatii, a recon- 
stituirii averilor uneori prin jaf, o mai bunä 
repartitie a proprietätii. De asemenea, inrolarea 
unor combatanti profesionisti a permis menti¬ 
nerea päcii in Occident, fiimizändu-le acestora 
ocazia folosirii propriei energii pe alte fronturi. 
Initiativa cruciadelor apartine in general papei, 
conducätorul spiritual: el predica cruciada 
sau incredinta predica clerului autorizat $i 
uneori trimisilor pontificali. De la cruciada a 
Il-a (1147-1149) pånä la a IV-a (1202-1204), 

cistercienii au fost insärcinati cu predica, iar 
din sec. al Xlll-lea acest rol a fost preluat de 
ordinele cersetoare. Finantarea cruciadelor era 
obtinutä pe trei cäi: prin intermediul crucia- 
tilor - b ar o nii isi vindeau pämånturile sau le 
ofereau comunitätilor eclesiastice. In sec. al 
Xll-lea, seniorul putea cere vasalilor säi un 
ajutor financiar pentru plecarea in cruciadä; 
prin regi - primul impozit perceput de regi 
pentru cruciade a fost dijma saladinä impusä in 
Franta si Anglia, pe bunurile mobiliare si veni- 
turi. De la simple ajutoare benevole pe vremea 
lui Ludovic al Vll-lea in 1147, s-a trecut la 
impozitul pe care-1 pretindea Filip August la 
intoarcerea sa din Tara Sfåntä; prin Bisericä - 
pentru cruciada a IV-a (1202-1204) coexistau 
colecta si taxa ca forme de obtinere a fondurilor. 
In ciuda unei putemice opozitii, decima a fost 
introdusä pentru prima datä in 1199, mai intåi 
clerului intr-un procent de 40% din venituri, 
iar ceva mai tårziu si cardinalilor 10%. Cruci¬ 
atul beneficia de privilegii exclusiv spirituale, 
iar din sec. al Xll-lea, papalitatea acorda celui 
care se angaja in astfel de operatiuni militäre 
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o serie de avantaje materiale. Prin »privilegiile 
Crucii”, precizate mai bine in 1145, in bula 
Quantum praedecessores , cruciatul, familia sa si 
bunurile sale erau plasate sub protectia Bise- 
ricii. De asemenea, pe durata desfasurari unei 
cruciade, plata dobånzilor pentxu diferitele 
imprumuturi contractate era suspendatä $i un 
moratoriu permitea cruciatului sä-si pläteascä 
datoriile la intoarcerea din campanie. 

Prima cruciadä (1096-1099) a fost decisä la 
sinodul de la Clermont, initiator fiind papa 
Urban al II-lea,in 1095. El a prezentat in predica 
sa principiile acestei prime actiuni de eliberare 
a Locurilor Sfinte, insistånd pe ajutorul ce 
trebuia acordat crestinilor din Orient, oprimati 
de turci. Acest subiect a fost repede inlocuit de 
tema eliberärii mormåntului lui Hristos, recu- 
cerirea si apärarea sa. Celui care murea pe drum 
sau in timpul luptelor, papa ii promitea iertarea 
päcatelor. In prima fazä a acestei cruciade 
masele populäre constituite intr-o armatä 
ledisciplinatä, au trecut prin Ungaria, Serbia si 
Bulgaria, ajungånd la Constantinopol in ziua 
de 1 august 1096. impäratul Alexios I i-a trecut 
in Asia, unde au fost nimiciti de turci in apropi- 
erea localitätii Niceea. Adevärata cruciadä, cea 
a nobililor, a ajuns la Constantinopol, Alexios I 
reusind sä obtinä de la ei un jurämånt de vasa- 
litate. Cruciatii au reusit sä cucereascä pe rånd 
Niceea, Edessa, Antiohia, iar Ierusalimul in 15 


iulie 1099. Ei au infiintat primele State latine in 
Orient: la Edessa, care a durat pånä in 1144, la 
Antiohia, care a durat din 1098 pånä la 1268, 
la Ierusalim, primul „rege” fiind Godefroy de 
Bouillon (22 iulie 1099 - 18 iulie 1100), cel 
care a refuzat coroana de rege acolo unde Iisus 


Hristos primise coroana de spini. Titlul de 


„rege al Ierusalimului” s-a acordat la 25 decem- 


brie 1110 fratelui säu Balduin I de Boulogne 
(1110-1118). In locul patriarhului ortodox, 
latinli au pus un patriarh catolic. Stabilirea 
cruciatilor in Palestina, dupä eliberarea Ierusa¬ 
limului, la 15 iulie 1099, este consideratä a fi 


inceputul colonialismului european. 

A doua cruciadä (1147-1149) a avut ca princi- 
palä motivatie eliberarea Edessei, cuceritä defi¬ 
nitiv de turci in 1146. Indemnul la aceastä nouä 


initiativä militarä a fost dat de papa Eugeniu al 

III-lea, iar Bernard de Clairveaux a fost cel care a 

predicat-o. Initiativa a rämas farä rezultat pentru 

occidentali, intre anii 1140 si 1149, cruciatii 

ridicånd la Ierusalim o bisericä a Golgotei si una 

a Sfäntului Mormånt. Din acest moment, latinii 

au inceput sä aibä drepturi la Sfåntul Mormånt. 

Cruciada a Ill-a (1189-1192) a pornit in 

momentul in care sultanul Egiptului, Saladin, 

in anul 1187, dupä 88 de ani de stäpånire latinä, 

cucereste Ierusalimul. La cruciada a Ill-a 

au participat trei mari monarhi ai Apusului: 

impäratul german Frederic I Barbarossa (1152- 

1190), regele englez Richard Inimä de Leu 

(1189-1199) si regele Filip al II-lea al Frantei 

(1180-1223). Aceastä cruciadä s-a soldat 

practic cu un nou esec, dar s-a putut observa 

mai bine cä entuziasmul religiös al celor säraci 

a fost exploatat de ambitiile nobililor. 

Cruciada a IV-a (1202-1204) a fost predicatä 

de papa Inocentiu al III-lea (1198-1216), cu 

scopul eliberärii Ierusalimului. Acest papä a fost 

cel mai mare teoretician al cruciadei, cel care a 

alcätuit o doctrinä coerentä: din acest moment, 

textele au fixat cu exactitate conditiile obtinerii 

indulgentelor, ierarhizate la sfårsitul sec. al 

Xll-lea in functie de serviciile aduse cruciadei. 

> 

De la inceputul sec. al XHI-lea, credinciosilor li 
se promitea participarea la cruciadä prin rugä- 
ciuni, procesiuni religioase, ofrande si sustinere 
financiarä a celor care urmau sä plece, papali- 
tatea inaugurånd miscarea de spiritualizare a 
cruciadei. La råndul ei, Republica Venetia s-a 
angajat sä asigure transportul cruciatilor cu 
propria flotä, in schimbul unei sume impor- 
tante de bani. Conducätorii veritabili ai acestei 
cruciade au fost: papa Inocentiu al III-lea, 
partizan al unirii Bisericilor sub conducerea 
Romei, si Enrico Dandolo, care reprezenta 
ambitiile economice ale Venetiei. Cruciada 
avea drept obiectiv Egiptul, de care depindea 
Palestina. In aceeasi perioadä se afla in Occi- 
dent Alexios al IV-lea, fiul impäratului Isaac al 
II-lea Anghelos (1185-1195), inläturat de pe 
tron si orbit de fratele säu, Alexios al III-lea 
Anghelos (1195-1203), si care venise in Apus 
sä cearä ajutor cruciatilor, in schimbul unei 
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recompense, pentru inscäunarea tatälui säu. El 
a promis totodatä supunerea Bisericii grecesti 
autoritätii scaunului papal. Dandolo a acceptat 
propunerea, gåndindu-se indeosebi la avanta- 
jele Venetiei de pe urma acestei situatii. In noile 
conditii flota venetianä isi modificä traseul si 

9 > } y 

in loc sä se indrepte spre Egipt, merge cätre 
Bizant, unde ajunge in 1204. Alexios al III-lea 
este detronat, Isaac Anghelos si fiul säu Alexios 
al IV-lea sunt repusi in drepturi. Imediat grecii 
au inteles cä acesti doi suverani nu urmau sä fie 

9 9 

decåt niste instrumente docile in måna latinilor 
si a papei. De aceea, pe 25 ianuarie 1204 are loc 
un fel de revolutie la Constantinopol soldatä 
cu rästurnarea lui Isaac al II-lea si a fiului säu. 

i 

Noul impärat, Alexios al V-lea, nu poate onora 
promisiunile si cruciatii iau cu asalt Constanti- 
nopolul in Vinerea Pätimirilor a anului 1204. 
Timp de trei zile si trei nopti au loc scene peni- 
bile, in locul apärärii si eliberärii crestinilor in 
fata musulmanilor, asa cum fusese predicatä 
aceastä cruciadä, asistäm la deturnarea crucia- 
tilor de la tinta lor initialä. 

Cruciada a IV-a este deci un fapt exemplar 
pentru orice istoric, deoarece originile sale 
sunt multiple §i dificil de ierarhizat. Nu trebuie 
uitat faptul cä aläturi de cauzele externe, 
apetitul economic italian, coalitia politicä 
germano-normandä, ostilitatea religioasä si 
xenofobia, s-au adäugat si o serie de fenomene 
interne care au fragilizat Imperiul in ultimele 
decenii ale sec. al Xll-lea. 

In locul Imperiului Bizantin, cruciatii au creat 
Imperiul latin de Constantinopol (1204-1261), 
punånd rege pe Balduin de Flandra (1204- 
1205). Teritoriul capitalei a fost impärtit intre 
Balduin si Dandolo, acesta din urmä fiind singur 
exceptat de la depunerea jurämåntului de vasa- 
litate fatä de Balduin. In sfårsit, Venetia primea 
insulele Ioniene, cea mai mare parte a insulelor 
din Marea Egee, Rodosul, Creta, spatii impor- 
tante din Peloponez, Tracia. Astfel, Cruciada 
a IV-a oferea Venetiei posibilitatea detinerii 
unui adevärat imperiu colonial si a unei hege¬ 
monii economice in regiune. Cucerirea si jefu- 
irea Constantinopolului, din 13 aprilie 1204, si 
crearea unui Imperiu latin, intre 1204-1261 la 


Constantinopol, au contribuit la släbirea gravä 
a Imperiului Bizantin, constituind una dintre 
cauzele principale ale cuceririi lui de cätre 
turci la 29 mai 1453. Efectul cel mai evident 
al acestei cruciade a fost insä ruptura definitivä 
a unitätii crestine. Ireparabilul, in ochii bizan- 
tinilor, fusese comis. Pentru ei, occidentalii 
pånä atunci suspecti, devin acum culpabili. In 
fata „violentei acestor barbari, spunea Nichita 
Choniates, nu ne rämäne decåt sä constatäm 
cä ei nu apartin lumii civilizate”. Ortodoxia a 
devenit acum vectorul esential al unui natio- 

9 9 

nalism din in ce mai exacerbat, ajungåndu-se, 
un secol mai tårziu, sä se vorbeascä, pånä in 
indepärtata Rusie, de ororile comise de latini la 
Constantinopol. 

Pe ruinele Imperiului Bizantin, aläturi de Impe¬ 
riul latin de Constantinopol, s-au organizat 
intr-o manierä feudalä, o serie de principate 
vasale: regatul Tesalonicului, ducatul Atenei 
si al Tebei, principatul Ahaiei. Din Imperiul 
Bizantin mai rämåneau doar trei pärti, care 
pästrau incä statutul de independentä: Imperiul 
grec de Trebizonda (1204-1261), Imperiul grec 
de la Niceea (1204-1261) si Despotatul de Epir. 
Imperiul de la Niceea a fost fondat de Teodor 
Laskaris (1204-1222), cäruia i-a urmat energicul 
loan al III-lea Ducas Vatatzes (1222-1254). Era 
clar cä latinii nu doreau existenta acestui stat, de 
aceea armatele lor au declansat o putemicä ofen- 
sivä in Asia Micä. Din fericire ei au fost nevoiti 
sä facä fatä unei puternice concenträri armate 
in Balcani, formatä din greci $i bulgari, condusi 
de tarul Ionitä Caloian. La bätälia de la Adri- 
anopole, din aprilie 1205, cruciatii sunt zdrobiti, 
impäratul Balduin ucis, iar Dandolo moare si el 
la putin timp dupä aceastä datä. Evenimentul 
este considerabil, pentru cä dominatia occiden- 
talä in Orient cunoaste un prim esec, iar Impe¬ 
riul de la Niceea este salvat. Pe viitor, Imperiul 
Bizantin, pomind tocmai de la Niceea, va reu^i 
sä se reformeze, chiar dacä pentru acest lucru a 
fost nevoie de 50 de ani de confuzie, timp in care 
Imperiul latin de la Constantinopol a supravie- 
tuit unor conditii penibile. 

Succesorul lui Balduin la Constantinopol a fost 
fratele säu Henric, care la inceput a inregistrat 
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unele victorii, dar in final a fost invins de loan 
Vatatzes. El a reusit sä cucereascä Adrianopole 
§i a luat din måna bulgarilor importante teritorii 
din Macedonia si Tracia, precum si Tesalonicul. 
Opera sa a fost desävårsitä de Mihail Paleo- 
logul in ziua de 25 iulie 1261, cånd Constan- 
tinopolul a fost recucerit din måna latinilor, 
impäratul si patriarhul latin refiigiindu-se in 
Occident. Astfel, se präbusea Imperiul latin, cel 
c are de mai multä vreme ducea o existentä difi- 

7 

cilä: pentru a putea träi impäratul vindea Sfinte 
Moaste §i se incälzea cu lemnul recuperat din 
constructia propriului palat. La råndul säu, 
Imperiul Bizantin recent reconstituit, era acum 
un stat epuizat, care se va indrepta dupä douä 
secole de decadentä spre ruinä. 

Cruciada a V-a (1228-1220) a cunoscut o primä 
fazä in care regele Andrei al II-lea al Ungariei 
(1205-1235), impreunä cu ducele Leopold al 
Vll-lea al Austriei si cu alti nobili din Austria 
si B avaria, a intreprins cåteva expeditii in jurul 
ordanului, farä rezultate notabile. 
aza a Il-a a constituit-o plecarea spre Räsärit 
impäratului Germaniei, Frederic al II-lea 
(1215-1250), conducätorul principal al cruci- 
adei a V-a. Expeditia acestuia nu s-a facut sub 
auspiciile papei, ci pe cont propriu, de aceea 
papa Grigorie al X-lea (1228-1241) 1-a exco- 
municat in 1228. In ciuda acestui „handicap”, 
Frederic al II-lea a reusit, prin negocieri, sä 
obtinä pe o perioadä de 10 ani de la sultanul 
Egiptului Malik al Kamil, Ierusalimul (farä 
moscheia lui Omar), Bethleemul, Nazaretul §i 
teritoriul Sidonului din Fenicia. Toate aceste 
teritorii erau obtinute in schimbul incetärii 
luptelor dintre crestini si musulmani. In urma 
tratatului, Frederic al II-lea si-a facut intrarea in 
Ierusalim, la 17 martie 1229, si §i-a pus singur 
coroana pe cap. Ierusalimul a rämas in måinile 
crestinilor pånä la 23 august 1244, cånd este 
definitiv pierdut de cavalerii latini. 

Cruciada a Vl-a a fost determinatä de pierderea 
Ierusalimului in 1244. In aceste conditii papa 
Inocentiu al IV-lea (1243-1253) indeamnä 
crestinätatea, la sinodul de la Lyon din 1245, 
la o nouä cruciadä. Cu toatä ostilitatea fatä de 
ideea de cruciadä, Ludovic al IX-lea cel Sfånt 


(1226-1279), pleacä in 1248 intr-o nouä expe- 
ditie. Dupä ce a iernat in 1248 in insula Cipru, 
in primävara anului 1249 s-a indreptat spre 
Egipt, iar in 5-6 iunie 1249 a cucerit portul 
Damieta. In cele din urmä regele a fost infrånt 
de egipteni $i pentru a fi räscumpärat cedeazä 
cetatea Damieta. In Orient, Ludovic al IX-lea 
a mai rämas incä 4 ani (1250-1254), iar in 1254 
face un pelerinaj la Bethleem, dupä care s-a 
intors in Franta, farä sä fi putut elibera Ierusa¬ 
limul. Mai mult chiar, in 1268 Antiohia a cäzut 
in måinile musulmanilor. 

Acelasi rege al Frantei, Ludovic al IX-lea, in 
1270, a plecat intr-o nouä cruciadä (a Vll-a), 
de data aceasta in Tunisia, cu speranta cä de aici 
va putea ataca Egiptul. Numai cä in urma unei 
ciume el moare, locul fiindu-i luat de fiul säu 
Filip al Ill-lea, care dupä incheierea unui armis- 
titiu cu arabii se intoarce in Franta. Astfel au luat 
sfårsit asa-zisele cruciade clasice, totalul tuturor 
incursiunilor occidentale in Orient depäsind in 
realitate numärul de sapte, ajungånd la circa de 
12 expeditii intre Europa si Palestina. Cruci- 
adele au preocupat Occidentul mai mult de 
douä secole, iar consecintele lor se resimt pånä 
astäzi. Ele au permis Occidentului sä-si dezvolte 
constiinta unitätii sale, au facilitat amestecul in 
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Bisericä a cavaleriei, au acordat drept la cuvånt 
si la actiune maselor särace si prost inarmate. 
Ele au crescut de asemenea prestigiul si puterea 
papei sau forta monarhilor, dar prin momentul 
1204 au transformat Schisma din 1054 intr-un 
fapt definitiv si inexpiabil. 
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CRUCIFICARE. Actiunea de a rästigni pe 
cruce pe cineva. 

Initial desemna un stålp vertical, ascutit, din 
lemn, infipt adånc in pämånt, fiind folosit in 
douä moduri: ca mod de apärare si ca instru¬ 
ment de torturä. 

Ca mod de apärare stålpii erau asezati unii långa 
altii pentru a forma un fel de gard sau palisadä 
defensiva in jurul cetätilor, iar ca instrument de 
torturä erau utilizati pentru atårnarea crimi- 
nalilor sau a celor care incälcau legile, pånä 
la moarte, iar dacä ucigasul deja murise, era 
atårnat pe lemn in semn de oprobriu public. 
Atåt verbul OTaupöco ( stauroö ), „a intäri cu o 
palisadä, a pune stålpi”, cåt si compusul säu 
dvaoxaopöcö ( anastauroö), „a ingrädi, a impre- 
jmui”, pästreazä aceeasi ambivalentä a intele- 

sului. Ambele verbe au si sensul secundar de 

) 

„a crucifica”. Crucificarea este actul de fixare in 
cuie sau legare a unei persoane vii pe o cruce 
(stauros), stålp (skolops) sau lemn (xylon). Cåte- 
odatä erau crucificati si mortii, dupä cum s-a 
precizat. Herodot foloseste de regulä verbul 
dvacncotaml^cö (anaskolopizö), „a agäta pe stålp, 
a trage in teapa 1 ’, cånd vorbeste de persoanele 
vii crucificate, $i verbul avaaxaupöcö, (anasta¬ 
uroö), pentru cei morti. Iosif Flaviu foloseste 
numai verbul (dva)oxaupöco [(ana)stauroö], cu 
acelea^i semnificatii, iar Filon din Alexandria 
numai verbul åvaoKoXonitfi) (anaskolopizö). In 
Noul Testament apare frecvent verbul oxaupöco 
(stauroö), ce implicä folosirea substantivului 
stauros pentru crucea lui Hristos, si nu a lui 
skolops. Cruce si crucificarea provin din limba 
latinä, din crux, crucifigo. 

Crucificarea la pägåni. Crucificarea este amin- 
titä prima oarä la persi. Herodot in Istoria sa, 
spune cä persii practicau crucificarea ca o formä 
de executie. Astfel Darius (-512-485 i.Hr.) a 
crucificat nu mai putin de 3000 de locuitori ai 
Babilonului. Grecii au adoptat aceastä metodä 
mai tårziu. Se pare cä si indienii, asirienii, scitii, 
locuitorii din Tauris si tracii practicau crucifi¬ 
carea, desi sursele care amintesc acest lucru nu 
sunt foarte sigure. Diodorus Siculus mentio- 
neazä faptul cä celtii ii crucificau pe criminali 
ca ofrandä adusä zeilor lor, iar Tacitus spune 


cä germanii $i bretonii practicau crucificarea. 
Sallust si Iuliu Cezar aminteau crucificarea la 
locuitorii Numidiei (Africa de nord), si multi 
alti scriitori antici spuneau despre cartaginezi cä 
folosesc crucificarea. De la cartaginezi romanii 
ar fi imprumutat aceastä metodä de torturä. 
Predecesoarea crucificärii, in Orientul Mijlociu 
antic, se pare cä a fost tragerea in teapä, adicä 
impingerea persoanei vii intr-un stålp ascutit, 
practicatä de asirieni pentru executarea dezer- 
torilor, a prizonierilor de räzboi si a rebelilor. 
Insä textele vechi nu sunt intotdeauna exacte cu 
privire la metoda folositä, astfel incåt din descri- 
erea acestora nu se poate spune dacä ele se refe- 
reau la crucificare sau la tragerea in teapä. La 
greci si romani, crucificarea nu se aplica oame- 
nilor liberi sau cetätenilor, fiind consideratä la 
romani servile supplicium, adicä „pedeapsa scla- 
vilor”. Romanii foloseau, in schimb, atårnarea 
de copacul neroditor (arbor infelix) pentru cetä- 
tenii säi in cazuri de inaltä trädare sau a unui 
delict grav, fiind consideratä totusi o pedeapsä 
exceptionalä. Juristul roman Julius Paulus (-200 
i.Hr.) enumerä crucificarea (crux) printre cele 3 
summa supplicia, »pedepsele supreme”: crematio, 
»arderea”, crux, »crucificarea”, si decollatio, „deca- 
pitarea”. Cåteodatä, decapitarea era inlocuitä cu 
damnatio ad bestias, „aruncarea victimei anima- 
lelor sälbatice”. Grecii utilizau fixarea in scån- 
dura lata (tympanum), iar dacä cel pedepsit era 
tintuit in cuie, metoda era foarte asemänätoare 
cu crucificarea. 

Crucificarea la evrei. Trebuie spus cä evreii 
cunosteau un fel de crucificare, anume atår¬ 
narea pe lemn (de exemplu regele Saul a fost 
rästignit pe zidurile cetätii Betseanului de 
filisteni, dupä ce fiisese mai intåi decapitat, 
1 Rg 31, 9-10). Crucificarea, asa cum apare 
in Noul Testament, era o metodä pägånä de 
pedeapsä, pe cånd atårnarea de copaci apare 
mentionatä in Pentateuh. Prin urmare, cruci- 
ficarea, cum este inteleasä astäzi, nu apare in 
Vechiul Testament (desi termenul stauroö 
apare in Septuaginta la Est 7, 10, el redä de 
fapt ebraicul, uCéCä, tåla, „a spånzura”, §i nu 
„a crucifica ,, ). Israelitii pedepseau prin lapidare. 
Legea prescria ca idolatrii si blasfematorii, 
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dupä lapidare, sä fie atårnati de copaci pentru 
a vädi cä au fost afurisiti de Dumnezeu 
(Dt 21,23). Dupä ce erau expusi public, cada- 
vrele trebuiau ingropate pånä la läsarea serii, 
regulä aplicatä mai tårziu si celor crucificati, 
pentxu a nu profana pämåntul. Romanii, in 
cucerirea Iudeei, au intrebuintat in mod excesiv 
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crucificarea, necunoscutä evreilor, pe care insä 
locuitorii n-au acceptat-o ca mod legitim de 
pedepsire. Existä totusi dovezi cä, incä din 
perioada elenisticä si hasmoneanä (pre-ro- 
manä), iudeii au imprumutat crucificarea asa 
cum o practicau pägänii, folosind-o in cazuri 
de inaltä trädare sau revoltä. Iosif Flaviu rela- 
teazä cum in timpul domniei lui Antioh al 
IV-lea Epifanes in 167 i.Hr., evreii rämasi 
credinciosi legii sträbune au fost crucificati, 
iar in timpul lui Alexandru Ianeus (103-76 
i.Hr.), acesta a poruncit ca 800 dintre captivii 
unei cetäti capturate sä fie tintuiti pe cruce, in 
timpul ce el benchetuia cu concubinele sale. 
Crucificarea devenise o metodä de pedeapsä 
militarä si politicä, pe care Irod cel Mare 
(74/73-4 i.Hr.) nu a folosit-o, fie ca un gest de 
disociere fatä de conducätorii hasmoneni locali 
dinaintea sa, fie probabil ca un gest de cåstigare 
a poporului de partea sa. In textele eseniene 
C llQTemple 64, 6-13), crucificarea era aplicatä 
pentru o pedeapsä gravä, rezultat al diferitelor 
nelegiuiri. Unii cred cä tribunalele de judecatä 
evreiesti, dupä sec. al II-lea i.Hr., practicau 
metoda romanä a crucificärii. Ea a continuat 
sä fie aplicatä pånä in perioada impäratului 
Constantin cel Mare, care a abolit-o, conside- 
rånd-o o insultä la adresa crestinismului. Ea 
nu a dispärut complet insä, flind inlocuitä prin 
tragerea in furci (Jurca) in formä de Y, o metodä 
mai putin crudä pentru cä cel cäruia i se aplica 
deceda imediat, spre deosebire de crucificare al 
cärei prim scop era torturarea si apoi moartea. 
Maniera in care se practica crucificarea. In 
general, victimele erau in viatä pentru ca tortura 
sä fie mai mare, desi crucificarea se folosea si 
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ca metodä de etalare a corpului unei victime 
in semn de oprobriu public si blestem. in 
Imperiul Roman, ea era precedatä de biciuire 
(fiavellum). Forma crucii folosite varia si ea. La 


inceput avea numai forma unui stålp vertical, 
apoi forma unui stålp cu o bucatä de lemn 
asezatä perpendicular pe acela, formånd cumva 
litera „T” (crux commissa), sau chiar dede- 
subtul vårfului, in cea mai cunoscutä formä din 
simbolistica crestinä (crux immisa). Victimele 
isi duceau crucea la locul executiei sau cel putin 
purtau o grindä transversalä (patibulum), apoi 
erau dezbräcati complet si legati sau tintuiti de 
acea grindä cu måinile larg intinse. Apoi erau 
ridicati si asezati pe o bucatä de lemn (sedile, 
sedicula) sau pe o panä micä de lemn ce era 
legatä de grinda verticalä pentru a sustine greu- 
tatea corporalä. Victima era tintuitä de cruce cu 
funii, iar picioarele sau cälcåiele erau bätute in 
cuie de grindä. Moartea intervenea lent, cåte- 
odatä dupä zile intregi de chin groaznic, mai 
ales cä organele interne ale victimei nu erau in 
prealabil lezate. Biciuirea pånä la sånge, efec- 
tuatä inaintea rästignirii, gräbea moartea pe 
cruce $i atenua agonia sa. Atårnat astfel era 
läsat singur la dispozitia päsärilor, mustelor si 
a trecätorilor care adesea adresau cuvinte de 
ocarä. Uneori cadavrul era läsat sä putrezeascä 
pe cruce in semn de injosire totalä. Existau si 
persoane rezistente care supravietuiau supli- 
ciului dupä multe ore de crucificare. In aceste 
conditii moartea era gräbitä prin zdrobirea 
fluierelor picioarelor (crura fracta, crurifra- 
gium). In perioada romanä tårzie se folosea mai 
ales „crucea greceascä” a Sfåntului Andrei (X), 
pentru crucificarea tålharilor. 

Rästignirea lui Iisus imbina elemente speci- 
fice crucificärii romane si iudaice. Måntuitorul 
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Hristos Si-a prorocit moartea prin cruce (Mt 
20, 19; 26, 2) si a unor apostoli (Mt 23, 34). 
Crucificarea Sa este relatatä in Mt 27, Mc 15, 
Lc 23 si In 19, fiind amintitä in restul Noului 
Testament in FA 2, 36; 4, 10; 1 Co 2, 8; Ga 
3, 1 \Ap 11, 8. Spre deosebire de crucificarea 
clasicä, in care victima isi purta crucea spre 
locul executiei, in cazul lui Hristos, Simon din 
Cirene a fost obligat s-o ducä pånä la locul 
numit Golgota („locul cäpätånii”). Se pare 
cä Hristos a fost pironit de måini (Lc 24, 39; 
In 20, 25) si de picioare (Lc 24, 39) pe cruce, 
aläturi de El fiind asezati doi tålhari. Vina 
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pentru care a fost crucificat atårna deasupra 
capului: „Regele iudeilor”. De asemenea, 
Iisus a refuzat sä bea amestecul de vin si otet 
pentru alinarea suferintelor. Inainte de a-$i 
da duhul in jurul ceasului al saselea (ora 3 
dupä amiaza), a rostit cuvintele din Ps 21, 1: 
»Dumnezeul meu, Dumnezeul meu, ia aminte 
la mine, pentru ce m-ai parasit?”. Trupul Säu 
a fost dat jos de pe cruce, ca urmare a permi- 
siunii data de Pilat lui Iosif din Arimateea, 
si pus intr-un mormånt nou. Räspunderea 
pentru moartea Måntuitorului este atribuitä 
de Evanghelii atåt romanilor, cät si unor lideri 
iudei. Era necesarä decizia lui Pilat pentru 
efectuarea crucificärii pentru cä tribunalul 
iudaic, Sanhedrinul, nu avea autoritatea de a 
aplica pedeapsa cu moartea. 

Crucea lui Hristos a devenit semn de rusine 
(Evr 12, 2), piaträ de poticnire pentru iudei 
si nebunie pentru greci {1 Co 1, 23; Ga 5,11), 
mai ales cä niciun text din Vechiul Testament 
si din literatura iudaicä nu pomeneste faptul 
cä Mesia va muri rästignit pe cruce, semn al 
blestemului divin. Necredinciosilor li se pärea 
o nebunie sä creadä cä Hristos cel rästignit era 
Fiul lui Dumnezeu, Cel care va judeca lumea 
(i Co 1,18). Iustin Martirul si Filosofiil (100- 
165 d.Hr.) constata cåt de jignitor era faptul de 
a recunoaste natura divinä a unui om crucificat 
(1 Apol. 13, 4), iar Meliton de Sardes admitea 
„scandalul” existent in credinta crestinä $i in 
Hristos rästignitul. 

Teologia crucii. Sf. Apostol Pavel vedea in 

rästignire semnul smereniei lui Hristos 

{Fp 2, 8) si al iubirii dumnezeiesti {Ga 2, 20). 

Rästignirea descoperä puterea si intelepciunea 

lui Dumnezeu {1 Co 1, 24; 2 Co 13, 4), aduce 

eliberarea de sub jugul päcatului {Col 2,14) si 

de sub »blestemul Legii” {Ga 3,13), räspåndind 

pacea si impäcarea asupra omenirii {Col 1, 20; 

Ef2 y 16). Crestinul este cel care-si rästigneste 

pe cruce viata päcätoasä {Rm 6, 6; Ga 2, 20; 6, 

14), aceasta eliberåndu-1 de sub tirania Legii pe 

cel care a murit impreunä cu Hristos {Ga 2,19). 

Crucea si Invierea sunt temelia vietii crestine. 
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Cristinel latan 

CTITOR. Crestin care, cu invoirea episco- 
pului locului, a zidit cu mijloacele sale o bise- 
ricä, fie pe proprietatea sa, fie pe a altora, inzes- 
trånd-o cu toate cele necesare cultului $i intre- 
tinerii slujitorilor bisericesti. 

Un astfel de credincios al Bisericii primeste 
asa-numitul drept ctitoricesc, prin care este 
indreptätit la administrarea averii unei bise- 
rici sau a unui institut cu scop bisericesc, ca 
exceptie in ceea ce priveste in general admi¬ 
nistrarea averii bisericesti, farä ca acest drept sä 
mai apartinä, asadar, vreunei epitropii. 

Dupä incetarea persecutiilor asupra crestinilor, 
in timpul lui Constantin cel Mare, religia cres¬ 
tinä a fost recunoscutä, prin urmare Biserica, 
avånd o existentä legalä, a primit si dreptul de 
a poseda bunuri, adicä un patrimoniu. In acest 
context, unii credinciosi au construit biserici pe 
proprietätile lor sau pe alte locuri, inzestrån- 
du-le cu tot ceea ce era necesar cultului si pentru 
intretinerea clerului, astfel de crestini fiind 
direct interesati in administrarea dupä cuviintä 
a bunurilor bisericesti cu care inzestraserä bise- 
ricile sau institutiile cu scop bisericesc. Pentru 
aceasta, Biserica a recunoscut acestor persoane 
(numite ctitori) anumite drepturi, ca privi- 
legii, pe care le exercitau in dependentä fatä de 
episcopul locului, cum ar fi administrarea averii 
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bisericesti sau numirea clericilor la respectivele 
biserici. Privilegii primeau si acei credinciofi ai 
Bisericii care numai restaurau o bisericä si care 
asigurau toate cele necesare unui demn serviciu 
divin, precum si personalului bisericesc. Mai 
tärziu, in timpul impäratului Justinian, prin 
legislatia sa civil-bisericeascä, respectiv prin 
Novela 123 (546), toate aceste privilegii au 
primit forma legala, formånd dreptul de ctitor, 
care nu trebuie sä se confunde cu dreptul de 
patronaj dezvoltat in Bisericä Apusului. 

Astfel, din epoca impäratului Justinian s-a 
reglementat, in mod special, dreptul de ctitor, 
adicä toate drepturile §i obligatiile ctitoricesti, 
in conformitate cu dreptul canonic al Bisericii, 
care nu accepta recunoasterea legalä a drep- 
tului de proprietate pe seama ctitorilor pentru 
bisericile si mänästirile intemeiate ca milos- 
enie si farä sä recunoascä, dupä cum afirmä 
riitropolitul canonist Andrei $aguna, dreptul 
:titorului, legiferat de Justinian, de a numi 
clerici pentru ctitoria sa. Färä a fi acceptat de 
Bisericä, din timpul impäratului Constantin 
cel Mare se poate vorbi totusi de recunoasterea 
civilä a unui drept de proprietate al particu- 
larilor asupra edificiilor consacrate, dupä cum 
sustine si canonistul J. Zhishman, si se ingä- 
duia acestora sä dobåndeascä bunuri sfinte 
si sä construiascä pe proprietätile lor, farä 
donatie, biserici si capele. Consecinta acestui 
fapt consta in abuzurile proprietarilor, care 
incercau sä se foloseascä de bunurile biseri¬ 
cesti in interes personal, in acelasi timp inter- 
venind in numirea preotilor si a staretilor. De 
biserici particulare se pomeneste si in legislatia 
din timpul impäratilor Valentinian al II-lea si 
Teodosie I sau in cea a impäratilor Honorius 
si Arcadius, din care reiese cä laicii puteau avea 
drept de proprietate asupra bisericilor si cape- 
lelor pe care le si puteau insträina. Pentru a 
pune capät unor practici necanonice, mai intåi 
impäratul Anastasie (510) a interzis insträ- 
inarea bisericilor §i a capelelor cätre eretici, 
iar mai apoi Justinian a legiferat prin Novela 
67, in conformitate cu sfintele canoane (Can. 
31, 34 Ap.; 5, 6 Gangra; 4 IV Ec.), obligati- 
vitatea celui ce avea sä zideascä o bisericä de 


a obtine binecuvåntarea episcopului locului 
si acceptarea obligatiei si oferirea de garantii 
de a intretine bisericä si personalul bisericesc, 
urmånd sä doneze bisericii bunurile ctitorite. 
Asadar, de la impäratul Justinian avem cea mai 
completä legiferare civilä a dreptului de ctitor, 
conform traditiei canonice a Bisericii, care 
nu se confunda cu dreptul de patronaj, sträin 
de ceea ce inseamnä administrarea canonicä 
a averii bisericesti. Cei ce nu se conformau 
si continuau cu sävårsirea Sfintelor Taine, 
impotriva voii episcopului, in capele si biserici 
particulare, deci farä binecuvåntarea episco¬ 
pului si farä a se conforma legii, erau pedepsiti 
cu confiscarea caselor si vånzarea lor in folosul 
tezaurului public. 

Un mijloc de evitare a abuzurilor din partea 

laicilor care intemeiau si inzestrau biserici a fost 

» 

actul consacrärii, farä de care bisericä respectivä 
nu ar fi fost redatä cultului divin, iar in cazul 
in care acestia nu respectau conditiile canonice 
impuse de autoritatea competentä bisericeascä, 
atunci episcopul interzicea preotilor sä slujeascä 
in astfel de biserici, sub pedeapsa caterisirii 
(Can. 31 Sin. VI Ec.). Nu numai laicii, dar si 
clericii si cälugärii au incälcat prevederile cano¬ 
nice, mai ales din råndurile cälugärilor, care au 
ridicat mänästiri farä binecuvåntarea episco¬ 
pului, determinånd atåt autoritatea politicä, dar 
si autoritatea bisericeascä sä dispunä cä nimeni 
si nicäieri nu poate sä ridice o mänästire farä 
invoirea episcopului locului (Can. 4 Sin. IV ec.; 

17 Sin. VII Ec.). 

Dupä epoca de inflorire a dreptului bizantin a 
impäratului Justinian, in timpul lui Carol cel 
Mare s-a recunoscut dreptul de proprietate al 
laicilor asupra bisericilor ctitorite, cu consecin- 
tele firesti, ingäduindu-se din 794 oamenilor 
liberi chiar dreptul de a insträina locasurile de 
cult cu conditia de a nu fi schimbatä destinatia, 
adicä sä nu inceteze de a fi folosite pentru cult. 
Abuzurile create au dus in mod firesc la inlocu- 
irea dreptului real de proprietate intr-un drept 
personal de patronaj. 

Cu privire la persoanele fizice, cel mai erudit 
canonist ortodox, episcopul Nicodim Milas, 
aratä in tratatul säu sistematic numit Dreptul 
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bisericesc oriental (trad. dupä editia a Il-a 
germanä de D.I. Cornilescu si Vasile S. Radu, 
reväzutä de I. Mihälcescu, Bucuresti, 1915, 
p. 439): „Acest drept poate sä-1 cåstige orice 
persoanä fizicä ce apartine Bisericii Ortodoxe si 
se bucurä pe deplin de drepturile civile si bise¬ 
ricesti, fara deosebire de stare, sex si chemare, 
cu privire la orice bisericä, la oras sau la tara, cu 
privire la o mänästire sau institutie de binefa- 
cere, care depinde de autoritatea bisericeascä”. 
Dar, in Bisericä Ortodoxa, atåt persoanele 
fizice, cåt si cele juridice care functioneazä legal 
pot sä dobåndeascä acest drept de ctitor de la 
autoritatea bisericeasca, mai precis, episcopul 
competent, analizånd conditiile mai sus menti- 
onate, atribuie numai drepturile si obliga- 
tiile care vizeazä exclusiv afacerile externe ale 
obiectului dreptului ctitoricesc. 

Drepturile si obligatiile ctitorului nu afecteazä 
in niciun fel drepturile spirituale ale episco- 
pului, care are jurisdictie neconditionatä asupra 
tuturor bisericilor, mänästirilor si institutiilor 
de binefacere cu scop bisericesc de pe terito- 
riul sau canonic (granitele eparhiei sale), toate 
aceste drepturi si indatoriri privind clädirea 
respectivä, mijloacele de intretinere a clädirii 
?i a personalului, precum si raportul cu auto¬ 
ritatea competentä bisericeasca, trebuind sä fie 
mentionate in chip explicit in actul sau docu- 
mentul de fundatie sau de intemeiere ( kthtori- 
kovn tupikovn ), incheiat de ctitor in acord cu 
episcopul eparhiot in a cärui jurisdictie bise- 
riceascä se aflä ctitoria sa. Acest document 
de fundatie primeste autoritate de lege atunci 
cånd este redactat in conditiile legale, avånd 
caracter imperativ pentru toate timpurile si 
pentru toate persoanele, atåt pentru ctitor, cåt 
?i pentru autoritatea bisericeascä, fiind pästrat 
in arhiva eparhialä. 

Intre datoriile ctitorului privind bisericile, 

mänästirile sau alte institutii bisericesti, care 
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fac obiectul dreptului de ctitor, mentionäm: 
1. datoria de a se ingriji de buna stare a clädi- 
rilor, de inzestrarea bisericii cu obiectele de cult 
necesare, cu ve^minte, cärti etc. si intretinerea 
bisericii si a personalului bisericesc; 2. datoria 
de a se ingriji de sävårsirea slujbelor la timpul 


liturgic prescris si de pomenirea tuturor bine- 
facätorilor vii sau adormiti la sfintele slujbe; 3. 
datoria de a se ingriji de buna administrare a 
bunurilor bisericesti si de sporirea acestora; 4. 
datoria de a respecta dreptul de jurisdictie a 
episcopului locului asupra bisericii respective. 
Referitor la drepturile ctitorului, acestea sunt: 
1. administrarea averii bisericesti in conformi- 
tate cu prevederile dreptului canonic; 2. posibi- 
litatea recomandärii, nu a numirii directe, cätre 
episcopul eparhiot a clericului care urmeazä a 
fi numit pe seama bisericii ctitorite, facånd aici 
precizarea cä episcopul competent isi pästreazä 
dreptul de a alege dintre mai multi candidati 
pe cel mai vrednic in cazul in care cel propus 
initial nu indeplineste toate conditiile cano- 
nice; 3. primeste anumite privilegii specifice, 
precum dreptul special in cadrul cultului de a 
fi pomenit la slujbe (chiar s-au creat liste de 
ctitori si alti binefacätori ai Bisericilor), de a 
avea o pozitie de intåietate cu ocazia adunä- 
rilor bisericesti, de a ocupa un loc de onoare in 
bisericä sau de a fi pictat impreunä cu familia 
in pronaosul bisericii s.a. Facem precizarea cä 
unele drepturi si obligatii ale ctitorilor s-au 
generalizat, avånd la bazä legislatia bizantinä, 
dar si numeroase tipice aprobate de Patriarhia 
de Constantinopol care cuprindeau rånduieli 
privitoare la sävårsirea anumitor slujbe, la viata 
monasticä si la administrarea bunurilor mänäs¬ 
tirilor, care au trecut si in Bisericä noasträ, 
ctitorii folosindu-le ca temei pentru intocmirea 
actelor de ctitorie. 

Ctitorul unei biserici, mänästiri sau a unei 
fundatii cu scop bisericesc poate sä piardä 
privilegiile conferite de autoritatea bisericeascä 
atunci cånd nu indeplineste datoriile sale 
consemnate in chip pozitiv in actul sau docu- 
mentul de fundatie, mai precis atunci cånd nu 
administreazä averea bisericeascä, neglijeazä 
datoria de a inzestra si intretine bisericä si perso- 
nalul bisericesc, devine nedemn de privilegiile 
acordate sau atunci cånd nesocoteste compe- 

tenta autoritätii bisericesti. In aceste conditii, 
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episcopul locului are dreptul de a retrage privi- 
e acordate ctitorului, fie cä este persoanä 
fizicä, fie cä este persoanä juridicä, privåndu-1 
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de dreptul de ctitor si dispunånd asupra insti- 
tutiei respective, in conformitate cu doctrina 
canonicä si cu legislatia civila. 

Existä fi posibilitatea ca acest drept de ctitor 
sä inceteze in conditiile in care, dupä moartea 
ctitorului, nu existä mostenitori legali si nici 
vreun testament in care sä fie desemnat un 
mostenitor testamentar, dreptul de ctitor trecånd 
pe seama comunitätii respective ca persoanä 
juridicä. In timp, dreptul ctitoricesc s-a exercitat 
in mod diferit in Bisericile autocefale locale, 
dupä propriile legislatii bisericesti, tinåndu-se 
cont si de legislatiile statelor. Astfel, adminis- 
trarea averii bisericesti a trecut in competenta 
epitropiilor, iar dreptul de a recomanda clericii 
s-a exercitat in mod diferit in Bisericile locale, 
fie de cätre comunitätile de credinciosi (mai 
ales acolo unde au devenit subiect al dreptului 
de ctitor), fie de cätre consistoriile eparhiale sau 
de cätre episcopi. In trecutul Bisericii noastre, 
acest drept de ctitor s-a exercitat si s-a pästrat 
in adeväratul säu sens, cu exceptia Bisericii din 
Bucovina unde dreptul de ctitor s-a transformat 
in drept de patronaj, impotriva dreptului biseri- 
cesc oriental, prin decizia imperialä a lui Iosif al 
II-lea, nr. 23526 din 16 octombrie 1788, prin 
care fiecare bisericä trebuia sä aibä patronul ei. 
Cu toate acestea, in Bisericä Ortodoxä, ctitorii 
se bucurau de privilegii consemnate in actul de 
fundatie, farä a fi in contradictie cu rånduielile 
canonice fi cu prevederile legale (Sint. At. II, p. 
651). Intr-adevär, faptul cä unii dintre ctitori, 
laici, cåt si clerici, au exercitat drept de propri- 
etate si de administrare asupra bunurilor bise¬ 
ricesti, a dus la inmultirea abuzurilor si chiar 
la conceptia gresitä conform cäreia fondatorul 
rämåne proprietar si beneficiar al bisericii sau 
mänästirii construite. Aceasta i-a determinat 
si pe unii episcopi sä-si neglijeze eparhiile 
si sä investeascä veniturile in construirea de 
mänästiri, uneori prin acapararea veniturilor 
mänästirilor fi a altor institutii religioase din 
eparhiile respective. Aceste abuzuri ale laicilor 
si ale clericilor de a fi proprietari de biserici fi 
mänästiri, dispunånd asupra bunurilor biseri¬ 
cesti, chiar vånzåndu-le dupä ce in prealabil 
le donaserä bisericii, nu au putut constitui 


o normä, intrucåt contraziceau principiul 
conform cäruia un obicei practicat timp inde- 
lungat nu poate primi valoare normativä dacä 
se aflä in contradictie cu legislatia si cu normele 
canonice (Sint. At. I, p. 39), privilegiile ctito- 
rilor fiind o concesie in semn de recunostintä 

> t 

din partea Bisericii pentru milostenia si senti- 

mentele pioase ale ctitorilor si nu o consecintä 

fireascä a dreptului de proprietate, cum gresit 

s-a inteles uneori. 

Ä * 

Insä, pentru a se intelege corect privilegiile 
ctitorului de biserici sau mänästiri si raportul cu 
autoritatea bisericeascä, relevant este Can. 1 Sin. 
I-II (Intemeierea mänästirilor. Neinsträinarea 
averilor lor. Mänästiri patronale) (861) in care 
se precizeazä cä mänästirile nu se pot intemeia 
farä binecuvåntarea episcopului competent, iar 
averea lor trebuie sä rämånä intactä, farä a fi folo- 
sitä in scopuri sträine de rånduiala bisericeascä si 
farä sä treacä in proprietatea particularilor. 

Bibliografie. Arghiropol, G., Ce se intelege prin avere 
bisericeascä, Bucuresti, 1937; Cront, Gh., „Dreptul de 
ctitorie in Tara Romåneascä Moldova. Constituirea $i 
natura juridicä a fundatiilor din Evul Mediu”, in: SMIM, 
IV (1960); Floca, loan N., Joantä, Sorin , Administratie 
bisericeascäparobialå si legislatie, Sibiu, 2001; Floca, loan 
N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note si comentarii, Sibiu, 
3 2005; Floca, loan N., Drept canonic ortodox. Legislatie fi 
administratie bisericeascä, vol. I, Ed. Institutului Biblic §i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1990; 
Ivan, Iorgu, Bunurile bisericesti in primele sase secole , Bucu¬ 
resti, 1937; Milas, Nicodim, Dreptul bisericesc oriental, 
trad. dupä editia a Il-a germanä de D.I. Cornilescu, V. S. 
Radu, reväzutä de I. Mihälcescu, Bucuresti, 1915; Stan, 
Liviu, Jubeste pe aproapele täu”, in: MO, 1-2/1959; 
$aguna, Andreiu, Compendiu de Dreptul canonic al Unei 
Säntei Sobomicesti si Apostolesti Biserici, Sibiu, 3 1913. 

Iulian Mihai L. Constantinescu 

CULT. (lat. coleo-colere , c o lui, cultum — a cultiva , 
a respecta , a adora) Totalitatea formelor si 
actelor religioase prin care inträm in legäturä 
cu Dumnezeu, exprimåndu-ne adorarea fatä de 
El, preacinstirea Maicii Domnului si venerarea 
Sfintilor, fi urmärind sfintirea omului fi a firii fi 
impärtäfirea de harul dumnezeiesc. 

Cultul face parte din religie. Cultul este intern 
fi extern. Cultul intern exprimä ideea pe care 
o avem despre divinitate. Manifestatä in afarä 
prin forme fi acte speciale ele devin cult extern. 
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Intre cele douä forme de cult trebuie sä fie o 
strånsä legäturä, sentimentul religiös fiind 
corect exprimat prin forme externe, pentru a 
ne feri de bigotism si de formalism. Cultul este 
individual , redus la forme proprii de exprimare, 
si colectivy sävårsit in bisericä. Spre deosebire de 
cel particular, cultul colectiv are cåteva reguli 
specifice: 1. este sävårsit numai de cler, adicä 
de persoane anume pregätite si sfintite in acest 
scop; 2. se sävårseste la momente determinate; 
3. are loc in locasurile de cult consacrate; 4. se 
sävårseste dupä un anumit tipic sau rånduialä. 
Si intre cele douä forme de cult trebuie sä fie o 
strånsä legäturä. 

Träsäturile caracteristice ale cultului ortodox 
sunt: 1. Caracterul sacrificial si ierarhic, adicä are 

y 7 

la bazä jertfa räscumpärätoare a Måntuitorului 
si este slujit de ierarhia bisericeascä: episcopi, 
preoti si diaconi; 2. Uniformitate si stabilitate, 
adicä se desfasoarä dupä reguli precise si fixe 
si exprimä stabilitate, realizånd unitatea Orto- 
doxiei; 3. Bogätia, varietatea si frumusetea 
elementelor de artä puse in serviciul lui, ceea 
ce-i dä märetie si strälucire; 4. Caracterul eclesi- 
ologic si comunitar, cultivånd rugäciunea colec- 
tivä; 5. Simbolismul sau caracterul epifanic si 
eshatologic, exprimat prin ideile inalte pe care 
le cuprinde; 6. Pancosmismul sau universalismul 
säu, cuprinzånd in sfera lui omul si firea incon- 
jurätoare. Cultul Bisericii Ortodoxe i§i incheie 
evolutia, in formele fundamentale, odatä cu 
perioada patristicä (sec. al Vlll-lea). 

In explicarea cuvåntului cult trebuie luatä in 
considerare polisemia sa, el fiind deopotrivä 
folosit in mediile religioase si sociologice. Din 
punct de vedere sociologic, prin termenul de 
cult se subliniazä admiratia pentru o persoanä, 
un ideal sau un lucru, iar din punct de vedere 
religiös, el desemneazä un sistem particular de 
slujire religioasä cu referire specialä la riturile 
si ceremoniile unei anumite grupäri religioase 
sau, liturgic vorbind, actele sacramentale care se 
desfasoarä in sånul comunitätii religioase. Din 
punct de vedere misionar se observä o evolutie 
clarä a acestui termen de la ceremonie religioasä 
cätre o grupare religioasä. Astfel, prin influenta 
teologiei germane (Ernst Troeltsch) s-a incercat 


distingerea a trei categorii de credinciosi: biseri- 
cesti, sectarieni si mistici, pentru ca mai tårziu, in 
sånul sociologiei germane sä aparä o impärtire 
a grupärilor religioase in: biserici, denominatii, 
secte si culte (Howard P. Becker). In prezent, 
prin cult se intelege un grup religiös deviant 
care isi derivä inspiratia in afara culturii religi¬ 
oase predominante. Aceste devieri de la credin- 
tele religioase predominante aduc de cele mai 
multe ori conflicte in societätile unde apar. Tot 
din punct de vedere religios-sociologic, trebuie 
facutä distinctia intre sectå si cult, si anume: 
sectele sunt acele grupäri care la un moment 
dat s-au rupt prin schismä dintr-o grupare 
religioasä traditionalä, pästrånd in continuare 
anumite practici si manifestäri traditionale, iar 
cultele apar spontan, in junil unor noi credinte 
si practici. 

Bibliografie. Sava, Viorel, „Cultul divin ortodox, punte 
de unire intre cei ce cred $i cale cätre Hristos”, in Jfn 
Bisericä Slavei Tale ". Studi i de teologie fi spiritualitate 
liturgicä, vol. I, Ed. Erota, Ia$i, 2003, pp. 29-50; Sava, 
Viorel, »Cultul divin ortodox - spatiul care inve$nice$te 
tineretea”, in Jn Bisericä Slavei Tale a . Studii de teologie 
fi spiritualitate liturgicä , vol. I, Ed. Erota, Iasi, 2003, pp. 
15-28; Streza, IPS Laurentiu, „Originea $i sensul divin 
al cultului ortodox”, in: MO, XLI (1989), 3, pp. 40-51; 
TucÄ, Nicu$or, „Cultul ortodox-expresie a invätäturii de 
credintä”, in: Analele Universitåtii Ovidius - Constanta, I 

(2002-2003), 1, pp. 104-108; Vanca, Dumitru, Jnstitu- 
irea si dezvoltarea cultului cre^tin”, in Credintä Ortodoxä, 
VII (2002),2, pp. 203-230; Vilciu, Marian, JVIärturisirea 
dreptei credinte prin cultul ortodox”, in: Autocefalia Bise¬ 
ricii si Mårturisirea credintei. Ed. Doxologia, Ia$i, 2011, pp. 
164-172; Wayne, House, Charts of Cults, Sects, and Reli- 
gious Movements , Ed. Grand Rapids, Zondervan, 2000; 
Wookey, Stephen, When a Church Becomes a Cult , Ed. 
Hodder &. Stouhgton, London, 1996. 

Nicolae D. Necula, Gelu Cälina 

CULTIVARE. Actiune de dezvoltare si 
elevatie a persoanei omului in comuniune cu 
Persoana lui Iisus Hristos. 

Originar, cuvåntul culturä se referea la ceea ce 
se obtinea prin cultivarea pämåntului. De unde 
§i Ä^rz-cultura, semnificånd operatiile necesare 
cresterii vegetalelor utile omului si animalelor. 
Hristos oferä o perspectivä duhovniceascä 
notiunilor de culturä si cultivare prin asumarea 
sufletului omului ca „pämånt” pe care trebuie sä 
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insämånteze Dumnezeu pentru a rodi roadele 
Impärätiei cerurilor. Efortului de cultivare i 
se asociazä deopotxivä impotrivirea duhov- 
niceascä de a primi insämåntarea din partea 
diavolului, si deci a culege mai tårziu roadele ei 
nefaste, pervertite. Iar dacä unii aleg a face din 
cultivarea buruienilor päcatului cultura vietii 
lor, Hristos este precis cånd cere aceluia care 
doreste sä-I urmeze Lui efort duhovnicesc in 
a lupta cu acest fel de cultivare pervertitä, fie 
ea §i involuntarä, pånä la eradicarea desävårsitä 
a päcatului. Intru Hristos, asa cum cultivarea 
pämåntului inseamnä ingrijirea de tot ceea ce 
este necesar pentru ca plantele sä vinä la viatä 
si sä se dezvolte — pämåntul trebuie fertilizat si 
insämåntat, plantele in crestere trebuie suprave- 
gheate, udate periodic, päzite de prädätori si de 
buruieni si de spini, iar in cele din urmä culese 
tot asa sufletele necesitä ingrijire pentru 
ca sämånta Impärätiei lui Dumnezeu sä dea 
roadä. Edificatoare, in sensul comparatiei intre 
cultivarea pämåntului si cultivarea intru Impä- 
rätia cerurilor, este pilda semänätorului (Mt 13, 
18-23). Måntuitorul vorbeste de modul in care 
cuvåntul impärätiei este de primit spre rodire. 
Sämånta-cuvånt poate cädea långä drum, cazul 
sufletului care nu intelege cuvåntul, care trece 
aläturi de semnificatia lui måntuitoare, care 
deci il rateazä, sau pe loc pietros, cazul sufle¬ 
tului care primeste cuvåntul farä rädäcinä, sau 
in spini, cazul cuvåntului inäbusit de efemeri- 
tätile vietii acesteia, sau, in cel mai fericit caz, 
cuvåntul este plantat in pämånt bun, aduce rod 
»si face: unul o sutä, altul saizeci, altul treizeci”. 
Indemnul este limpede: sä devenim pämånt 
bun, din cel care aduce roadä. Sä fim faptuitorii 
eficienti ai Impärätiei cerurilor. Ceea ce face 
pe Sf. Serafim de Sarov sä indemne cu putere, 
ca räspuns la intrebarea ucenicului säu Moto- 
vilov- w cum sä practicäm in Hristos [...] virtuti 
[...], pentru a obtine harul Sfåntului Duh?”: 
„Negociad in acelasi fel harul Sfåntului Duh 
in toate [...], pe care le practicati in numele 
lui Hristos. Dar negociati cåt mai bine aceste 
daruri spirituale, utilizåndu-le de preferintä 
pe acelea care vä aduc cel mai mare beneficiu. 
Si capitalul scos din aceste minunate beneficii 


ale harului depuneti-1 in contul de economii al 
lui Dumnezeu cu taxe imateriale: nu patru sau 
§ase la sutä, ci sutä la sutä sau chiar infinit mai 
mult”. 

Sfåntul Serafim vorbeste despre profit; inves- 
titia nu este in fapte bune väzute ca bune in sine, 
ci in Hristos, in Care ne investim ca viatä prin 
faptele noastre si intru Care profitul se mäsoarä 
in har, in participare la Impärätia cerurilor. De 
aceea Sfåntul Serafim vede in cazul fecioarelor 
nebune din pilda celor zece fecioare nu o insu- 
ficientä a faptelor bune, ci o lipsä de ancorare 
a faptelor lor in har. Dramaticä, intrucåt „acest 
mod de viatä, fondat in mod unic pe practicarea 
virtutilor, farä a fi examinat intr-un mod minu¬ 
tiös dacä ele aduc harul Sfåntului Duh, si cåt 
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anume”, nu duce cätre rai, afirmä Sfåntul. Iar 
cine nu adunä cu Hristos, risipeste. Iatä, deci, cä 
dacä scopul culturilor lumii poate fi pregätirea 
omului pentru aici, o investitie pentru a culege 
acum, cultura in sens de cultivare a prezentei 
dumnezeiesti in om tinteste cätre dincolo, prin 
cele de aici, si avånd in vedere eficienta cåsti- 
gärii celor de acolo. Este ceea ce numeste pärin- 
tele Rafail Noica »culturä a Duhului”, cultura 
prin care Duhul Sfånt cuprinde inima omului, 
o cultivä intru taina indumnezeirii posibile 
omului prin harul dumnezeiesc. 

Bibliografie. Dictionnaire encyclopédique de la langue 
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Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

CULTURÄ. Actiunea de cultivare si rezultatul 

ei. v. CULTIVARE. 

Dacä intr-un sens larg contemporan culturä 
poate insemna „ansamblul de cunostinte achi- 
zitionat de un individ” ori efect al unei „dezvol- 
täri a facultätilor intelectuale”, in perspectivä 
teologicä conceptul de culturä rämåne indi- 
sociabil legat celui de cultivare, cu trimitere 
deopotrivä la cultus (cult). Om de culturä este 
omul cultivat. Dar cum orice gest de cultivare 
presupune o alegere, ne putem intreba, cäutånd 
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prin aceasta exercitarea unui gest de discernä- 
månt, intru ce fel de culturä ne cultiväm? Intre- 
barea ni se aratä cu atåt mai pertinentä teologie 
cu cåt deseoperim la nivel social polivalenta 
termenului de „culturä”. Sunt usor sesizabile 
propunerile contemporane de exercitiu de 
cultivare a päcatului, asumate ca gest de culturä 
si justificate adesea in numele libertätii indi- 
vidului sau a drepturilor minoritätilor de tot 
felul. Cultivarea unor valori pervertite, bolnave 
si cu impaet distruetiv in strueturarea pentru 
vesnicie a omului este, sä o recunoastem, tot o 
culturä, chiar dacä constituie in fapt, fatä de tot 
ceea ce inseamnä axiologia mäntuitoare a valo- 
rilor umane intru Hristos, o anti-eulturä. 
Culturä teologicä, ca gest de cultivare a omului 
intru cele de Sus, este trans-culturalä fatä de 
eulturile lumii, pe care, de altfel, le poate ferti- 
liza teologie, induhovnicindu-le. Venirea lui 
Hristos este fundamentalä si coplesitoare nu 
numai pentru adåneirea intelegerii teologice 
a omului, ci si pentru culturä sa in general. 
Intruparea Måntuitorului desparte istoria 
umanitätii in douä perioade: inainte de Hristos 
(i.Hr.) si dupä Hristos (d.Hr.). Existä cercetä- 
tori care s-au aplecat asupra eulturilor premer- 
gätoare lui Hristos, faeänd diferenta intre cele 
in care un Mesia era asteptat si cele in care nu 
era asteptat. Si au constatat cä märturia eres- 
tinä, asemeni paradoxalului „nimic nu pare mai 
ciudat decåt un räspuns la o intrebare care nu 
a fost pusä”, este de a-L afirma pe Hristos ca 
räspuns adresat tuturor, farä exceptie. Intre- 
barea, neconstientizatä in unele culturi, si deci 
neformulatä, este de fapt prezentä in mod 
fundamental in toate. Aceasta intrucåt toate 
eulturile se intereseazä de om. Iar Hristos este 
räspunsul, ca om si Dumnezeu §i implinire a 
omului in chip universal. Hristos este omul asa 
cum L-a gåndit Dumnezeu, omul dumneze- 
iesc, eultivat de prezentä dumnezeirii in chip 
desävårsit ca Unul ce este Dumnezeu si care 
s-a arätat in umanitatea Sa Fiu aseultätor 
Tatälui intru toate, $i deci pe deplin roditor. 
Culturä teologicä este un räspuns util tuturor 
eulturilor in mäsura in care oferä reperele deve- 
nirii omului intru modelul omului, Hristos, 


toate eulturile relationåndu-se la om. Cultul 
reprezintä gestul de cultivare al omului intru 
experierea prezentei lui Dumnezeu. 
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Razvan Ionescu, Adrian Lemeni 

CUMINECARE. I. Impärtäsanie, materia 
Sfåntului Trup si a scumpului Sånge al 
Domnului nostru Iisus Hristos, care se oferä 
spre impärtäsire. v. EUHARISTIE. 

II. Actiunea propriu-zisä de impärtäfire, 
consumarea materiei Sfåntului Trup $i scum¬ 
pului Sånge ale Domnului nostru Iisus Hristos, 
potrivire. v. IMPÄRTÄSIRE. 

CUNOÅSTERE. (gr. gnos is, lat. cognitio) 
Procesul de percepere rationalä si duhovni- 
ceascä a adevärului deseoperit de Dumnezeu 
prin Revelatie. Cunoasterea, in sensul comun $i 
filosofie, defineste activitatea prin care omul ia 
act de datele experientei si incearcä sä le inte- 
leagä sau sä le explice. In teologie, aceasta defi¬ 
neste Cunoasterea lui Dumnezeu si a lucrä- 
rilor Lui si are o importantä deosebitä pentru 
om, datoritä faptului cä evidentiazä valoarea 
si demnitatea lui, in calitatea de purtätor al 
chipului lui Dumnezeu. Aceastä cunoastere ii 
asigurä omului si accesul la starea de desävår- 
sire spiritualä, care ii asigurä fericirea, atåt in 
viata aceasta, cåt fi in eternitate. Legarea feri- 
cirii de cunoasterea lui Dumnezeu este expri- 
matä in mod clar chiar de Måntuitorul Hristos: 
„Si aceasta este viata vesnicä: sä Te cunoascä pe 
Tine, singurul Dumnezeu adevärat si pe Iisus 
Hristos, pe Care L-ai trimis” (In 17,3). 
Cunoasterea lui Dumnezeu si a lucrärilor Lui 
se intemeiazä pe faptul cä El ni Se deseoperä ca 
fiind o fiintä spiritualä personalä, pe de o parte, 
iar pe de altä parte, pe posibilitätile omului, in 
calitate de existentä personalä rationalä, de a 
intra in dialog cu Dumnezeu, el fiind faeut dupä 
chipul Säu. La cunoasterea lui Dumnezeu, omul 
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poate ajunge pe douä cäi: naturalä si supranatu- 

ralä. La baza cunoasterii naturale se aflä rationa- 

» > 

litatea creatiei, care aratä intelepciunea si märirea 
Creatorului: „Cerurile spun slava lui Dumnezeu 
si facerea mäinilor Lui o vesteste täria” (Ps 18, 
1). Dacä omul II poate cunoaste pe Dumnezeu 
in acest fel, ,»aceasta se datoreazä faptului cä 
Logosul a sädit in firea oamenilor si facultatea 
cunoasterii Lui prin rationalitatea creatiei”, dar 
si o dispozitie sau inclinatie fireascä a omului 
spre Dumnezeu, care cultivatä poate duce la 
cunoastere. Pe cale supranaturalä il cunoastem 
pe Dumnezeu prin Revelatie. Calea suprana¬ 
turalä pleacä de la Dumnezeu spre oameni si 
exprimä, deci, initiativa lui Dumnezeu in acest 
proces. Este mai completä si mai sigurä decåt 
:ea naturalä, eliminänd posibilitatea ca omul 
;ä-L confunde pe Dumnezeu cu natura. Acestei 
cäi supranaturale ii corespunde si in om un 
organ de sesizare: credinta produsä prin lucrarea 
Sfåntului Duh. 

In ambele cazuri, cunoasterea lui Dumnezeu 
este nedeplinä, indirectä, analogicä si simbolicä, 
deci are un caracter limitat, Dumnezeu fiind 
mai presus de orice notiune, atribut sau simbol. 
Dacä persoana umanä este inepuizabilä in 
continutul ei, cu atåt mai mult este inepuizabilä 
Persoana divinä supremä, Care rämåne ascunsä 
chiar si atunci cånd se descoperä. Referindu-se 
la aceastä realitate, Sf. Grigorie de Nazianz 
precizeazä: »Mintea prinde numai o umbrä a lui 
Dumnezeu in mod foarte obscur si redus, cule- 
gänd nu din cele ce sunt El, ci din cele din jurul 
Säu, altä imagine din fiecare si incropind un fel 
de chip al adevärului. Cäci El lunecä inainte de 
a fi prins si scapä inainte de a fi inteles, lumi- 
nånd mintea, dacä este curätitä, cu repeziciunea 
unui fulger care nu stä”. Cunoasterea suprana¬ 
turalä, prin Revelatie, are un caracter paradoxal: 
pe de o parte, Dumnezeu poate fi väzut: „Cäci 
am väzut slava Lui [...], plin de har si de adevär” 
{In 1,14), iar pe de altä parte, Dumnezeu „locu- 
ieste intru luminä neapropiatä, pe Care nu L-a 
väzut nimeni dintre oameni, nici nu poate sä-L 
vada ”{1 Tim 6,16). Caracterul acesta paradoxal 
este dat de persoana, care evidentiazä atåt taina 
naturii incomunicabile, cåt si comunicabilitatea 


ei prin energiile divine necreate. Aceastä comu- 
nicabilitate prin energiile divine necreate 
constituie baza teologiei catafatice, in timp 
ce incomunicabilitatea dupä fiintä constituie 
subiectul cunoasterii apofatice. 

Cele douä feluri de cunoastere se completeazä 
reciproc. Cunostintele dobåndite pe cale cata- 
faticä trebuie adåncite prin cunoasterea apofa- 
ticä, in timp ce cunoasterea apofaticä, pentru 
a fi coerentä, trebuie sä recurgä la termenii 
cunoasterii rationale, cärora le dä insä un 
continut mult mai adånc. De exemplu, atribu- 
tele lui Dumnezeu nu sunt numai gåndite, ci 
si experiate. Si in cunoasterea rationalä, omul 
isi dä seama cä infinitatea lui Dumnezeu este 
mai mult decåt o poate prinde el in concepte 
si, pentru acest motiv, o corecteazä printr-o 
negare. Ceea ce deosebeste cunoasterea apofa¬ 
ticä de cea catafaticä este faptul cä in prima 
omul träieste mai clar prezenta lui Dumnezeu 
ca persoanä, farä ca aceastä prezentä sä fie 
exclusä in cunoasterea rationalä. In ambele 
cunoasteri, Revelatia supranaturalä are rolul de 
mijlocitor: cunoasterea apofaticä, farä Reve¬ 
latie, ar experia prezenta lui Dumnezeu in mod 
impersonal. Pentru acest motiv, nu trebuie sä 
deosebim cunoasterea apofaticä de cea rati¬ 
onalä prin faptul cä prima ar fi o cunoastere 
supranaturalä revelatä, iar a doua, o cunoas¬ 
tere pur naturalä. Ambele au la bazä Reve¬ 
latia supranaturalä, atunci cånd este vorba de 
cunoasterea lui Dumnezeu ca persoanä. Este 
adevärat, cunoasterea rationalä nu face uz de 
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tot continutul Revelatiei supranaturale. Pentru 
acest motiv, gäsim cunoastere catafaticä si la 
oameni care nu s-au impärtäsit in niciun fel de 
Revelatie. Pe mäsurä ce un om progreseazä in 
viata duhovniceascä, cunoasterea intelectualä 
se apropie de contemplare, adicä de cunoas¬ 
terea apofaticä. Pentru acest motiv, Biserica 
Ortodoxä afirmä posibilitatea unui progres in 
cunoasterea lui Dumnezeu, care are drept scop 


prefacerea chipului in asemänare. Pärintele 
Stäniloae incheie, in råndul modalitätilor de 
cunoastere, si cunoasterea lui Dumnezeu din 
imprejuräri concrete ale vietii. Dacä cunoas¬ 
terea catafaticä are un caracter intelectual, iar 
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cea apofaticä este o performantä accesibilä 

numai celor imbunätätiti duhovniceste, toti 

~ 91 9 7 9 

credinciosii II pot cunoaste pe Dumnezeu 
in actiunea Lui providentialä, prin care sunt 
condusi in diferite imprejuräri din viatä, uneori 
häräzindu-le bunuri, alteori privåndu-i intr-un 
mod pedagogic de ele. Si in primul caz si in 
cel de-al doilea este stimulatä responsabilitatea 
noasträ fatä de Dumnezeu si fatä de semeni. 

9 > i 

Dumnezeu ne oferä bunuri si ne invitä sä ne 

i 

unim cu El si cu semenii sau ne musträ cä 
n-am facut aceasta si ne indeamnä sä ne cäim si 

9 9 

sä facem in viitor ceea ce n-am facut in trecut. 
Indeosebi imprejurärile nefavorabile sensibi- 
lizeazä in mod deosebit sufletul omului, care 
se situeazä intr-un vis-å-vis existential fatä de 

> t 

Dumnezeu si inträ cu El intr-un dialog patetic, 
in incercarea de a intelege si de a suporta sufe- 
rinta. In aceste situatii, Dumnezeu nu mai este 
o realitate bänuitä sau posibilä, ci una prezentä, 
chiar si in situatia celor ce se declarä necre- 
dinciosi. Dialogul acesta este exprimat intr-o 
manierä impresionantä in special in Psalmi si 
in Cartea lui lov. 

Pe Dumnezeu II putem cunoaste si prin soli- 
citärile semenilor nostri. In apelurile acestora, 
noi trebuie sä sesizäm insäsi chemarea Måntu- 

9 

itorului Hristos: »Atunci dreptii ii vor räspunde 
zicånd: Doamne, cånd Te-am väzut flämånd §i 
Te -am hränit? Sau cånd Ti-am dat sä bei?... Iar 

A ) 

Impäratul, räspunzånd, le va zice: Adevärat zic 
vouä, intrucåt ati facut unuia dintr-acesti frati 
ai Mei prea mici, Mie Mi-ati facut” ( Mt 25, 
37-40). De fapt, in måna intinsä a säracului 
trebuie sä vedem chiar måna lui Hristos, iar 
in fata chinuitä de suferintä a acestuia, fata lui 
Hristos, Care se identificä astfel cu persoana 
umanä aflatä in suferintä. 

7 

Cunoasterea lui Dumnezeu in imprejuräri 
concrete ale vietii este o cunoastere existen- 

9 9 

tialä, in care experiem caracterul personal al 
lui Dumnezeu si marea Sa iubire fatä de noi, 

7 9 7 

in calitate de Creator, Proniator si Måntuitor. 
Pentru acest motiv, elementele catafatice se 
combinä in mod armonios cu cele apofatice. 
Din perspectivä ortodoxä cunoasterea este 
o expresie a experientei eclesiale, o mäsurä 


a nevointei duhovnicefti $i a vederii luminii 
necreate. Aceastä cunoastere este bazatä pe 
gnoseologia patristicä. Färä sä fie o teologie 
incompatibilä cu exigentele culturale ale 
vremii, cunoasterea Sfintilor Pärinti era anco- 
ratä in actul de viatä fundamental concentrat in 
experienta nemijlocitä a unirii cu Hristos Cel 
rästignit si inviat. Cunoasterea inseamnä viatä, 
träire si unire cu Izvorul vietii si al cunoasterii 
si totodatä implicä märturisirea acestei experi- 
ente directe: „Si aceasta este viata vesnicä: sä Te 
cunoascä pe Tine, singurul Dumnezeu adevärat, 
si pe Iisus Hristos pe Care L-ai trimis” (In 17, 
3). Viata cea adeväratä, inrädäcinatä in vesnicie 
inseamnä cunoasterea lui Dumnezeu, posibilä 
pentru oameni prin Intruparea lui Hristos, Fiul 
Dumnezeului Celui viu. 

Gnoseologia ortodoxä nu reduce cunoasterea la 
o problemä in sine, care-si epuizeazä motivatia 
si elaborarea intr-un esafodaj conceptual, farä 
rezonantä in viata cotidianä. Cunoasterea, in 
mod imperativ, räspunde unor nevoi concrete, 
legate de actul de viatä träit in lume §i in Bise- 
ricä. Ceea ce se urmäreste nu este etalarea unor 
cunostinte exprimate in cuvinte mestesugite si 
pretioase, menite sä fascineze la nivel intelec- 
tual, ci märturisirea unei cunoasteri fundamen- 
tate pe experienta duhovniceascä si eclesialä, cu 
putere de a schimba mintile §i inimile oame- 
nilor. Cunoasterea lui Dumnezeu este o tainä 
care poate fi deslusitä si asumatä doar in labo- 
ratorul sfintitor al experientei eclesiale, deoa- 
rece unirea cu Hristos este posibilä doar prin 
Duhul Sfånt in Bisericä. Taina lui Dumnezeu 
nu poate fi explicitatä exclusiv la nivel discursiv 
si nici disecatä in mod analitic. Forta cunoas¬ 
terii, intemeiatä in Duhul Sfånt, nu constä 
in acumularea informatiilor sau in mäiestria 
cuvintelor rostite, oricåt de impresionante ar fi 
acestea, ci in adeverirea puterii Duhului Sfånt, 
cu profunde implicatii existentiale. In acest 
sens linia Sf. Apostol Pavel este continuatä 
si exprimatä elocvent in traditia cunoasterii 
patristice: „Si eu, fratilor, cånd am venit la voi 
si v-am vestit taina lui Dumnezeu, n-am venit 
ca iscusit cuvåntätor sau ca intelept [...]. Iar 
cuvåntul meu si propoväduirea mea nu stäteau 
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in cuvinte de induplecare ale intelepciunii 
omenesti, ci in adeverirea Duhului si a puterii 
[...]. Iar noi n-am primit duhul lumii, ci Duhul 
lui Dumnezeu, ca sä cunoastem cele däruite 
noua de Dumnezeu; pe care le si gräim, dar in 

cuvinte invätate de la Duhul Sfånt, lämurind 
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lucruri duhovnicesti oamenilor duhovnicesti” 

(1 Co 2,1,4,12-13). 

Prezenta autoritätii harismatice-duhovnicesti, 

y y y 9 

ca reper esential in actul cunoasterii la Sfintii 
Pärinti, nu anuleazä functia cognitivä in plan 
natural. Existä o reciprocitate intre apofatism 
si catafatism, care se fundamenteazä pe relatia 
intrinsecä dintre natural si supranatural in 
cadrul Revelatiei dumnezeiesti. In acest sens, 
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meritä investigatä atitudinea Sfintilor Pärinti 
in demersul lor gnoseologic in contextul 
culturii vremurilor lor. Se va putea verifica 
dimensiunea cuprinzätoare a gnoseologiei 
ortodoxe, care nu este exclusivä, ci inclusivä, 
dar farä sä-si reducä identitatea la o culturä 
sau alta. Este esential ca in fundamentarea si 
elaborarea cunoasterii teologice contemporane 
sä fie recuperatä si valorificatä aceastä atitudine 
a Sfintilor Pärinti, nu atåt prin cunoasterea in 
literä a textelor patristice §i folosirea lor pentru 
legitimarea propriilor idei, ci mai ales prin 
efortul de inscriere in aceeasi continuitate de 
duh, in acelasi fel de a fi si a cunoaste al Sfin¬ 
tilor Pärinti. In mentalitatea contemporanä, in 
care cunoasterea este cuprinsä intre o compi- 
lare intertextualä conjuncturalä si cäutarea 
ostentativä si cu orice pret a originalitätii, este 
imperativä dobåndirea semnificatiei originare, 
si nu originale, a textelor patristice. Astfel, se 
poate obtine o bunä vecinätate a subiectului 
cercetätor cu duhul Traditiei, deoarece Traditia 
este cea care exprimä rodul cunoasterii teolo¬ 
gice proprii, in mäsura existentei unei conti- 
nuitäti de duh, si nu teologul este cel care 
expliciteazä si interpreteazä Traditia in functie 
de niste criterii exterioare Traditiei propriu- 
zise. Pentru pästrarea adeväratei identitäti a 
cunoasterii teologice se impune recuperarea 
dimensiunii practice si existentiale a teolo- 
giei. Nu este vorba doar de coerenta rezultatä 
din coincidenta ideilor expuse de autor cu 


viata lui efectivä, ci mai ales de formarea unei 
constiinte care sä reglementeze o reciproci¬ 
tate intre subiectul cercetätor si obiectul de 
cercetat, izvoråtä dintr-un act de viatä. Astfel, 
va fi posibilä prezenta subiectului in obiectul 
de cercetat, actul cunoasterii devenind un act 
de viatä, iar consecinta unei astfel de cunoasteri 
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nu va fi doar transmiterea de informatii, ci si de 

y 7 y 

convingeri existentiale. 

Adevärata cunoastere este o metanoia, o 
innoire a mintii, o transformare a omului intreg. 
Cunoasterea ca rod al pocäintei ne fereste de o 
cunoastere amägitoare, generatoare de trufie. 

Bibliografie. Bulgakov, Serghei, Ortodoxia , Ed. Paideia, 
1997; Crainic, Nichifor, SJintenia, implinire a umanului 
(curs de misticä), Ed. Trinitas, Ia$i, 1993; Evdokimov, 
Paul, Cunoasterea lui Dumnezeu in traditia räsäriteanä y 
Ed. Christiana, Bucuresti, 1995; Lossky, V., Dupå chipul 
fi asemänarea lui Dumnezeu , Ed. Humanitas, Bucuresti, 
1998; Lossky, Vladimir, Teologia misticä a Bisericii de 
Råsårit , Ed. Anastasia; Lossky, Vladimir, Vederea lui 
Dumnezeu , Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1995; Simeon Noul 
Teolog, Sf., Discursuri teologice si etice, Ed. Deisis, Sibiu, 
2001; Stäniloae, Dumitru y Asceticå si misticä crestinä y Ed. 
Casa Cärtii de Stiintä, Cluj, 1993; Stäniloae, Dumitru, 
Rugäciunea lui Iisus fi experierea Duhului Sfänt, Ed. Deisis, 
Sibiu, 1995. 

Sterea Tache, Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

CUNUNIE. Sfåntä Tainä prin care Biserica 
binecuvinteazä si consfinteste cäsätoria, adicä 

y y y 

legätura dintre bärbat si femeie in scopul inte- 
meierii familiei, ajutorului reciproc si al nasterii 
de prunci. 

Sävårsitorii cununiei sunt preotii sau episcopii. 
Cälugärii nu pot sävårsi Taina Cununiei pentru 
cä nu pot lua parte la dansul ritual de la sfår- 
situl acestei Sfinte Taine. Primitorii Tainei 
sunt o pereche alcätuitä din bärbat si femeie, 
farä impedimente canonice, adicä nefiind in 
vreun grad de rudenie trupeascä sau spiritualä, 
care si-au exprimat reciproc consimtämåntul. 
Biserica Ortodoxä nu admite cäsätoria homo- 
sexualilor. Cåt priveste cäsätoriile mixte, intre 
ortodocsi si crestini de alte confesiuni, ele sunt 

y y y 9 

ingäduite numai dacä cel de altä credintä trece 
la Ortodoxie. Cei care apartin altor religii sunt 
obligati sä se converteascä la Ortodoxie. Nasii 
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sau nunii care asistä pe fini sunt obligati sä fie 
ortodocsi, cäsätoriti si cu viatä moralä exem- 
plarä. Cununia se oficiazä in bisericile paro- 
hiale. In mänästiri nu este ingäduitä sävårsirea 
cäsätoriei. In case particulare, ea este ingäduitä 
numai cu dezlegare. Slujba cununiei are loc de 
obicei duminica, dupä Sfånta Liturghie. Dupä 
porunca a IX-a a Bisericii, nu se fac nunti in 
urmätoarele zile: in cele patru posturi mari de 
peste an, ca si in toate zilele de post: miercuri, 
vineri, Inältarea Sfintei Cruci (14 septembrie) 
si Täierea capului Sf. loan Botezätorul (29 
august); in Säptämåna Luminatä, in perioada 
dintre Cräciun si Boboteazä,in toate praznicele 
impärätesti si in ajunul lor. Slujba Nuntii este 
precedatä de logodnä, care este bine sä se sävår- 
seascä odatä cu aceasta. Cåt priveste råndu- 
iala liturgicä a acestei Sfinte Taine, potrivit 
Molitfelnicului, ea are urmätoarea rånduialä si 
desfasurare: 

Explicatia mistico-simbolicä a Tainei Cununiei. 
1. Logodna. Logodna reprezintä esenta si 
forma concretä a consimtämåntului dat intre 

9 

douä persoane, fiind in acelasi timp si o pregä- 
tire pentru Cununie. Prin binecuvåntarea lui 
Dumnezeu Logodna devine astfel, legämånt 
sfånt incheiat in Hristos. Privitor la råndu- 
iala liturgicä a slujbei Logodnei si semnifi- 
catia ei mistico-simbolicä, trebuie sä spunem 
cä ea cuprinde mai multe etape. Astfel, dupä 
ectenia mare cu cereri speciale, preotul rosteste 
prima rugäciune: „Dumnezeule cel vesnic...”, 
cerånd lui Dumnezeu, ca prin lucrarea harului 
Duhului Sfånt, „sä adune intru unire ceea ce 
a fost despärtit si sä punä dragostea legäturä 
neintreruptä”. Cea de-a doua rugäciune din 
slujba Logodnei ne aduce inainte arhetipul 
divin al Cäsätoriei, si anume nuntirea dintre 

7 9 

Hristos si Biserica Sa. A treia rugäciune a slujbei 
Logodnei nu este mai putin bogatä in intele- 
suri, dezväluind semnificatia punerii inelelor si, 
mai apoi, a schimbärii lor intre logodnici. In 
sensul acesta este pomenit Iosif din Vechiul 
Testament. Pecetea regalä säpatä in sigiliul 
inelului era semnul puterii lui si garantia care 
confirma increderea si atasamentul regelui fatä 
de el. De asemenea, Tamara, chematä in fata 


judecätorului Iuda, aratä inelul care-i amin- 
teste judecätorului fagäduinta facutä, obligån- 
du-1 sä-i fie credincios. In sfårsit, fiului risi- 
pitor revenit acasä tatäl ii pune inelul in deget, 
ca semn al iertärii si al demnitätii impärätesti 
restituite. 

-A 

Intålnirea logodnicilor este peceduitä cu inelul 
fagäduintei dumnezeiesti. Punerea acestui 
inel in cadrul slujbei Logodnei semnificä 
insäsi istoria umanitätii in rezumat: Fiul lui 
Dumnezeu este salvat prin credinciosiaTatälui, 
iar inelul este semnul väzut al acestei lucräri 
izbävitoare. Actul divin este astfel insotit 

i 

imediat de un dar impärätesc: „Fie ca ingerul 
Domnului sä meargä inaintea lor in toate zilele 
vietii lor”. Inelul este simbolul frapant al unitätii 
intr-o singurä fiintä, intr-un singur destin, in 
sensul in care, ingerul comunitätii conjugale 
cäläuzeste fagäduinta celor doi pentru o iubire 

JK 

vesnicä, cätre Impärätie. Inelul este, mai intåi, 
semn al fagäduintei lui Dumnezeu cätre om, fi 
in al doilea ränd, semn al logodirii omului cu 
Dumnezeu. Intrebuintarea inelelor la Logodnä 
este un obicei vechi, precrestin, pe care Bise¬ 
rica 1-a preluat si 1-a consfintit, prin incadrarea 
lui in slujba bisericeascä. Dupä cum reiese din 
cele afirmate mai sus, sensul Logodnei crestine 
este acela de reintegrare a celor doi in credintä, 
in adevär si in dragoste. Punerea inelelor este 
dovada noii vieti la care sunt chemati mirii: in 
comuniunea Duhului Sfånt. 

2. Cununia. Pe cånd Cununia se facea separat 
de Logodnä in mod obligatoriu, mirii intrau 
solemn in Bisericä in timp ce se cånta Psalmul 
127. Intrarea mirilor in Bisericä nu doar simbo- 
lizeazä, ci este intrarea cäsätoriei in Bisericä: 
Intrarea poporului lui Dumnezeu in Impärätia 
cerurilor. Venirea mirilor in Bisericä spre a se 
cununa este socotitä o umblare in cäile Lui. 
in Biserica Vechiului Legämånt, acest psalm 
se cånta in momentul cånd preotii mergeau in 
sanctuarul Templului la marile Praznice. „Sä 
te binecuvinteze pe tine Domnul din Sion §i 
sä vezi bunätätile Ierusalimului in toate zilele 

jf A 

vietii tale”. Cåntarea psalmului 127 II invocä 
pe Domnul si li cere binecuvåntarea din Sion. 
Sionul inseamnä deodatä Joc al måntuiTii” 
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(Is 46,13) si „Ierusalim”, sinonim al Impärätiei Mirele impärätesc. Rugäciunile revin de mai 

mesianice. Incä de la inceput, aceastä chemare multe ori, pentru a cere castitatea conjugalä 

are o semnificatie atåt de bogatä si ii inaltä si patul nuptial nemtinat. Ele evocä nunta din 

dintr-o data pe miri deasupra orizonturilor Cana Galileei, introducånd simbolismul iubirii 

pämåntene. Ea ii invatä adevärata atitudine transfigurate, devenitä harismaticä. Exemplele 

conjugalä, adicä faptul cä in orice clipä („in continuä, evocånd pe Enoh, Ilie si Sem, pe care 

toate zilele vietii tale”) omul, de pe pämånt, Dumnezeu i-a luat la cer incä de pe cånd acesti 

priveste Räsäritul. Cununia teresträ pune astfel profeti erau in viatä. Mentionarea lor este 

inceput suisului pe Sion, in lumina Taborului. una deosebit de importantä, in sensul in care 

Binecuvåntarea Impärätiei lui Dumnezeu, cei care se unesc, sunt pusi in fata prefigurärii 

care urmeazä indatä dupä cåntarea psalmului umane a Inältärii Domnului, iar orizonturile 

127, oferä o perspectivä eshatologicä a Tainei. lor terestre nu limiteazä cu nimic suisul comun 

Aceastä Binecuvåntare a Impärätiei este aceiasi al sotilor. Acest minunat echilibru dintre cer 

cu cea a Sfintei Liturghii, arätånd faptul cä la si pämånt ne readuce in concretul existentei. 

inceputuri,Taina Cununiei era legatä de Sfånta Astfel, binecuvåntärile care sunt rosti te asupra 

Liturghie, fiind parte a acesteia. Preotul, dånd mirilor se extind asupra intregului univers, sfin- 

binecuvåntarea mare („Binecuvåntatä este tindu-i rodnicia, cäruia omul ii este stäpån - 

Impärätia...”), insemneazä cu semnul Sfintei iconom. Rugäciunile Nuntii amintesc in acest 

Cruci, cu Sfånta Evanghelie, deasupra cunu- sens si precizeazä scopul bunurilor pämåntesti, 

niilor, care sunt puse pe masa in fata cäreia care sunt chemate sä se pogoare asupra mirilor: 

se sävårseste Taina Cununiei. Cununile, prin „ca sä dea si celor lipsiti... pentru måntuirea 

binecuvåntare, ies astfel din realitatea teresträ lor”. Bogätia bucuriei ospäpilui indreaptä 

a lumii acesteia, pentru a fi primite si ele in si sensibilizeazä atentia omului, facåndu-1 

Impärätia cerurilor. deschis si predispunåndu-1 sä ia seama la orice 

a. Ecteniile. Cei ce sunt chemati sä fie un singur singurätate, suferintä si päräsire departe de 

trup se unesc cu Hristos prin Taina Nuntii si Dumnezeu. De acum sotii sunt pentru toti 

nu dupä patimä, iar scopul fi finalitatea lor la persoana a doua, ei fiind pentru toti cerse- 

este måntuirea. Darul nasterii de prunci este, torul bogat in Dumnezeu si fratele särman al 

intåi de toate, darul lui Dumnezeu, cu mirii tuturor oamenilor cärora le doreste cu tot focul 

implinindu-se porunca datä de Creator omului inimii måntuirea. Astfel, primele douä rugä- 

prin binecuvåntare: „Cresteti si vä inmultiti fi ciuni din Taina Nuntii ne conduc de la tema 

umpleti pämåntul si-1 stäpåniti”. Creatiei la tema måntuirii. In prima rugäciune 

b. Rugäciunile premergätoare incununärii. din Taina Cununiei, exemplele lui Avraam si 

Rugäciunea intåia de la Taina Cununiei, prin Sarei nu scot in evidentä bucuria unirii lor, ci 

invocarea familiilor patriarhale, a marilor mai ales conceperea fi nasterea minunatä din 

personalitäti ale Vechiului Legämånt, reunind cäsniciile lor. Evocarea marilor personalitäti 

astfel cele douä testamente intr-o singurä dinaintea invocärii binecuvåntärii ne aratä cä 

iconomie a måntuirii. Evenimentele pomenite nasterea duhovniceascä, desävårsirea este, in 

vorbesc si slävesc neclätinata credinciosie a lui perspectivä Noului Legämånt, mai importantä 

Dumnezeu. Impunätorul cortegiu al Patriar- decåt nasterea trupeascä si-i cheamä pe miri 

hilor se sfårseste cu Zaharia si Elisabeta, pe de cätre o mutatie de la trup la Duh, ceea ce face 

o parte, si cu Ioachim fi Ana, de cealaltä parte. Dumnezeu prin actul creatiei: ia täråna din 

Acestea sunt insotirile binecuvåntate care au pämånt, il face pe om - biologic, si apoi suflä 

näscut arhetipurile umane: cei al masculinului, in fata lui suflare de viatä si-1 face viu — Duh. 

Sf. loan Botezätorul; si cei al femininului, Zämislirea pruncilor este o participare la Taina 

Fecioara, „mireasä nenuntitä , din care, „farä lui Hristos. Crucea de care este legatä Impä- 

stricäciune, S-a näscut Dumnezeu Cuvåntul”, rätia este legatä in acest mod si de faptul cä 
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fara de Cruce nu se realizeazä iubirea. Crucea 
inseamnä infrånare de la egoismul päcatelor $i 
pocäinta pentru ele. Bärbatul si femeia regäsesc 
in Hristos, care este inceputul si sfårsitul, unirea 
lor perfectä. Experienta iubirii jertfelnice se 
realizeazä cel mai bine in familie, sotul si sotia 
urcånd pe scara iubirii in jertfire unul fatä de 
celälalt si a lor fatä de copii, si pentru cä sunt 
mädulare ale trupului lui Hristos. Astfel, numai 
dupä ce au primit Sfänta Impärtäsanie in cadrul 
Sfintei Liturghii si au devenit un singur gånd 
si un singur trup in Hristos, mirii cer in Taina 
Nuntii unirea lor si pentru viata cotidianä. 
Ultima rugäciune dintre cele trei ale Cunu- 
niei este de fapt epicleza Tainei : „Insuti si acum, 
Stäpåne, intinde måna Ta din sfåntul täu locas 
?i uneste pe robul Täu (N) cu roaba Ta (N), 
pentru cä de cätre tine se insoteste bärbatul cu 
femeia. Uneste-i pe dånsii intr-un gånd; incu- 
nuneazä-i intr-un trup; däruieste-le lor roadä 
påntecelui, dobåndire de prunci buni”. Unirea 
måinilor mirelui si miresei este chipul väzut al 
modului neväzut in care Duhul Sfånt realizeazä 
unirea celor doi intr-un singur trup. 

c. Incununarea. Punerea Cununilorpe capulmirilor. 
Asezarea cununiilor pe capetele mirilor simbo- 
lizeazä incununarea acestora de cätre Bisericä 
pentru curätia si fecioria in care au träit ei pånä 
la Taina Nuntii. Spre cununa cea nevestejitä a 
märirii sunt chemati toti crestinii: „Doamne 

f f } 99 

Dumnezeu nostru cu märire si cu cinste incu- 
nuneazä-i pe dånsii”. Slava si cinstea trebuie 
intelese dupä imaginea Slavei $i a Cinstei ce se 
cuvine lui Hristos. Astfel, logodnicii, in fata lui 
Hristos care este prezent in Tainä, primesc slava 
care incununeazä constituirea fiintei lor unice 
si preotul ii inaltä la aceastä demnitate prin 
epicleza Tainei: JDoamne, Dumnezeul nostru, 
cu märire si cu cinste..Acesta este momentul 
efectiv al Tainei, timpul Cincizecimii conjugale, 
adicä Pogorårea Duhului Sfånt care rezideste 
noua fapturä. Rugäciunea centralä a ritualului 
incununärii este foarte revelatoare, ea cuprin- 
zånd si unind inceputul si sfårsitul destinului 
urnan: mirii sunt incununati cu märire §i cu 
cinste. Cäsätoria apare, astfel, ca locul de unire 
dintre alfa si omega destinului urnan. 


d. Lecturile Biblice. Mirii, dupä incununare, 
impodobiti cu acest simbol, ascultä citirea 
Epistolei cätre Efeseni (5, 20-33) $i a Evan- 
gheliei de la loan (2, 1-11). Ei iau aminte la 
inepuizabila bogätie a textelor amintite mai sus. 
Minunea care are loc la nunta din Cana Galilei, 
evocatä in Taina Cununiei, scoate in evidentä 
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dimensiunea euharisticä, eclesiologicä si hris- 
tologicä a Tainei, anuntånd transformarea stärii 
naturale a lucrurilor, intr-o celebrare a bucuriei 
prezentei lui Dumnezeu printre oameni. 

e. Impärtåsirea mirilor din potirul euharistic. 
Structura liturgicä a Tainei a fost conceputä ca 
o Liturghie Euharisticä. Tocmai de aceea, dupä 
citirile biblice urmeazä, exact ca $i la Sfånta 
Liturghie, ectenia intreitä, ectenia cererilor 
si invocarea rugäciunii Tatäl nostru. In slujba 
ortodoxä actualä, acest context euharistic al 
Cäsätoriei este accentuat in continutul chino- 
nicului: »Paharul måntuirii voi lua $i numele 
Domnului voi chema”, in timp ce mirii gustä 
din potirul euharistic, cäci Sfänta Impärtäsanie 
pecetluieste si desävårse^te Cununia. In situ- 
atia in care mirii s-au impärtäsit mai inainte 
la Sfånta Liturghie, Taina Cununiei urmånd 
sävårsirii acesteia, mirii iau in acest moment 
din paharul comun, acest pahar fiind acceptat 
ca substitut al Sfåntului Potir §i al impärtä- 

sirii euharistice. Paharul comun a fost asezat 

> - _ 1 
in locul Sfintei Impärtäsanii, in momentul in 

care mirii nu mai erau in mäsurä sä primeascä 

Sfånta impärtäsanie, din pricina nevredniciei 

lor sau a faptului cä nu si-au pästrat curätia 

pånä in momentul primirii Tainei Nuntii. 

f Troparele din timpul dansului liturgic. 

Urmeazä procesiunea solemnä a preotului, 

mirilor si nasilor, un rezumat simbolic de fapt 

al dansului nuptial de odinioarä. Astfel, alaiul 

este condus de preot, mirii avånd måinile unite. 

Troparul „Isaie däntuieste, Fecioara a avut in 

påntece...” este o icoanä a Maicii Domnului 

Odighitria sau Cäläuzitoarea, care vine sä 

arate sotilor cä intruparea priveste direct viata 

oamenilor, indeosebi relatia lor intimä, conju- 

galä. Natura profundä a Cäsätoriei crestine, 

asa cum a fost inteleasä in traditia ortodoxä, 

unirea deci a mirilor reprezintä o märturie a 
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Impärätiei lui Dumnezeu. Procesiunea-dans 
continuä in timpul cåntärii troparului Sfin- 
tilor Mucenici: „Sfintilor mucenici, care bine 
v-ati nevoit si v-ati incununat, rugati-vä lui 
Dumnezeu pentru noi”. Prin cåntarea acestui 
tropar, Cununia si procesiunea in sine a mirilor 
este indreptatä cätre acelasi capät al drumului, 
arätånd sfårsitul luminos al drumului vietii. 
Astfel, cei doi fac sä tåsneascä din iubirea lor 
reciprocä aceastä minunatä rugäciune a Sfin- 
tilor Mucenici: „Pe Tine, Mirele meu, Te 
doresc; cäutåndu-Te mä lupt si mä rästignesc 
cu Tine; in apa Botezului Täu mä ingrop si 
sufar pentru Tine, ca sä träiesc in Tine”. Acest 
tropar vine, o datä in plus, sä sublinieze faptul 
cä iubirea desävårsitä este iubirea rästignitä. In 
acest cadru si in acest inteles, cununile mirilor 
inchipuie cununa de spini a Domnului, singura 
care poate da sens celorlalte cununi. De altfel, 
de-a lungul intregii lor vieti, mirii vor auzi 
ecoul, mai mult sau mai putin indepärtat, al 
troparului Sfintilor Mucenici. Intreita ocolire a 
mesei din timpul acestei procesiuni este o triplä 
intensificare a simbolului cercului. Aceasta este 
si semnificatia procesiunilor liturgice din jurul 
templului. Reproducånd simbolic infinitul, ele 
transformä un spatiu oarecare in spatiu sacru. 
Dacä timpul sacru, liturgic räspunde insetärii 
dupä Paradisul pierdut si anticipeazä Impä- 
rätia, drumul vietii conjugale nu mai este un 
simplu itinerar, el fiind plasat in axa vesniciei. 
g. Rugäciunile finale si Otpustul. Rugäciunile 
de la sfårsitul slujbei tainei, mijlocesc de la 
Dumnezeu: „binecuvinteazä inträrile si iesi- 
rile lor”. Textele din 2 Rg 3, 25; 3 Rg 3, 7; FA 
13, 24; Lc 13, 24 se referä la importanta care 
a fost totdeauna acordatä „inträrilor”, cäci cel 
care stie sä intre si sä iasä „cu vrednicie” este 
stäpån pe propriul säu destin. Ultima rugäciune 
a Tainei Cununiei coboarä in timp si dä bine- 
cuvåntarea pentru o viatä lungä si dobåndirea 
de multi urmasi. 

Otpustul regäseste esentialul puterii primite 
prin Sfänta Tainä, pomenindu-i pe Sfintii 
Impärati cei intocmai cu Apostolii, Constantin 
fi maica sa Elena, „cei intocmai cu Apostolii 
si care au väzut Crucea Ta pe cer”. Plasarea 


demnitätii lor impärätesti, pusä sub semnul 
Crucii biruitoare, este o trimitere la Preotia 

j 

impäräteascä a sotilor. Dar acesti sfinti sunt 
cinstiti mai cu seamä pentru cä sunt „intocmai 
cu Apostolii”, pentru räspåndirea misionarä 
a credintei. Ultimele cuvinte ale rånduielii ii 
intoarce asadar pe soti spre misiunea lor apos- 
tolicä: märturisirea credintei prin viata lor, 
prin Preotia lor conjugalä. Cununia a doua 
§i a treia sunt socotite taine, cäci se rosteste 
formula Tainei Nuntii, numai unele rugäciuni 

fiind inlocuite. Asa-zisele cäsätorii sau nunti 

> » 

de argint , aur sau platinä , sunt doar slujbe de 
multumire, nu Sfinte Taine. 

Bibliografie. Gavrilä, Vasile, Taina Nuntii - Viatä intru 
Impärätie, Ed. Fundatia »Traditia Romåneascä”, Bucu- 
re$ti, 2004; Necula, Nicolae D., »Ce este necesar sä stie 
preotul si credinciosii inainte de sävår^irea Tainei Cunu¬ 
niei?”, in Traditie si innoire in slujirea liturgicä, vol. II, pp. 
307-313; Petroaia, Lucian, »Cununia in secolul XVII 
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Viorel, »Familia in lumina documentelor Conciliului II 
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90-97; Vilciu, Marian, »Rånduiala Sfintei Taine a Cunu¬ 
niei $i evolutia ei in Biserica Räsäritului”, in Sfintele 
Taine, pelerinaje spre sfintenie, Ed. Doxologia, Ia$i, 2012, 

pp. 346-358. 

Nicolae D. Necula, Lucian Farca^iu 
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CUSCRIE. (lat. consocrum) Inrudirea prin 
aliantä intre pärintii a doi soti, cuscrul fiind tatäl 
unuia dintre soti in raport cu pärintii celuilalt 
sot; (la pl. - cuscrii) pärintii unuia dintre soti in 
raport cu pärintii celuilalt sot. 

Din perspectiva dreptului canonic ortodox, 
rudenia cuscriei (afinitatea sau alianta\ 

ayxuJTsia, ajfnitas) sau asa-numita inrudire 
neproprie, cum o intålnim numitä de Profe- 
sorul Boroianu, constä in raportul de intimi- 
tate care ia nastere intre douä sau mai multe 
persoane pe baza actului fizic al cäsätoriei, 
respectiv intre membrii a douä sau mai multe 
familii, prin intermediul cäsätoriei a douä 
persoane din aceste familii sau prin interme¬ 
diul unui sir de cäsätorii prin care se leagä intre 
ele mai multe familii. Aceastä inrudire, urmånd 
normele dreptului roman si mai apoi bizantin 
numai pentru unele rudenii de cuscrie (honestas 
publica ), nu constituie decåt in anumite limite o 
piedicä la cäsätorie, in functie de aceste limite, 
rudenia cuscriei fiind de trei feluri: cuscria de 
felul intäi sau de un neam (intre un sot si consån- 
genii celuilalt sot), cuscria de felul doi sau de douä 
neamuri (intre consängenii unui sot si consån- 
genii celuilalt sot) si cuscria de felul trei sau de 
trei neamuri (intre cuscrii unui sot din prima 
cäsätorie si cuscrii lui din a doua cäsätorie; intre 
cuscrii unui membru dintr-o familie de mijloc, 
cu cuscrii unui alt membru din aceeasi familie 

i 

de mijloc). Aceastä cuscrie este cea propriu- 
zisä, intrucåt se mai mentioneazä de canonisti 

y > 

si cuscria in sens restråns, care ia nastere prin 
logodna bisericeascä, prin legäturile nelegi- 
time sau prin adoptie, numitä si quasi-cuscrie 
sau quasi-affnitas. Gradele rudeniei fizice a 
cuscriei se calculeazä mult mai dificil decåt in 
cazul rudeniei de sånge, urmåndu-se schema 
arborelui genealogic, dar trebuind sä se aibä 
in vedere douä sau trei tulpini ale neamurilor, 
numäråndu-se numai nasterile, nu si persoa- 
nele cäsätorite, iar sotul cu sotia „se confiindä 
intr-o singurä persoanä, ca avånd o singurä 
nastere”, dupä principiul biblic: »Pentru aceea 
va läsa omul pe tatäl säu si pe marna sa si se va 
lipi de femeia sa si vor fi amåndoi un trup” (Mt 
19, 5; Fc 2,24), si avåndu-se in vedere viziunea 


Sf. Vasile cel Mare din Can. 87. Astfel, bärbatul 
se aflä in rudenia cuscriei cu rudele de sånge 
ale sotiei si invers, fiind in acelasi grad al rude¬ 
niei cuscriei corespunzätor gradului rudeniei 
de sånge in care se aflä sotia cu rudenia sa, iar 
raportul intre douä cercuri de familie nu se 
nume^te rudenie de sånge, ci de cuscrie. Pentru 
ultimul fel de cuscrie, facem mentiunea cä se 
intemeiazä pe douä cäsätorii diferite intre trei 
cercuri familiale, in acest caz gradele de cuscrie 
numäråndu-se ca si la cuscria näscutä intre 
douä familii printr-o singurä cäsätorie, adicä 
numärul gradelor gäsite in familia unui sot se 
adaugä la numärul gradelor gäsite in familia 
celuilalt sot. Asadar, cäsätoria sotilor, prin 
implinirea prescriptiilor civile si bisericesti, 
produce cuscria intre rudele lor de sånge, de$i 
intre soti nu poate exista rudenie. 

Unii canonisti abordeazä rudenia fizicä a 

y 

cuscriei intemeiatä pe cäsätorie, subliniind 

cuscria de douä neamuri fi de trei neamuri, 

cuscria de felul intåi, care se aflä la temelia 

celorlalte douä feluri de cuscrie, fiind amintitä 

impreunä cu rudenia cuscriei de douä neamuri. 
Bibliografie. Boroianu, D.G., Dreptul bisericesc, vol. II, 
Iasi, 1899; Collinet, P., Byzantine legislationfrom the death 
ofjustinian to 1453 (Cambridge medieval History), vol. IV, 
Cambridge, 1923; Constantinescu, Iulian Mihai, De 
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bisericeascä , Ed. Universitaria, Craiova, 2011; Dauvollier, 
Jean, De Clercq, Carlo, Le mariage en droit canonique 
oriental , Librairie du Recueil Sirey, Paris, 1936; Enescu, 
C., „Despre rudenie in dreptul canonic $i in dreptul civil”, 
in: BOR, XX (1897); Erbiceanu, Constantin, Cäsätoria 
in Biserica noasträ nationalä din timpurile vecbi pånä in 
prezent in raport cu canoanele si legile civile , Tipo-Litografia 
»Cärtilor bisericesti”, Bucure$ti, 1899; Evdokimov, Paul, 
Sacrement de 1’amour. Le mystére conjugal ä la lumiére de la 
tradition orthodoxe , Paris, 1980; Fleury, Jean, Rechercbes 
bistoriques sur les empécbements de parenté dans le mariage 
canonique des origines aux fausses décrétales , Paris, 1933; 
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tarii, Bucuresti, 1991; Ivan, Iorgu D., „Cäsätoria - Sfåntä 
Tainä a Bisericii fi institutie juridicä a Statului”, in: BOR, 
CI (1983), 9-10; Mihoc, Constantin, Taina Cäsätoriei fi 
familia crestinä in invätäturile marilor Pärinti ai Bisericii 
din secolulJV, Ed. Teofania, Sibiu, 2002; Mila§, Nicodim, 
Dreptul bisericesc oriental, trad. D.I. Comilescu, V. S. Radu, 
Bucuresti, 1915; Soare, Gheorghe, »Impedimentele la 
cäsätorie si motivele de divort”, in: BOR, LX3 (1943), 4-6. 
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DANIEL. Nume vechitestamentar iudaic, 

care se traduce „Dumnezeu este judecätorul 

meu”. In Vechiul Testament acest nume a fost 

purtat de: 1. cel de-al doilea fiu al lui David 

care s-a näscut in Hebron (1 Par 3, 1), fiul lui 

Abigail din Carmel, fosta sotie a lui Nabal 

(1 Rg 25). In 2 Rg 3, 3, acesta apare §i sub 

numele Chileab. In opinia specialistilor, scrierea 

acestui nume a fost coruptä, deoarece ultimele 

trei consoane ale cuvåntului (bal) sunt identice 

cu primele trei litere ale urmätorului cuvånt. In 

sprijinul acestei supozitii este adus si numele 

acestuia din originalul grecesc (Dalouia). Prin 

urmare, forma mentionatä in 1 Par 3,3 este cea 

corectä. Datoritä faptului cä acesta nu mai este 

amintit nici mäcar in cadrul luptei pentru tron, 

se crede cä a murit de timpuriu; 2. o persoanä 

enigmaticä, care s-a remarcat prin dreptate 

(Iz 14, 14, 20) $i intelepciune ( Iz 28, 3), care 

se pare cä a fost cunoscutä la fel ca Noe §i lov, 

cu care este mentionat in douä din versetele 

> 

citate; 3. un preot din neamul lui Itamar, care 
s-a intors din exil odatä cu Ezdra (8,2) si care 
a pecetluit reinnoirea legämäntului din timpul 
lui Neemia (Ne 10, 6); 4. cel mai important 
purtätor al acestui nume este personajul prin¬ 
cipal din cartea canonicä a lui Daniel si din 
adaosurile acesteia intålnite in Septuaginta 
(Istoria Susanei , Istoria omorårii balaurului si a 
sfärämärii lui Bet). Daniel a fost unul dintre cei 
patru tineri de vitä nobilä din fiii lui Iuda (1,6), 
care au fost alesi de cätre Aspenaz, mai marele 
famenilor lui Nabucodonosor, ca sä slujeascä la 


palatul regelui. Acestia urmau sä fie ini|:iati in 
limba, istoria si datinile chaldeene, vreme de 
trei ani, ca sä poatä corespunde demnitätilor 
in care aveau sä fie numiti. Pe långä calitätile 
trupesti si intelectuale, Daniel s-a remarcat 
prin statornicia sa in legea pärinteascä. Pentru 
a nu se intina prin gustarea din bucatele $i din 
vinul de la masa regelui, Daniel a cerut ingä- 
duinta de a månca doar bucate din zarzavaturi 
si de a bea numai apä (Dn 1, 8-13). Despre 
familia sa insä nu se spune nimic in Scripturä. 
Iosif Flaviu sustine cä Daniel, ca $i ceilalti trei 
tineri care s-au distins prin intelepciunea lor, 
faceau parte din familia regalä, fiind rudenii 
apropiate cu regele Sedechia. Tot el mentio- 
neazä faptul cä „Daniel era mai dibaci decåt 
ceilalti, mai ales in tälmäcirea viselor, iar acest 
har al lui, era un dar al lui Dumnezeu” (Anti- 
chitäti iudaice 10, 10; cf. Dn 1, 17). Pentru 
acest fapt (Dn 5, 12) Nabucodonosor i-a dat 
lui Daniel un nume nou, derivat din limba lui: 
B el tjatar, forma ebraizatä a lui Balatshu-uzur 
(„viata lui protejeazä”). Dupä cercetarea inte- 
lepciunii celor patru tineri de cätre rege, acestia 
au fost gäsiti de zece ori mai intelepti decåt toti 
magii caldeeni (1, 18-21) §i, prin urmare, au 
fost asezati in demnitäti pe mäsura lor. 

Daniel s-a facut remarcat inaintea lui Nabuco¬ 
donosor prin capacitatea sa extraordinarä de a 
cunoaste continutul unui vis $i de a descoperi 
intelesul acestuia (2,26-47). Acest fapt i-a adus 
multä pretuire inaintea regelui, incåt acesta a 
poruncit ca de indatä sä fie pus guvernator peste 
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tot tinutul Babilonului si cäpetenie peste to ti 
inteleptii Imperiului (2,48). In urma descifrärii 
si tålcuirii cuvintelor scrise de o måna tainicä 
pe un perete din sala in care regele Belsatar 
tinea un ospät, Daniel a fost numit al treilea 
conducätor in Imperiu, dupä rege (5, 29). In 
timpul domniei lui Darius Medul, Daniel 
si-a pästrat demnitatea, fiind numit, aläturi de 
incä douä persoane, dregätor peste cei 120 de 
satrapi (6,2-3). Datoritä priceperii sale, regele 
avea de gånd sä il numeascä pe Daniel mai 
mare peste tot regatul, dar, din pricina unelti- 
rilor, acesta a fost aruncat intr-o groapä cu lei. 
Scäpånd nevätämat de acolo, Daniel a conti- 
nuat sä rämånä mare demnitar pånä in primul 
(1,21; 6,28) sau al treilea an (10,1) al domniei 
lui Cirus cel Mare. 

Pe långä textele din cartea care ii poartä numele 

(1,6, 8,9,11,21; 2,13,14,17-20,24,27; 4,5, 
16; 5,14,13,17; 6, 3,4,14,15,21,22,24,25, 
27; 7,1, 7,15, 28; 8,1; 15, 27; 9, 2, 22; 10, 2, 
7, 11,12; 12, 4, 5, 9), Daniel mai este amintit 
la sfårsitul scrierii anaghinoscomena Istoria 
Susanei , cånd o izbäveste prin intelepciunea 
sa de lapidare (1, 44, 51, 54, 59, 62, 64), si in 
celälalt adaos al cärtii Daniel {Istoria omorårii 
balaurului si a sfärämärii lui B el), cånd ucide 
balaurul si demascä siretlicul preotilor care 
slujeau in templul idolului Bel (1,2,4,8,10,11, 
13,15,17,20,23,26,28,30-32,35,37,39,41, 
45-48). In 1 Mac 2,20 si in 3 Mac 6,7 se amin- 
teste episodul izbävirii profetului din groapa 
cu lei, iar in Mt 24,15 Insusi Måntuitorul face 
referire la profetia care prevesteste »uråciunea 
pustiirii” in cetatea Ierusalimului. 

Potrivit traditiei rabinice, Daniel a fost un 
descendent al familiei regale. Soarta sa (i a 
celorlalti trei tineri (Anania, Azaria si Misael) 
a fost profetitä de Isaia regelui Iezechia prin 
cuvintele: „din feciorii care vor iesi din tine si 
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ii vei naste, vor lua. Si vor fi eunuci la curtea 
regelui din B abilon” {Is 39, 7; cf. Sanhedrin 
93b; Pirke de-Rabi Eliezer 52; Origen, Comen- 
tariu la Matei, 15,5). Daniel s-a remarcat incä 
din tineretea lui prin intelepciune, cazul izbä¬ 
virii Susanei fiind elocvent. In urma demas- 
cärii celor doi bätråni adulteri, despre Daniel 


s-a spus: „dacä acesta ar fi intr-un taler al unei 
balante, iar ceilalti intelepti ai pägånilor ar fi 
toti asezati in celälalt, balanta ar inclina spre 
Daniel” ( Yoma 77a). In timpul lui Nabuco- 
donosor, Daniel a devenit atåt de cunoscut, 
incåt profetul Iezechiel il pune ca reper de 
comparatie contemporanului säu Hiram 
(printul Tirului din Iz 28), care cerea sä i se 
aducä onoruri dumnezeiesti {Geneza Raba 
96). Pentru a vedea cåt era de pretuit Daniel, 
in ochii lui Nabucodonosor, este suficient sä 
amintim faptul cä atunci cånd acesta a inten- 
tionat sä aseze idolul de aur spre inchinare in 
cåmpul Deira, regele 1-a trimis pe Daniel cu 
o misiune undeva departe, stiind bine cä dacä 
va rämåne in regat, va prefera sä moarä in acel 
cuptor decåt sä se inchine idolului {Sanhedrin 
93a; cf. Cåntarea Cäntärilor Raba VII, 8). 
Johanan ben Zakkai märturisea despre Daniel, 
care era „om pläcut lui Dumnezeu” {Dn 10,11), 
cä acesta isi petrecea viata facånd milostenie si 
rugäciuni {Aboth Rabinul Nathan 4). Datoritä 
acestui fapt, unii dintre dregätori au uneltit 
impotriva lui Daniel si au cerut regelui sä inter- 
zicä tuturor supusilor ca timp de treizeci de 
zile sä inalte rugäciuni vreunui alt dumnezeu 
afarä de el. Avånd in vedere faptul cä Daniel 
nu s-a supus, regele a fost constråns de cätre 
dregätori sä-si tinä cuvåntul si sä-1 arunce in 
groapa cu lei. Dupä ce 1-au coboråt in groapa 
respectivä, supusii regelui au pus deasupra o 
piaträ mare care s-a rotit singurä din Palestina 
pånä in Babilon pentru acest scop. Dumnezeu 
a trimis insä un inger care a luat forma unui leu 
ca sä stea pe piaträ, astfel incåt cei care unel- 
teau impotriva Daniel sä nu-1 mai poatä supära 
{Midras Tehilim 24). Leii 1-au primit pe Daniel 
la fel cum cåinii isi intåmpinä stäpånii veniti 
de departe ( Yosippon 3, 8b). Dimineata, regele 
a venit la groapä si 1-a strigat pe Daniel, dar 
acesta nu i-a räspuns chiar de la inceput pentru 
cä rostea Serna {Midras Tehilim 24, 116), dupä 
ce si-a petrecut noaptea in rugäciune, timp 
in care leii stäteau linistiti. Väzånd minunea, 
regele a poruncit ca toti acuzatorii lui Daniel 
sä fie aruncati in groapä. Imbätrånind, Daniel 
a cerut regelui sä ii permitä sä se retragä din 
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demnitatea sa si sä il punä in locul lui pe Zoro- 
babel. Dupä unii, acesta s-a retras in Susan, 
unde si-a continuat viata pioasä pånä la sfår- 
situl vietii ( Yosippon 3, 9d-10a), iar dupä altii, 
s-a intors in Ierusalim dupä edictul lui Cirus 
{Cäntarea Cåntärilor Raba 7, 8). 

Personalitatea lui Daniel a fost adeseori evocatä 
in scrierile Sfintilor Pärinti. Dorind sä demon- 

» i 

streze faptul cä intelepciunea cuprinsä in toatä 
stiinta isi trage originea de la Dumnezeu si cä 
unii oameni räi sau demoni pot denatura sensul 
acesteia, Origen invocä episodul pregätirii 
lui Daniel si a celorlalti tineri aflati la curtea 
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regelui Babilonului. Aici el se foloseste de 
textul ebraic pentru a scoate in evidentä faptul 
cä Dumnezeu le-a dat pe långä intelepciune 
si puterea de a discerne: »Dumnezeu le-a dat 
stiintä si prudentä in toatä intelepciunea scri- 
erii, iar Daniel a fost intelept in a tålcui vede- 
niile si visele” (Omi/ii la Numeri XVIII, 3). In 
corespondenta pe care Sf. Atanasie cel Mare a 
avut-o cu Episcopul Serapion, ierarhul alexan- 
drin subliniazä intelepciunea lui Daniel, care, 
in duh profetic fiind, a inteles cä Fiul nu este 
o creaturä, ci creatorul tuturor lucrurilor: „Iar 
Daniel a cunoscut pe Fiul lui Dumnezeu, dar a 
cunoscut si lucrurile lui Dumnezeu. Si pe Fiul 
L-a väzut räcorind cuptorul (3,25). Iar despre 
lucruri a spus: «Binecuvåntati toate lucrurile 
Domnului pe Domnul» ( Cäntarea celor trei 
tineri). Si pe fiecare dintre fapturi le-a insirat. 
Dar pe Fiul nu L-a numärat intre ele, stiind cä 
nu este lucru, ci cä prin El s-au facut lucrurile. 
De aceea L-a läudat si L-a preainältat in Tatäl 
{Epistola I cätre Serapion 2,6). Fäcånd trimitere 
la Daniel, intr-o omilie despre post, Sf. Vasile cel 
Mare aratä maniera in care acest efort trupesc 
poate sä influenteze atitudinea unor animale 
sälbatice: »Daniil, bärbatul doririlor, care n-a 
måncat påine si n-a bäut apä trei säptämåni, 
cånd a fost aruncat in groapa cu lei, i-a invätat si 
pe lei sä posteascä. Ca si cum i-ar fi fost trupul 
facut din piaträ sau din altä materie tare, leii 
n-au putut sä-si infigä dintii in el. Postul a cälit 
trupul lui Daniil ca pe o cäliturä de fier, incåt, 
ajungånd de nebiruit, leii nici n-au deschis gura 
lmpotriva sfåntului” ( Omilii si cuvåntäri 1, 7). 


Incercånd sä motiveze afirmatia scripturisticä 
potrivit cäreia Daniel era »bärbatul doririlor” 
(Dn 9, 23), Isaia Pustnicul considerä cä acesta 
si-a biruit pornirile trupului $i a revenit in cele 
ale firii in care totul se rezumä la dorirea lui 
Dumnezeu: »Cel ce voieste sä revinä la cele 
ale firii, sä taie toate voile lui cele dupä trup, 
pånä statorniceste pe om in cele conforme firii. 
Dorirea cea dupä fire este dorirea mintii si ea 
nu este farä dorirea lui Dumnezeu; precum nu 
este nici iubirea celor conforme firii. De aceea 
s-a numit Daniel bärbatul doririlor” (Douäzeci 
si nouä de cuvinte 1). 
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al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1986, p. 352. 

loan Chirilä 

DAR. v. HAR, HARISME. 

DÄRURI. ( dezambig.. SFINTELE DÅRURI) 
Påinea si vinul aduse ca materii pentru sävår- 
sirea Sfintei Euharistii. Darurile sunt aduse 
la Proscomidiar, unde sunt pregätite de cätre 
preot. Apoi, dupä Vohodul mare, darurile 
sunt puse pe Sfånta Masä, unde sunt sfintite 
in timpul rånduielii liturgice. in primele patru 
sau cinci veacuri, rånduiala primirii $i pregätirii 
darurilor de påine si vin pentru Sfånta Jertfa 
avea loc la inceputul Liturghiei credinciosilor, 
in momentul corespunzätor astäzi Heruvi- 
cului sau a iesirii cu Cinstitele Daruri, intrucåt 
darurile puteau fi aduse la Sfånta Liturghie 
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numai de cätre credinciosii botezati, singurii 

care puteau sä rämånä in sfåntul locas la sävår- 

sirea Liturghiei euharistice. Ei prezentau daru- 

rile lor diaconilor, odatä cu pomelnicele lor. 

Diaconii puneau aceste daruri de päine $i vin 

in cämäruta Sfåntului Altar, numitä proscomi- 

diar sau pastoforion. La timpul cuvenit, diaconii 

alegeau dintre påinile aduse la proscomidiar pe 

cele mai potrivite pentru a fi afierosite pentru 

Sfånta Jertfa §i, aducändu-le la Sfåntul Altar, 

le puneau impreunä cu vinul pe Sfånta Masa 

a Altarului. Episcopul sau preotul proestos le 

afierosea ca daruri de jertfa, printr-o rugäciune 

scurtä sau printr-o formulä de binecuvåntare, 

pe care o rostea asupra lor inainte de a le sfinti. 
Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Specialå, Ed. 
Nemira, Bucure^ti, 2002; Braniste, E., Braniste, 
Ecaterina, Dictionar Enciclopedic de Cunostinte Religioase , 
Ed. Diecezanä, Caransebes, 2001. 

Lucian Farca^iu 

+ _ 

DAVID. Nume vechitestamentar care se 
traduce prin „cel iubit” si se referä la cel de-al 
doilea si cel mai important rege al lui Israel 
(1010-970 i.Hr.). Cu toate cä a dobåndit 
puterea in circumstante extrem de dificile, 
David a reusit sä cucereascä Ierusalimul si sä 
il transforme in capitalä, sä unifice triburile 
israelite si sä intemeieze un imperiu care se 
intindea de la granitele Egiptului pånä la cele 
ale Mesopotamiei. Acesta s-a evidentiat prin 
numeroasele sale calitäti, fiind totodatä un 
pästor destoinic, un muzician talentat, un psal- 
mist inegalabil, un räzboinic neinfricat si un 
conducätor abil. Cea mai proeminentä insusire 
a sa este cea de rege prin excelentä, ca stan¬ 
dard pentru regii urmätori §i ca simbol mesi- 
anic. Se presupune cä numele säu, care apare 
de mai bine de 1000 de ori in textul masoretic 
si de 59 de ori in Noul Testament, provine din 
rädäcina dwd (dragoste) si inseamnä „cel iubit” 
(cf. 2 Rg 12, 25). Datoritä utilizärii numelui 
dawidum in textele de la Mari, unii cercetätori 
au considerat cä „david” este mai degrabä un 
titlu decåt un nume propriu care ar putea fi 
tradus cu »general” sau »conducätor de osti”. In 
acest caz, interpretii sugereazä cä numele säu 
real era Elhanan (cf. 2 Rg 21,19), iar David era 


un nume regal, asumat in timpul ascensiunii 
sale. Prezumtia acestora este destul de fortatä, 
avånd in vedere cä Elhanan, pe care acestia il 
identificä cu David, ucisese pe Lahmi, fratele 
lui Goliat, iar nu pe Goliat insusi (cf. 1 Par 
20,5), iar traducerea lui dawidum, care trebuie 
relationatä cu akadinanul abdum, ar insemna 
mai degrabä »infrånt”. 

Istoria lui David este descrisä amänuntit in 
primele trei cärti ale Regilor (ulterior a fost 
relatatä si in 1 Paralipomena) . Principalele 
etape ale vietii sale sunt; ungerea sa ca rege de 
cätre Samuel ( 1 Rg 16,1-13); David cåntä din 
harfa lui Saul (11,16-23); David si Goliat (17, 
12-58); prietenia dintre David si Ionatan (18, 
1-5); elogierea biruintelor lui David (18, 1-8); 
primele uneltiri ale lui Saul (18, 8-17); David 
ajunge ginerele regelui (18,22-27); Saul prigo- 
neste pe David (19, 1-7); David este scäpat 
de Micol (19,11-17); fuga lui David la Rama 
(19,18-24); incercarea lui Ionatan de a domoli 
månia lui Saul (20, 1-43); fuga lui David la 
Nobe (21, 1-9); David fuge la regele Achis 
(21, 10-15); David la Adulam si Mitpa (22, 
1-5); David in cetatea Chelia (23, 1-14); 
urmärirea lui David in pustiul Zif §i Maon 
(23, 15-29); crutarea lui Saul in pestera din 
Enghedi (24,1-22); David si Nabal (25,1-35); 
David se cäsätoreste cu Abigail (25, 36-44); 
David crutä din nou viata lui Saul (26, 1-25); 
sederea lui David in hotarele filistenilor la 
Ticlag (27, 1-12); David este trimis de Achis 
inapoi in Ticlag, din tabära filistenilor care 
luptau cu israelitii (29, 1-11); David biru- 
ieste pe amalecitii care au prädat cetatea in 
care locuia (30, 1-31); David plånge moartea 
lui Saul si Ionatan {2 Rg 1, 1-27); David este 
uns rege in Hebron peste semintia lui Iuda 
(2,1-7); intärirea lui David si inmultirea familiei 
lui (3,1-5); intelegerea dintre David si Abner 
(3, 5-21); uciderea lui Abner de cätre Ioab si 
plångerea sa de cätre David (3, 22-39); David 
räzbunä moartea lui Isboset (4, 1-12); David 
ajunge rege peste tot Israelul (5, 1-5); cuce- 
rirea Ierusalimului (5, 6-10); familia lui David 
(5, 13-16); infrångerea filistenilor (5, 17-25); 
aducerea chivotului din casa lui Aminadab 
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(6, 1-11); strämutarea chivotului din casa la 
Obed-Edom la Ierusalim (6, 12-23); David 
pregäteste materialele pentru casa Domnului 
(7, 1-16); David multumeste in rugäciune lui 
Dumnezeu (7, 17-29); biruintele lui David 
(8,1-14); dregätorii lui David (8,15-18); David 
räspläteste pe Mefibofet (9, 1-13); räzboiul 
cu amonitii (10, 1-19); David si Batseba (11, 
1-27); mustrarea lui David de cätre Natan (12, 
1-14); moartea copilului zämislit in nelegiuire 
si nasterea lui Solomon (12, 15-25); cuce- 
rirea cetätii Raba si supunerea amonitilor (12, 
26-31); fratricidul lui Abesalom (13, 1-38); 
iertarea fi intoarcerea lui Abesalom (14,1-33); 
rebeliunea lui Abesalom si fuga lui David (15, 
1-37); pribegia lui David (16-17); infrångerea 
lui Abesalom (18, 1-18); jeluirea lui David 
pentru moartea lui Abesalom (19,1-8); intoar¬ 
cerea lui David in Ierusalim (19, 9-17); milos- 
tivirea lui David fatä de Simei si Mefiboset 
(19, 16-30); David multumefte lui Barzelai 
(19, 31-40); räzvrätirea iui Seba si reconfir- 
marea suveranitätii lui David (20,1-26); David 
räscumpärä uciderea ghibeonitilor (21, 1-14); 
infrångerea din nou a filistenilor (21, 15-22); 
cåntarea de multumire a lui David (22,1-52); o 
nouä cåntare (23,1-7); vitejii lui David (23, 9, 
39); numärarea poporului si pedeapsa cu ciumä 
(24,1-25); bätrånetea lui David (3 Rg 1,9-10); 
mijlocirea Batsebei pentru Solomon (1,11-31); 
ungerea lui Solomon ca rege (1, 32-40); ulti- 
mele invätäturi si cerinte date lui Solomon 

} i } 

inainte de moarte sa (2, 1-9) fi moartea lui 
David (2,10-11). 

Bibliografie. Ambrozie al Milanului, Sf., „Psalmul 
50”, trad. N. Neaga, in: AB, 5-6/1990; Erbiceanu, 
Constantin, „Continuarea explicärii Psalmului 50 de Sf. 
loan Hrisostom”, in: BOR , 1/1909; Freedman, David N., 
The Anchor Bible Dictionary , vol. II, Ed. Doubleday, New 
York, 1996; CoTOf, Nicolae, „David aduce chivotul legä- 
måntului la Ierusalim $i se gändeste sä clädeascä Templul 
Domnului (II SamuU VI-VII)”, in: MMS, 7-8/1958, pp. 
555-563; CoTOf, Nicolae, „David si moartea lui Saul. 
Fragmente din cele douä cärti ale lui Samuel”, in: MB, 
1-3/1958, pp. 76-83; Grigorie de Nyssa, Sf., La titlu- 
rile psalmilor, in coll. PSB, vol. XXX, trad. T. Bodogae, 
Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucure^ti, 1998; Ioan Gurä de Aur, Sf., 
„Cuvånt despre pocäintä. Psalmul 50”, trad. N. Neaga, 


in: MA, 4/1988; Ioan Gurä de Aur, Sf., Omilii despre 
pocäintä , trad. D. Fecioru, Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 2006; 
Ioan Gurä de Aur, Sf., Omilii la Saul si David, trad. de 
D. Fecioru, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 2007; Myers, Allen 
C., The Eerdmans Bible Dictionary, Ed. Eerdmans, Grand 
Rapids, 1987; Neaga, Nicolae, Jstoria timpurilor vechi- 
testamentare. David”, in: MA, 5-6/1958, pp. 357-370; 
Neaga, Nicolae, „Regele psalmist David - comentariul 
unor texte irenice”, in: MA, 7-8/1984, pp. 458-463; Pa$ca- 
Tusa, Stelian, „S-a cäit David inaintea poporului pentru 
desfrånare fi omucidere?”,in: Cercetäri Biblice, 2/2009, pp. 
42-61; Vasile cel Mare, Sf., Omilii la Psalmi , in coll. 
PSB, vol. XVIII, trad. D. Fecioru, Ed. Institutului Biblic 
fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 
1986; www.jewishencyclopedia.com. 

Ioan Chirilä, Alexandru Moldovan 

DECALÖG. Cele 10 porunci date de 
Dumnezeu oamenilor prin profetul Moise, pe 
Muntele Sinai. Notiunea de poruncä pune in 
evidenta accentele religioase si morale pe care le 
cuprinde Legea vesnicä si Legea moralä natu- 
ralä. De regulä, atunci cånd se rosteste cuvåntul 
»poruncä”, nu avem in vedere legea emanatä de 
organismele legiuitoare ale statului civil, ci, mai 
degrabä, revendicärile lui Dumnezeu in raport 
cu omenirea. Termenul de poruncä a fost apro- 
piat (pånä la confiscare) de ceea ce numim 
Decalog sau Cele zece porunci. Analizånd noti¬ 
unea de poruncä, observäm cä ea poate imbräca 
fie un inteles accentuat juridic, fie unul legat de 
notiunea de libertate. 

t 

Eticile filosofice si cele religioase din spatiul 
Traditiei apusene definesc poruncä indeosebi 
intr-o perspectivä juridicä. Respectiv, aceasta 
ar fi o dispozitie precisä a legii dumnezeiesti 
ce obligä la implinirea unui bine dinainte 
determinat si care opreste sävår^irea unei 
fapte nepermise. Conform acestei viziuni, 
intre Dumnezeu si om ar exista o distantä fi 
un raport exteriör pe care normele si poruncile 
revendicative, venite din partea lui Dumnezeu, 
le-ar umple si le-ar reglementa. Dumnezeu 
si-ar exprima voia prin porunci care obligä la 
sävårsirea binelui si la evitarea faptelor socotite 
rele si reprobabile din punct de vedere moral. 
Omul este obligat sä-si conformeze deci- 
ziile fi comportamentul la comandamentele 
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exprimate de porunci si, in mäsura in c are 
o face, este socotit drept si moral. Ar fi de 
observat cä aceastä perspectivä este proprie 
nu numai creftinismului apusean, ci si stärii 
adamice, adicä omul cäzut in päcat, descrisä 
de paginile Vechiului Testament. Iudaismul, in 
perioada de dupä aparitia miscärii fariseice, a 
accentuat aceeafi intelegere juridicä a porun- 
cilor, pe care le-a inmultit pånä la incercarea de 
a reglementa prin norme toate aspectele vietii 
zilnice. Dintr-o aliantä cu Dumnezeu, poporul 
ales — sub orientarea partidei fariseilor - a trans- 
format raportul cu Dumnezeu intr-o relatie 
obiectivatä de multimea si precizia porun- 
cilor. Teologia apuseanä medievalä va prelua 
fi dezvolta aceastä perspectivä de intelegere si 
cuprindere a relatiei Dumnezeu-om doar in 
spatiul normelor, generånd asa-numitul mora¬ 
lism. Totul trebuie perceput pe linia formalä, 
juridicä, in fiinctie de reglementärile porun- 
cilor sau a normelor morale. Viata crestinä si 
virtutea sunt rezumate la seturi sau coduri de 
porunci. Implinirea lor formalä ar asigura posi- 
bilitatea virtutii fi ar da certitudinea måntuirii. 
In Traditia ortodoxä, definirea poruncii are in 
vedere libertatea umanä, ca fiinctie constitutivä 
a chipului dumnezeiesc al omului. Teologia 
räsäriteanä pleacä de la premisa cä Dumnezeu 
a inzestrat firea umanä cu un mod de a fi ce se 
exprimä intr-o multitudine de daruri fi vocatii. 
Poruncile dumnezeiefti nu solicitä altceva 
decåt talantii cu care Dumnezeu a imbräcat 
natura umanä. Astfel, porunca lui Dumnezeu 
nu apare deloc drept o dispozitie restrictivä si 
exterioarä aspiratiei omului, care 1-ar obliga 
inspre un bine dinainte fi arbitrar determinat 
fi impus, sau care 1-ar opri de la fapte socotite 
rele, ci, mai degrabä, ca o trebuintä interioarä, 
pe care omul o regäsefte intru sine fi pe care o 
simte ca fiind insäfi dorinta sa cea mai intimä. 
Prin urmare, revendicarea (porunca) divinä 
fafä de om are acelafi confinut cu aspiratia sau 
vocatia fundamentalä a firii omului. Porunca 
iese, in acest fel, din formalismul fi juri- 
dismul ce obiectiveazä relatia om-Dumnezeu 
fi capätä un preponderent caracter de interi- 
oritate (interioritatea reprezintä locul inimii 


firii umane, adicä adåncul cel mai profund al 
naturii umane, unde, farä a amestecare fi farä 
despärtire, Dumnezeu, porunca Sa fi libertatea 
omului sunt in unitate deplinä). Prin caracterul 
de interioritate porunca nu pierde din sfera 
sa nici imperativul divin fi nu se obiectiveazä 
(devenind normä abstractä fi exterioarä vietii 
omului) fi nici nu se dilueazä spre a se pierde in 
relativismul umanist. Porunca dumnezeiascä, 
in viziunea Traditiei Ortodoxe, nu-L obiecti¬ 
veazä pe Dumnezeu, adicä nu-L indepärteazä 
fi nici nu-L izoleazä undeva intr-o transcen- 
dentä abstractä de unde ar emite norme menite 
sä reglementeze „corect” viata omului. Fiind 
expresie a darurilor constitutive ale chipului 
dumnezeiesc al omului, porunca nu este o 
normä ce vrea sä punä in acord fi armonie douä 
realitäti sträine si abstractizate una de cealaltä 

i y 

(adicä pe Dumnezeu fi pe om), ci este expresia 
unitätii firefti dintre voia lui Dumnezeu fi 
voia (libertatea) omului. Porunca nu este, in ea 
insäfi, o normä obiectivä fi abstractä emisä de 


legiuitor cätre legiuit, ci o realitate ce exprimä 
deopotrivä hotarul vointei creatoare a lui 
Dumnezeu si tensiunea ultimä a firii umane 

y 

fi manifestarea ei cea mai autenticä. Dacä firea 
omului nu ar fi inzestratä anticipat cu daruri de 
la Dumnezeu, care sä exprime, in acelafi timp, 
planul fi vointa Sa fatä de destinul omului fi al 
creatiei, fi cu vocatiile cele mai firefti ale inti- 
mitätii umane, poruncile, din expresii intrinseci 
ale libertätii divine si umane, s-ar obiectivä fi 

9 9 7 

ar deveni coduri, norme, prescriptii obiective 
ce-ar reglementa juridic viata umanä fi raportul 
cu Dumnezeu. Insä orice poruncä pe care 
Dumnezeu o exprimä in raport cu omul presu- 


pune prezenta anticipatä a unui dar in structura 
naturii umane fi a creatiei. Dumnezeu a dat 


omului darul (vocatia) fi tot El a dat fi porunca 
legatä de acel dar, iar porunca este resimtitä 
de om ca un „deja” al firii sale. Farä aceastä 
perspectivä - porunca: temei fi vocatie intimä a 
naturii omului -, apare pericolul de a-L vedea 
pe Dumnezeu ca pe o realitate ce se impune 
discretionar fi arbitrar, iar poruncile Lui si 
binele din acestea ca pe nifte restrictionäri 
ale libertätii fi impliniri umane. In concluzie, 
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pentru Traditia crestinä räsäriteanä, porun- 
cile lui Dumnezeu sunt, in aceeasi mäsurä, si 

7 > 7 j 

expresia vointei Sale suveräne si iubitoare, dar 
si expresia cea mai deplinä a libertätii umane si 
vocatia fireascä a naturii noastre. 

9 

Concluzia aceasta se verificä insä doar in starea 
edenicä (pentru Adam cel necäzut in päcat) 
si in cea hristicä - respectiv in ordinea exis- 
tentialä restauratä de Måntuitorul Hristos. In 
starea adamicä (cea a cäderii), porunca este 
sesizatä indeosebi ca interdictie. Intåia porunca 
data oamenilor in Eden - „in mijlocul raiului 
era pomul vietii si pomul cunostintei binelui 
si räului” (Fc 2, 9); „roade din pomii raiului 
putem sä måncäm, numai din rodul pomului 
din mijlocul raiului ne-a zis Dumnezeu: 
«sä nu måncati din el, nici sä vä atingeti de 
el, ca sä nu muriti»” (Fc 3, 2-3) - exprima 
nu aspectul de interdictie, ci dimpotrivä. 
Porunca sublinia raportul: om-hranä-Dum- 
nezeu, si accentua unitatea, dependenta si baza 
umanului in Dumnezeu. Hrana (roadele crea- 
tiei, a pomilor raiului) sustinea viata doar in 
legäturä cu Dumnezeu, doar ca un dar al lui 
Dumnezeu. Porunca accentua cä omul, chip al 
lui Dumnezeu, este el insusi (chipul) darul lui 
Dumnezeu cätre om si cä viata umanä nu se 

i 9 

poate sustine decåt in legäturä, in comuniune 
cu Dumnezeu, izvorul unic al vietii. Porunca 

7 9 

solicita omul la aceastä perspectivä. Si ea presu- 
punea harul dej a existent in om - respectiv 
chipul care-i esenta umanului - ce putea 
evalua porunca si-o putea implini prin pute- 
rile chipului. Porunca viza faptul cä nu pomii, 
nu zidirea, nu hrana sustin viata omului ca 

7 9 9 

viatä vesnicä. Zicånd „sä nu måncati, ca sä nu 
muriti”, porunca lui Dumnezeu nu era o inter¬ 
dictie menitä sä-1 priveze pe om de libertate si 
plinätatea vietii, ci era o lämurire, o prevestire 
si o explicare a unui destin posibil fatä de care 
omul putea sä se ataseze. Dumnezeu aver- 
tiza pe Adam cä a månca, socotind cä zidirea 
si hrana sunt izvorul si sustinätoarele vietii si 
nu Dumnezeu, insemna atasarea de moarte si 
lipsirea de viatä. Acestea, pentru cä Viata ce 
nu poate fi atinsä de stricäciunea trecerii si a 
distrugerii o posedä intru Sine si de la Sine 


doar Dumnezeu. Zidirea posedä elementele 
necesare supravietuirii biologice a omului, insä 
nu de la sine si prin sine, ci ca dar si lucrare 
a lui Dumnezeu. Ispitirea demonicä vrea sä 
rästoarne tocmai aceastä perspectivä. Diavolul 
sugereazä primilor oameni cä: a) porunca lui 
Dumnezeu este norma restrictivä si inter- 

9 

dictivä, iar Dumnezeu un Stäpån arbitrar §i 
discretionar: „Dumnezeu stie cä in ziua in care 
veti månca din el, vi se vor deschide ochii si 

9 7 9 

veti fi ca Dumnezeu” (Fc 3, 5); b) Dumnezeu 
nu este izvorul unic al vietii si nici sustinätorul 

9 9 9 

ei, ci zidirea (hrana): „veti månca din el (pom) 
[...] si veti fi ca Dumnezeu”. Asadar, diavolul 
reduce porunca lui Dumnezeu de la statutul de 
temei si vocatie a naturii umane la cel de normä 
obiectivä ce reglementeazä interdictiv relatia 
dintre douä realitäti sträine §i abstracte una de 
cealaltä, respectiv dintre Stäpån (Dumnezeu) 
si sclav (omul). Dumnezeu este obiectivat, 
adicä distantat $i abstractizat intr-un „departe”, 
intr-un univers propriu de unde dä legi $i 
porunci sträine de libertatea $i vocatia firii 
umane. Porunca divinä, sugereazä diavolul, 
este doar o normä obiectivä menitä sä apere 
o ordine arbitrar si discretionar stabilitä de 
Dumnezeu. Impropriindu-si aceastä perspec¬ 
tivä, omul cäderii, descris de paginile Vechiului 
Testament, se va raporta atåt la Dumnezeu, cåt 
si la poruncile Lui ca la niste realitäti sträine 
si opresive. Lespezile de piaträ ale celor Zece 
porunci, glasul profetilor, precum si nenumära- 
tele interventii miraculoase ale lui Dumnezeu, 
in istoria aliantei Lui cu poporul evreu, au 
fost inregistrate de firea cäzutä a omului drept 
interdictii, limitäri si norme rigide. 

Intruparea lui Dumnezeu in istorie a insemnat 
si restaurarea ontologicä a naturii umane. Firea 
omului a fost reziditä, prin ridicarea si centrarea 
ei, in Ipostasul divino-uman al Domnului, intru 
care s-a impärtäsit de atributele firii dumne- 
zeiesti. Prin Taina Bisericii, subiectul urnan se 
face pärtas lucrärii restauratoare a lui Hristos: 
,A primi Botezul inseamnä a primi insäsi 
existenta, inseamnä a fi creati din nimic” (Sf. 
Nicolae Cabasila). Sf. loan Gurä de Aur serie 
cä in Taina Botezului „nu preotul te boteazä, 
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ci Dumnezeu Insusi atinge crestetul täu” si 
rosteste omului: „Fiul Meu esti tu, Eu astäzi 
te-am näscut”, si cä sentinta „pämånt esti §i in 
pämånt te vei intoarce” se anuleazä, iar „faptura 
se imbracä in virtute [...] se sprijinä de nemu- 
rire [...] poartä cununa dreptätii, ca totul in ea 
sä arate vrednicia ei impäräteascä prin asemä- 
narea cu frumusetea Arhetipului” (Sf. Grigore 
de Nyssa). Botezul este o facere din nou a 
omului, superioarä facerii initiale a lui Adam. 
„Intåiul om a fost zidit in ziua a sasea, serie Sf. 
loan Gurä de Aur, dar omul nou este zidit in 
ziua intåi, cäci prin Botez - care este invierea 
noasträ, Pastele nostru, Duminica noasträ - 
ne intoarcem in ziua intåi, in care a fost ziditä 
lumina”. Dacä pentru omul initial a fost de 
trebuintä „sä-i facem ajutor potrivit pentru el”, 
starea intru care firea umanä este ridicatä prin 
Botez este incomparabil superioarä: „nimic 
asemänätor in Botez, aceastä ereatie din nou. 
De ce ajutor ar mai avea nevoie cel ce primeste 
harul Duhului Sfånt si care este desävårsit in 
Trupul lui Hristos?”. Aceasta este asadar resta- 
urarea ontologicä a firii umane in Hristos. 
Ea presupune, pe längä restaurarea „inimii” 
omului, si refacerea raportului dintre aceasta 
si porunca lui Dumnezeu. In Iisus Hristos 
Domnul, poruncile lui Dumnezeu sunt resim- 
tite de cätre om, la fel ca-n starea primordialä, 
drept temeiuri si vocatii ale sale. Legea insäsi 
este „plinitä” de cätre Måntuitorul, in sensul 
cä este dezbräcatä de orice inteles interdictiv 
arbitrar. Porunca devine nouä: „poruncä nouä 
vä dau vouä: sä vä iubiti unul pe altul!”. Este 
absolut nouä pentru cä nouä este starea exis- 
tentialä (descrisä mai sus) intru care Hristos a 
ridicat firea umanä. Pentru erestin, ca mädular 
al Bisericii lui Hristos, porunca izvoräste si isi 
primeste continutul si sensul din intalnirea si 
comuniunea cu lucrarea §i Persoana lui Hristos, 
din cadrul iconomiei treimice. Integrarea vietii 
omului in Bisericä prin Sfintele Taine face cu 
putintä ca porunca nouä a lui Hristos sä fie 
devansatä de harurile sacramentale ce imbracä 
„inima” omului, astfel ineåt implinirea ei sä fie 
nu doar cu putintä, ci resimtitä de firea omului 
drept spatiul libertätii sale depline. Porunca, in 


stadiul restaurärii in Hristos, este o chemare la 
desävårsire, la o viatä cu adevärat dumnezeiascä. 
Este o chemare la a concretiza in existentä ceea 
ce omul a devenit (a fost faeut) in Botez: un 
hristofor si un transfigurat prin har. impli¬ 
nirea poruncilor, pentru omul renäscut in har, 
inseamnä o asumare tot mai deplinä a unirii cu 
Dumnezeu, realizatä deja in Botez, inseamnä 
o liturghisire a darurilor sacramentale si o 
prelungire a lor asupra tuturor aspectelor vietii 
pämåntesti a omului si asupra intregii ereatii. 
In lumina acestei perspective, in spiritualitatea 
ortodoxä se afirmä cä »Dumnezeu este aseuns 
in poruncile Lui (adicä in darurile hristice ce 
imbracä firea umanä prin Sfintele Taine) si 
cä Se aratä pe mäsura implinirii lor (adicä in 
mäsura transferärii continutului poruncilor in 
toate aspeetele vietii zilnice)”. In aceeasi viziune 
se poate afirma cä „nu noi tinem poruncile, ci 
poruncile ne (sus)tin pe noi”, in sensul cä viata 
erestinä virtuoasä nu este (in primul rånd) 
consecinta unui comportamentarism „corect”, 
ci mai degrabä consecinta unor temeiuri (daruri 
si daturi) däruite firii omului in apele renäscä- 
toare ale Sfintelor Taine, pe care poruncile le 
actualizeazä in existentä zilnicä drept prezentä 
si lucrare a lui Dumnezeu in om. 

Legea pozitivå premozaicä. Vechiul Testament 
reprezintä alianta dintre Dumnezeu si poporul 
ales al evreilor, prin care Dumnezeu chema 
omenirea in spatiul lucrärii Sale proniatoare 
spre a o salva de la instäpänirea diavolului si 
a mortii vesnice asupra lumii. Omul cäzut din 
comuniunea cu Dumnezeu si, deci, dintr-o 
existentä haricä, a inträt intr-un esec ontologic 
care-1 facea neputincios in fata päcatului: „Nu 
fac binele pe care-1 voiesc, ci räul pe care nu-1 
voiesc, pe acela il sävårsesc [...]. Gäsesc, deci, 
in mine, care voiesc sä fac bine, legea cä räul 
este legat de mine. Cä, dupä omul cel läuntric, 
mä bucur de legea lui Dumnezeu. Dar väd in 
mädularele mele o altä lege, luptåndu-se impo- 
triva legii mintii mele si facåndu-mä rob legii 
päcatului, care este in mädularele mele” {Rm 
7, 19-23). Poruncile lui Dumnezeu, redate in 
Vechiul Testament, aveau menirea de a activa 
libertatea omului, degradatä si ea de päcat, spre 
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nu a opta cu totul pentru moarte. Legea sau 
porunca lui Dumnezeu,„sfåntä, dreaptä fi bunä” 
(Rm 7, 12), contrasta cu starea cäzutä a firii 
umane si scotea in evidenta (punea in luminä) 
impasul existential al omului („porunca data 
spre viatä, mi s-a aflat a fi spre moarte”, adicä 
punea in evidenta vietuirea inspre moarte a 
omului). Poruncile lui Dumnezeu erau fiinda- 
mentele, cadrele sau bornele ce indicau hotarul 
despärtitor dintre viatä si moarte (Lv 26), 
dintre existentä si nonexistentä. Prin fiecare 
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patriarh al vechii aliante, Dumnezeu oferea 
omului reperele vietii, chiar dacä firea cäzutä a 

acestuia le sesiza doar ca restrictii si limitäri ale 

> > 

asa-zisei sale libertäti. Legea dinaintea Intru- 
pärii däruia si un orizont (destul de ambiguu) 
asupra vietii vesnice, dar oferea, inainte de toate, 
posibilitatea unei vietuiri terestre religioase fi 
morale ameliorate. Poruncile lui Dumnezeu, 
de dinaintea venirii lui Hristos, puteau cel 
mult sä salveze conditia teresträ a omului, prin 
aceea cä-i ajutau libertatea sä nu opteze defi¬ 
nitiv pentru moarte si iad. Duhul si lucrarea 
lui Dumnezeu si-au facut simtitä prezenta in 
felurite forme, nu numai in poruncile vechites- 
tamentare, ci si in religiile nerevelate. Rostul 
„poruncilor”, näscute din religiozitatea fireascä 
a omului (functie a chipului dumnezeiesc din 
orice om), era acela de a conserva creatia in 
hotarele existentei temporale. Pe de altä parte, 
atåt Legea veche, cåt si diferitele coduri morale 
din religiile nerevelate erau deschideri si pregä- 
tiri (pedagog) spre Intruparea lui Hristos. Ele 

au ameliorat conditia teresträ a omului, dar nu 
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au putut sä transgreseze moartea si nici sä biru- 
iascä iadul si puterea celui räu. Abia in Hristos 
omul va fi ridicat ontologic deasupra mortii, 
iadului si diavolului. Inainte de Decalog, 
Dumnezeu a däruit omenirii dreptare si porunci 
in mod deosebit prin Noe fi Avraam. Traditia 
iudaicä stabileste sapte porunci noahitice: a nu 
träi farä dregätorie; a nu huli pe Dumnezeu; a 
nu cädea in idolatrie; a nu se cäsätori consån- 
geni; a nu värsa sånge; a nu räpi; a nu månca 
sånge, animale sufocate si/sau sfåsiate. Aceeasi 
traditie vorbeste despre legämåntul dintre 
Dumnezeu si Avraam - respectiv fagäduinta 


lui Dumnezeu cä-i va inmultii pe evrei ca 
stelele cerului fi nisipul märii fi cä in Avraam 
se vor binecuvånta toate semintiile pämåntului 
legämånt intärit prin actul täierii imprejur. 
Legea mozaicå. Legea mozaicä reprezintä 
ansamblul de legi fi rånduieli morale, religioase 
fi sociale pe care Dumnezeu le-a descoperit 
poporului ales prin profetul Moise. Menirea 
Legii mozaice a fost, pe de o parte, aceea de 
a pregäti umanitatea in vederea Intrupärii lui 
Dumnezeu in istorie fi, pe de altä parte, de 
a mentine pe cåt cu putintä creatia fi pe om 
in hotarele vietii. Intelegerea fi interpretarea 
Legii mozaice presupune abordarea ei atåt 
intr-o cheie istorico-culturalä a zonei geogra- 
fice in care s-a näscut, cåt fi intr-o perspectivä 
profeticä creftinä. Legea mozaicä prezintä trei 
aspecte: unul social-politic (prin care poporul 
evreu era organizat intr-un stat teocratic), altul 
cultico-ceremoni al (ansamblul de rånduieli 
cultice legate de Cortul Adunärii) fi altul de 
ordin moral doctrinar (cele Zece porunci ca 
fundamente ale existentei religios-morale). 
Odatä cu anul 70 d.Hr., cånd statul evreu fi-a 
incetat existentä istoricä pentru nouäspre- 
zece secole, aspectul politic al Legii mozaice 
s-a perimat. Dimensiunea ceremonialä a 
Legii, care constituie miezul religiei mozaice, 
a cunoscut dupä anul 70 d.Hr. dinamica unei 
reaf ezäri fi reinterpretäri permanente in comu- 
nitätile iudaice, in functie de destinul cu care 
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evreii s-au confruntat in zbuciumata lor istorie. 
Pentru creftini rånduielile cultice ale Cortului 
Sfånt fi ale Templului prezintä importantä atåt 
pentru rolul lor pregätitor in vederea constitu- 
irii Bisericii, cåt fi pentru semnificatia profeticä 
a ceremoniilor cultice. Intruparea Domnului fi 
aspectele lucrärii Sale räscumpärätoare sunt 
tainic cuprinse atåt in prescriptiile cultice 
iudaice, cåt fi in evenimentele din istoria popo¬ 
rului ales fi a personalitätilor sale. Pornind de 
la Sf. Apostol Pavel, pentru care cultul iudaic 
era „umbrä a bunurilor viitoare” (7 Co 10, 1) 
fi „cortul inchipuire sau umbrä a lucrurilor 
cerefti” (Evr 8, 5), scrierile Sfintilor Pärinti 
oferä o profiindä lecturä teologicä, in cheie 
hristicä, a Legii mozaice ceremoniale. 
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Aspectul moral al Legii lui Moise este cuprins pe 
scurt in asa-numitul Decalog sau Cele zeceporunci. 
In Faptele Apostolilor (7, 38) sunt socotite drept 
„cuvintele vietii”, intrucåt „omul c are le impli- 
neste va träi prin ele” (Lv 18,5). Cele zece porunci 
reprezintä värful moralitätii si religiozitätii 
omenirii din afara lui Hristos. „Cel ce cunoaste 
istoria tuturor religiilor, va ajunge la concluzia cä 
in domeniul vietii religioase dinainte de cresti- 
nism, Decalogul este cea mai inaltä opera, cäci 
in timp ce legiuitorii Antichitätii trateazä lucruri 
mari sau märunte intr-o amestecäturä pestritä, 
la o valoare egala, Decalogul cuprinde datele 
fundamentale ale vietii religios-morale pentru 
toate timpurile si neamurile”. Decalogul exprimä 
culmea revelatiei dinaintea Intrupärii, accen- 
tuånd unitatea si spiritualitatea lui Dumnezeu si 
stabileste liniile fundamentale ale ordinii morale 
pentru comunitätile umane. 
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Vasile Vlad 


DEFÄIMARE. ( can.\ lat. diffamo - a defäima) 
Se referä la actiunea de a defaima, a vorbi de räu, 
ponegrind si bårfind pe cineva, conteståndu-i 
calitätile, patåndu-i-se onoarea prin atribu- 
irea de fapte nedemne, insemnånd calomniere, 
batjocurä, umilire, dispret, desconsiderare. 

In dreptul canonic ortodox se vizeazä in mod 
precis, in chip pozitiv (Can. 55, 56, 84 Ap.; 21 
Sin. IV Ec.; 3 Sard.; 8,19,128 Cart.; 89 Vasile; 
14 Teofil Alex.), defaimarea aproapelui sau o 
anume autoritate (bisericeascä sau civila) prin 
acuze de fapte necinstite aduse neintemeiat, 
fiind un delict impotriva onoarei care antre- 
neazä dreptul penal bisericesc, adicä pedeapsa 
caterisirii pentru clerici, mirenii fiind afurisiti. 
Pentru a se bucura de autoritate colectivä, dar si 
individualä, evitåndu-se defaimarea demnitätii 
ierarhice, episcopii adunati in sinod au indato- 
rirea sfåntä de a hotäri in Duhul Sfånt, exis- 
tånd si posibilitatea luärii de hotäråri in afara 
vointei lui Dumnezeu. Bucuråndu-se de auto- 
ritate $i fiind asemänati cu cei ce conduc desti- 
nele poporului, Can. 55 Ap. ii indeamnä pe 
clerici sä nu-i ocärascä, sä nu-i defaimeze sau 
sä-i vorbeascä de räu pe episcopi, cäci altfel vor 
fi supusi caterisirii. Prin pedepsele preväzute 
se urmäreste stävilirea purtärii necuviincioase 
a clerului fatä de episcopi, pentru prevenirea 
scandalului intre credinciosi, prin exemplul räu. 
Cei ce hulesc si defaimeazä nu se pot bucura de 
respect din partea comunitätii, intrucåt ei insisi 
nu respectä pe cei ce le sunt superiori. Astfel, 
clericii care se poartä cu räutate si clevetire nu 
se mai pot pästra pe calea dreptätii, compromi- 
tånd propria demnitate si ca urmare Biserica 
aplicä pedepsele canonice cuvenite. 

La fel sunt caterisiti si acei episcopi care se 
despart prin schismä de mitropolitul lor, sub 
pretext de acuze si defaimare la adresa acestuia. 
Prevederea canonicä apostolicä trebuie privitä 
in contextul in care fiecare dintre episcopi 
päzeste demnitatea episcopalä farä a-i sminti pe 
clerici sau pe credinciosii simpli. Dacä membrii 
hirotoniti ai clerului sunt caterisiti, cei ce sunt 
membri ai clerului inferior sunt indepärtati din 
slujbä. La råndul lor, fiecare dintre membrii 
mireni ai Bisericii trebuie sä se cerceteze pe 
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sine inainte de a ridica glas (pårä) impotriva 
clericilor, fie de instituire divinä, fie bisericeascä 
(ierarhia jurisdictionalä), cäci cei ce clevetesc 
nu sunt primiti a aduce acuze ierarhiei. 

Dånd expresie principiului ierarhic §i ca o 
urmare fireascä a Can. 55 Ap., prevederea 
Can. 56 Ap. interzice defaimarea preotului si 
a diaconului de cätre clericii inferiori: „Dacä 
vreun cleric il va calomnia pe un preot sau pe 
un diacon, sä fie afurisit”, intrucåt respectul 
datorat preotilor si diaconilor este acelasi 
pe care-1 datoreazä episcopului. Totusi, nu 
se prevede pedeapsa caterisirii, ci pedeapsa 
afurisirii, adicä a suspendärii lor din functie, 
avåndu-se in vedere si ierarhizarea pedep- 
selor privind ierarhia bisericeascä. Cercetarea 
cu atentie a candidatilor la preotie, care este 
in responsabilitatea episcopului competent, 
tinåndu-se cont de vocatie ca cea mai impor- 
tantä conditie pentru intrarea in cler si apoi de 
toate celelalte categorii de conditii (religioase, 
morale, intelectuale, fizice si sociale), ar duce 
la eliminarea faptelor de defaimare a auto- 
ritätilor bisericesti si laice de cätre clerici. In 
acest context, Sf. Vasile cel Mare isi manifesta 
måhnirea cätre horepiscopi pentru intrarea in 
cler a celor necercetati temeinic, care adesea 
provocau dezordine in viata bisericeascä prin 
atitudinea lor: „Foarte mä måhneste cä in 
timpul din urmä canoanele Pärintilor au fost 
päräsite si s-a scos din Bisericä toatä strictetea; 
si mä tem cä indiferenta aceasta, inaintånd 
cu incetul pe calea sa, afacerile Bisericii sä nu 
ajungä in deplinä tulburare. Obiceiul incetä- 
tenit in vechime in bisericile lui Dumnezeu 
primea pe slujitorii Bisericii dupä ce ii cerceta 
cu toatä temeinicia: si se cerceta cu de-amä- 
nuntul intregul lor mod de viatä, de nu sunt 
bårfitori, de nu sunt betivi, de nu sunt aplecati 
spre gålcevi, de si-au educat tineretea lor ca sä 
poatä sävårsi cele sfinte, farä de care nimeni nu 
va vedea pe DomnuT. Pärintele capadocian, 
constatånd inmultirea clericilor nevrednici, 
unii bårfitori si defaimätori, altii betivi, altii 
provocatori de gålcevi s.a., care au inträt in 
cler din motive sträine de viata bisericeascä, ci 
pur omenesti (ex. de frica inrolärii in armatä), 


promovati de diaconi si de preoti, dintre rude- 
niile sau dintre prietenii lor, a recurs la horepi¬ 
scopi pentru restabilirea disciplinei in Bisericä, 
urmånd ca acestia din urmä sä-i recruteze pe 
clericii vrednici, iar Sfåntul Pärinte hotära in 
privinta primirii lor in cler. 

Pe långä condamnarea defaimärii clericilor 
aflati pe trepte superioare ale ierarhiei biseri¬ 
cesti de cätre clerul inferior, Sfintele Canoane 
interzic si defaimarea stäpånirii de stat si a 
dregätorilor, clericii fiind caterisiti, iar mirenii 
afurisiti: „Dacä cineva ar ocäri farä dreptate pe 
impärat (cårmuitor) sau pe dregätor, sä sufere 
pedeapsa si, dacä este cleric, sä se cateriseascä, 
iar dacä este laic, sä se afuriseascä” (Can. 84 
Ap.). Defaimarea stäpånirii de stat, pe care o 
regäsim mentionatä explicit in textul canonului 
mai sus arätat, constituie o abatere de la datoria 
crestinilor de a fi loiali fatä de stat, lipsa loia¬ 
litätii prin ignorarea principiului canonic cu 
fundament biblic al loialitätii Bisericii fatä de 
stat si a normelor canonice cu caracter impe¬ 
rativ duce la aplicarea pedepselor canonice. A 
fi loiali statului inseamnä a respecta legislatia 
de stat si suveranitatea statului, implicånd un 
comportament corect si responsabil in rapor- 
turile sociale create intre membrii Bisericii, 
care sunt si membri ai statului. Prin urmare, 
actiunea de a defaima, pe care o intålnim 
reglementatä in doctrina canonicä a Bisericii, 
este condamnatä de autoritatea bisericeascä 
atät in raporturile dintre membrii Bisericii, in 
virtutea principiului canonic sinodal-ierarhic, 
cåt si cu autoritatea de stat, conform princi¬ 
piului canonic al loialitätii Bisericii fatä de stat, 
gravitatea pedepselor bisericesti aplicate expri- 
månd starea creatä prin stirbirea demnitätii ?i 
a autoritätii organelor superioare de conducere, 
ducånd la dezordine in Bisericä si in stat. 
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Traditie, ierarhia bisericeascå §i puterea disciplinära”, in: 
MO, 9-10/1965; Ivan, I., „Importanta principiilor funda- 
mentale canonice de organizare §i administratie pentru 
unitatea Bisericii”, in: MMS , 3-4/1969; Ivan, I., „lnvä- 
tätura Bisericii Ortodoxe despre autoritatea de stat”, in 
Indrumätor bisericesc, Sibiu, 1971; Phidas, Vlassios I., 
Droit canon. Une perspective orthodoxe , Centre Orthodoxe 
du Patriarcat Oecuménique, Chambésy, Geneve, 1998; 
Popescu, I.G., Drepturilc si datoriile clericilor dupä dreptul 
canonic , Bucuresti, 1907; Stan, L., „Relatiile dintre Stat si 
Bisericä”, in: Or/., 3-4/1952. 

Iulian Mihai L. Constantinescu 

DEGRADARE. {can .; lat. degredior - a cobort) 
Desemneazä actiunea de degradatie, de injosire, 
coboräre sau retrogradare, ca pedeapsä care duce 
la pierderea gradului avut anterior. Conform 
legislatiei canonice ortodoxe, episcopul care 
este valid hirotonit, primind astfel vrednicia sau 
demnitatea treptei preotiei de instituire divinä 
a episcopatului, nu poate fi niciodatä degradat 
sau retrogradat la treapta inferioarä de presbiter, 
aceasta fiind consideratä a fi ierosilie (sacrilegiu). 
La fel, nici preotii sau diaconii nu pot fi degra- 
dati. Aceasta practicä a Bisericii este fundamen- 
tatä canonic, intrucåt dacä un episcop nu este 
vrednic sä sävårseascä Sfintele Taine, este firesc 
cä nu poate fi vrednic sä le sävårseascä nici ca 
presbiter. Textul Can. 29 Sin. IV Ec. este rele¬ 
vant in acest sens, cu toate controversele ulteri- 
oare (a se vedea si Can. 20 Trul.), arhiepiscopul 
Constantinopolului, Anatolie, precizånd urmä- 
toarele: ^Acestia despre care se spune cä au fost 
coboråti de la vrednicia (demnitatea) episcopalä 
in treapta presbiterului, dacä sunt condamnati 
din unele pricini binecuvåntate, cu drept cuvånt 
nu sunt vred nici nici mäcar de cinstirea presbi¬ 
terului, iar dacä farä vreo pricinä (cauzä) bine- 
cuvåntatä au fost coboråti (retrogradati) intr-o 
treapta mai micä, sunt vrednici, dacä s-ar vädi 
(aräta) nevinovati, sä-si ia din nou vrednicia 
(demnitatea) episcopalä si preotia” (Can. 36 Ap.; 
8 Sin. I Ec.; 3, 26 Trul.; 1, 2 Ane.; 9 Neocez.; 
27,70 Vasile). 

Din perspectiva legislatiei canonice ortodoxe, 
degradarea nu vizeazä puterea haricä, adicä nu 


se reduce la restrångerea sau micsorarea acestei 
stäri harice dobåndite prin hirotonie pentru 
fiecare treaptä a preotiei de instituire divinä, ci 
priveste numai restrångerea anumitor atributii 
care tin de respectiva treaptä ierarhieä. 
Conform dreptului canonic al Bisericii Orto¬ 
doxe, candidatul la hirotonie trebuie sä inde- 
plineascä toate conditiile canonice pentru a fi 
vrednic de misiunea sa pastoralä, de a se ridica 
la nivelul autoritätii primite, dar si pentru a fi 
in mäsurä sä se impunä prin autoritate perso- 
nalä la nivelul funetiei sale. De aceea, condi¬ 
tiile religioase, morale, fizice, sociale si, nu in 
ultimul rånd, vocatia, ca cea mai importantä 
conditie pentru preotie, sunt conditii obliga- 
torii pentru fiinctia primitä. Prin urmare, cel ce 
nu este vrednic a sluji pe o treaptä superioarä 
a preotiei, fiind indepärtat, nu se poate bucura 
de demnitatea specificä treptelor inferioare, 
intrucåt devine nedemn de a servi in oricare 
dintre treptele preotiei. Cu toate acestea, 
atunci cånd un cleric este indepärtat pentru 
anumite motive farä temei, aflåndu-se in situ- 
atia de a nu putea sau de a nu avea un loc spre 
a sluji potrivit demnitätii sale sacerdotale, in 
asemenea conditii, farä a se sävårsi sacrilegiu, 
clericul poate indeplini si o funetie inferioarä 
(Can. 8 Sin. I Ec.). Trebuie precizat faptul cä 
nu trebuie sä se confunde degradarea cu depu- 
nerea din treaptä. Prin pedeapsa degradärii, in 
Bisericä primarä s-a inteles degradarea vino- 
vatului pånä la ultimul loc intre cei ce ocupä 
acelasi rang. Can. 7 Trul. stä märturie: „dacä 
va indräzni cineva, månat fiind de cutezantä 
despoticä, sä facä una ca aceasta, acela seotån- 
du-se din treapta sa, sä fie ultimul dintre toti in 
ceata la care se numärä, in Bisericä sa”, asadar, 
farä sä existe o identificare a pedepselor degra¬ 
därii cu cea a depunerii din treaptä, precum 
la romano-catolici. In acest sens, in Bisericä 
Ortodoxä Romånä, spre deosebire de vechea 
legislatie bisericeascå, actualul Regulament 
de procedurä al instantelor disciplinare si de 
judecatä prevede ca primä pedeapsä definitiva 
degradarea definitivä a celui ce este vinovat 
din rangurile bisericesti si onorifice (cf. art. 4, 
alin. a), constatåndu-se cu usurintä cä aceastä 
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pedeapsä a degradärii nu se confundä cu cea 
a depunerii din treaptä sau a caterisirii. Prin 
urmare, degradarea se referä numai la limitarea 
totala a anumitor atributii specifice fiecärei 
trepte a ierarhiei. 

Bibliografie. Boroianu, D.G., Dreptul biscricesc, vol. 
I, Iasi, 1899; Boroianu, D.G., Dreptul bisericesc , vol. II, 
Ia$i, 1899; Buzan, Sever, »Natura caterisirii”, in: GR, XIX 
(1960), 5-6; Durä, Nicolae V., Precizäri privind unele 
notiuni ale Dreptului canonic (Depunere, Caterisire, Exco- 
municare — Afurisire si Anatema) in lumina invätåturii orto¬ 
doxe. Studiu canonic, Ed. Institutului Biblic si de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 1987; Floca, 
loan N., Drep t canonic ortodox. Legislatie si administratie 
bisericeascå , vol. II, Ed. Institutului Biblic si de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 1990; Floca, 
loan N., »Caterisirea in Dreptul bisericesc ortodox”, in 
Omagiu Profesorului Nicolae V Durä, Ed. Arhiepiscopiei 
Tomisului, Constanta, 2006; Floca, loan N., Canoanele 
Bisericii Ortodoxe. Note si comentarii, Sibiu, 3 2005; L’Hui- 
llier, Pierre, Dreptul bisericesc la sinoadele ecumenice I-IV, 

trad. A.I. Stan, Ed. Gnosis, Bucure$ti, 2000; Milas, 
Nicodim, Dreptul bisericesc oriental, trad. D.I. Cornilescu, 
V.S. Radu, Bucuresti, 1915; Moisescu, Iustin, lerarhia 
bisericeascå in epoca apostolicä, Ed. Centrului Mitropolitan 
al Olteniei, Craiova, 1955; Munteanu, Al., Jntärirea 
disciplinei clerului potrivit sfintelor canoane $i legiuirilor 
actuale ale Bisericii Ortodoxe Romåne”, in: GB, XXXIX 
(1980), 6-9; Pufulete, Silviu, »Pedeapsa coborårii 
din treaptä dupä canoanele Bisericii Ortodoxe”, in: ST, 

XXVII (1975), 3. 

Iulian Mihai L. Constantinescu 


DEISM. (lat. Deus - Dumnezeu , divinitate) 

Conceptie filosofico-religioasä conform cäreia 

este admisä existenta lui Dumnezeu, dar fara 

a fi admisä vreo forma de revelare sau vreo 

interventie a Sa in creatie; de aceea in deism 

9 ) 7 

se considerä cä Dumnezeu este nedeterminabil 
identitar. 


Deismul reprezintä »pozitia filosoficä a celor 
care admit existenta unei divinitäti fara a 

} j 

accepta religia revelatä sau dogmele ei”. 
Deismul respinge Biserica, Scriptura (in 
sens de text revelat), preotia si, in general, 
tot ce tine de Revelatie sau de afirmarea unei 
relatii in termeni de cult cu transcendentul. 
Deismul afirmä existenta unei Fiinte Supreme 
— Creator, dar neagä posibilitatea unui dialog 
cu Aceasta. Vorbim despre o evolutie a con- 
ceptului: »Aceastä notiune intermediära intre 


teismul crestin si ateism apare in sec. al 
XVl-lea. Nu mai este vorba de transcendenta 

i 

divinä, ci de imanentä. Autenticitatea istoricä 
a revelatiei in Scripturi este contestatä: Fiinta 
Supremä devine direct perceptibilä facultätilor 
omului. [...] odatä cu Kant distingem intre 
deism si teism. Ultimul incearcä prin ratiune 
sä descopere natura lui Dumnezeu, in timp ce 
deismul se multumeste sä afirme existenta lui 
Dumnezeu, farä a pretinde cä o poate intelege 
[...]. In anturajul lui Newton, si alimentat de 
noua intelegere a lumii pe care teoriile lui läsau 
sä se intrevadä, deismul dä na^tere ideii de 
religie naturalä care genereazä ca ecou primele 
Constitutii ale lui Anderson si care fondeazä 
francmasoneria modernä in 1723”. 

Se pot inventaria douä conceptii asupra Fiintei 
Supreme in deism: „unii considerä cä trebuie 
acceptatä existenta unei Fiinte Supreme eteme, 
infinite, inteligente, creatoare, conservatoare 
$i stäpånä a Universului, care prezideazä toate 
miscärile si evenimentele care rezultä (Newton), 
altii väd aceastä Fiintä ca fiind eternä, supremä, 
infinitä, inteligentä, care guverneazä lumea cu 
ordine si intelepciune, urmänd in conduita Sa 
regulile imuabile ale adevärului, ordinii, binelui 
moral, pentru cä ea este intelepciunea, adevärul 
si sfintenia prin excelentä. Regulile eterne ale 
bunei ordini sunt obligatorii pentru toate fiintele 
rationale”. Deismul newtonian poate fi asociat 
cu perspecdva existentei unui ceasomicar care a 
construit ceasul (universul), läsåndu-1 sä fiincti- 
oneze farä vreo interventie a Sa ulterioarä. 

Bibliografie. Le Petit Robert - dictionnaire de la langue 
franfaise, Ed. Dictionnaires le Robert, Paris, 2000; 
Barbour, lan G., Religion and Science — historical and 

contemporary issues, Ed. Harper, San Francisco, 1997. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

DEMISIE. (lat. missionis - trimitere, insärci- 
nare) Vointa manifestatä intr-un act unilateral, 
cererea scrisä, prin care cel ce este implicat 
intr-o misiune, intr-o demnitate, se retrage din 
functiunea respectivä. Termenul este de origine 
latinä [démissiö, - önis - läsare in jos, coboräre ), 
exprimånd contrariul lui missiö, -önis — trimi¬ 
tere , adicä renuntarea liberä la misiunea incre- 
dintatä, adicä dupä ce initial s-a acceptat tot 
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liber demnitatea si functia respectivä (Can. 6, 

20, 81, 83 Ap.; 3,’ 7,16 Sin. IV Ec.; 21 TruL; 
10 Sin. VII Ec.; 16 Cart.; 11 Sin. I-II). Cel ce 
renuntä la preotie pentru o slujbä lumeascä, cu 
sigurantä nu are vocatie pentru preotie si nu s-a 
cercetat pe sine, nu a reflectat indeajuns asupra 
importantei si a responsabilitätii preotesti, in 
deplinä libertate, neglijånd greutatea jugului 
slujirii preotului, care trebuie sä fie credin- 
cios slujirii preotesti pånä la sfärsitul vietii, ca 
iconom al tainelor dumnezeiesti si ca slujitor 
al lui Hristos ( 1 Co 4, 1-2). Astfel, atitudinea 
unor astfel de clerici, care pentru unele pläceri 
lumesti cu mare usurintä si inconsecventä 

> i > y i 

renuntä de bunävoie la misiunea sa asumatä 

9 

prin hirotonie, este consideratä, in traditia 
canonicä a Bisericii Ortodoxe, drept infide- 
litate, o gravä incälcare a jurämåntului de la 
hirotonie depus inaintea lui Dumnezeu, chiar 
trädare a Bisericii. 

Unirea preotului cu Biserica lui Hristos prin 
harul Sfintei Taine a Preotiei, prin sublimitatea 
$i sfintenia slujirii sacerdotale a lui Hristos 
in Bisericä, este asemänatä unirii bärbatului 
cu femeia sa in Taina Cununiei, avånd drept 
icoanä unirea deplinä dintre Hristos si Bise¬ 
rica Sa. Tocmai aceastä legäturä indisolubilä a 
facut sä nu se aminteascä in Sfintele Canoane 
despre motive canonice pentru iesirea din cler, 
intrucåt prin hirotonie trebuie sä se stäruie pe 
calea farä intoarcere, spre implinirea datori- 
ilor spirituale. Pentru acest motiv, in Biserica 
Romano-Catolicä s-a näscut invätätura despre 
caracterul indelebil al preotiei (sec. XII), care 
a primit o importantä dogmaticä deosebitä la 
Conciliul tridentin (sec.XVI).Indisolubilitatea 
absolutä dintre cel ce este hirotonit si Bisericä, 
precum si teoria despre caracterul indelebil 
al harului preotiei, de altfel condamnatä in 
Ortodoxie, stau in strånsä legäturä cu prac- 
tica actualä a celibatului preotilor in Biserica 
Romano-Catolicä. 

Avånd un fundament biblic, Sfintele Canoane, 
aflate in Colectia oficialä a Bisericii Ortodoxe, 
ii condamnä pe acei clerici care abandoneazä 
slujirea preoteascä din ratiuni pur materialiste, 
lumesti, neputånd cel ce a fost rånduit in cler sä 


practice vreo slujbä profanä (Can. 81, 83 Ap.). 
Can. 62 Ap. se exprimä lämurit, condamnånd 
päräsirea slujirii preotesti prin acte scrise §i 
neadmitånd vreun motiv canonic. A renuntä in 
scris la preotie este impotriva normelor scrise 
ale Bisericii, a traditiei canonice bisericesti, 
urmånd ca cei ce sunt intr-adevär nevrednici 
pentru preotie, implicåndu-se aici si respon- 
sabilitatea episcopului competent care i-a 
hirotonit, sä se supunä dreptului penal bise- 
ricesc prin condamnarea lor de cätre tribuna- 
lele bisericesti (Can. 21 Trul.), fiind supusi nu 
numai caterisirii, ci chiar si anatemei. Menti- 
onäm cä prin caterisire trebuie sä se inteleagä 
acea pedeapsä ( poena vindicativa ), impusä de o 
instantä de judecatä bisericeascä, prin care un 
cleric este privat permanent de treapta sa pentru 
unele päcate grele. Pentru aceasta, clericul nu 
se poate intoarce din proprie initiativä la starea 
de laic, neputånd demisiona din preotie pentru 
avantaje materiale, intrucåt aceasta contravine 
principiului Nemo ex suo delicto meliorem suam 
conditionem facere potest , ci ar putea cere numai 
sä fie deprivat de functiile sale, pe baza märtu- 
risirii vreunui päcat care 1-ar opri de la exer- 
citarea puterii bisericesti din starea clericalä. 
Astfel, dupä hirotonie, slujirea preoteascä este 
o indatorire pentru intreaga viatä la care nu se 
poate renuntä unilateral. Astäzi, demisia din 
preotie reflectä intelegerea preotiei ca o simplä 
profesie care exclude sfintirea prin hirotonie, 
o actiune impotriva Dreptului canonic scris, 
cäreia ar trebui sä-i urmeze caterisirea. Insä 
organele competente bisericesti sunt oarecum 
constrånse sä aplice principiul iconomiei bise¬ 
ricesti, farä abuz, intelegåndu-se cä iconomia 
nu este o practicä ordinarä in Bisericä, ci un 
remediu, o exceptie care nu stirbeste autori- 
tatea dreptului pozitiv, Zonaras afirmånd cä nu 
se poate ca ceea ce se intåmplä adeseori sä fie 

perceput drept o lege bisericeascä. 

Bibliografie. Constantinescu, Iulian Mihai L., „Le 
probléme du célibat clerical dans la tradition canonique 
de 1’Eglise Catholique-Romaine”, in: AUC, IX (2004), 
12; Floca, loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note 
si comentarii , Sibiu, 3 2005; Ivan, Iorgu D., Demisia din 
preotie. Studiu de drept canonic , Bucuresti, 1937; Milas, 
Nicodim, Dreptul bisericesc oriental , trad. D.I. Cornilescu, 
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V.S. Radu, Bucure^ti, 1915; Naz, R., Dktionnaire de 
droit canonique , vol. III, Paris, 1942; Rus, Constantin, 
„Teoria perpetuärii efectelor hirotoniei: revenirea cleri- 
cilor la starea de laici”, in: ST, III (2005), 1; Schille- 
beeckx, O.P.E., Celibacy, New York, 1968; Stickler, E., 
„Le célibat en Occident au Moyen Age”, in: Sacerdoce et 
célibat , études historiques et tbéologiques , XXVIII (1971). 

Iulian Mihai L. Constantinescu 

DÉMON. v. SATÄNA. 

DEMONIZÅT. Persoanä chinuitä de diavol 
pentru anumite päcate. 

Cei ce se aflä intr-o astfel de stare de boalä nu 
au o libertate deplinä, fiind stäpåniti de puterea 
celui viclean, putånd discuta aici din perspec- 
tiva dreptului canonic de problema discernä- 

måntului sau de consimtämåntul manifestat la 

> 

primirea cu liberä vointä a harului sfintitor al 
Sfintelor Taine, despre statutul avut de unii ca 
acestia in viata Bisericii. 

Dupä dreptul canonic ortodox, cei ce sunt 
indräciti sau care suferä de boli mintale grave, 
fara sä constientizeze liber importanta actelor 
sävårsite, nu pot primi Sfintele Taine ale Bise¬ 
ricii in aceastä stare fiind, adicä nu se pot nici 
boteza, nici hirotoni, nici cununa sau primi 
o altä Tainä a Bisericii, intrucåt ar dezonora 
prin starea lor, prin repulsia manifestatä si prin 

hula lor lucrarea sfintitoare a lui Dumnezeu. In 

) 

textul Can. 60 Trul. se face distinctie intre cei ce 

y 

sunt cu adevärat demonizati si cei ce se prefa- 
ceau cä sunt intr-o astfel de robie a diavolului, 
pentru amägirea oamenilor si pentru exploa- 
tarea credulitätii unora: „De aceea si pe cei ce 
se prefac (simuleazä) a fi indräciti, si din pricina 
stricäciunii obiceiurilor (moravurilor) lor, in 
mod mestesugit inchipuie cele acelora (fapte), i 
s-a pärut (sinodului) ca in orice chip sä-i certe 
pe acestia cu aceleasi aspre nevointe si munci, 
cärora dupä dreptate sunt supusi cei cu adevärat 
indräciti, spre slobozire de lucrarea diavolului”. 
Insä, in sprijinul sustinerii imposibilitätii 
administrärii Sfintelor Taine celor indrä¬ 
citi sau care suferä de boli psihice grave, 
putem invoca normele canonice 2, 3, 4 ale lui 
Timotei al Alexandriei (f385), care a parti- 
cipat activ la Sinodul al II-lea Ecumenic de 


la Constantinopol din 381, fiind ucenic al Sf. 
Atanasie cei Mare, el räspunzånd mai multor 
episcopi si clerici din vremea sa la intrebä- 
rile acestora pentru rezolvarea unor probleme 
ivite la nivelul comunitätilor locale. Timotei 
al Alexandriei precizeazä neputinta primirii 
Sfintei Taine a Botezului de cätre cei indräcit. 
Cu privire la primirea Sfintei Taine a Euharis- 
tiei, Timotei al Alexandriei räspunde in Can. 3: 
„Dacä nu trädeazä Taina, nici in alt chip oare- 
care nu o huleste, sä se impärtäseascä, dar nu 
in fiecare zi, cäci destul este numai duminica”. 
De aici se desprinde concluzia cä cei aflati in 
aceastä stare de boalä nu au aceleasi drepturi $i 
obligatii ca cei sänätosi. Insä cum cei bolnavi 
au nevoie de doctor, Euharistia fiind o merindä 
foarte necesarä, cei indräciti, in momentele 
lor de luciditate, dupä cum afirmä Zonaras $i 
Balsamon, pot primi Sfänta Tainä, doar dacä 
nu o batjocoresc, nu o desconsiderä si nu o 
hulesc. Alti canonisti, precum Alexie Aristen 
sau Harmenopulos, considerä cä indräcitii se 
pot impärtäsi, insä numai in duminici, aceastä 
pozitie fiind discutabilä in raport cu cele susti- 
nute de loan Zonaras si Teodor Balsamon. Cei 
care suferä de boli, farä a exista vreo legäturä cu 
puterea diavolului, se pot impärtäsi, insä nicio- 
datä cei indräciti, intrucåt nu existä comunicare 
intre luminä si intuneric. 

Asadar, demonizatii au un statut aparte in 
Bisericä, fiind privati de la primirea Sfintelor 
Taine, facåndu-se, in acelasi timp, distinctie 
intre gravitatea stärilor in care se aflä si a 
bolilor respective, dar si intre starea de mani- 
festare a bolii lor si momentele de luciditate 
pasagerä, pedepsindu-i, in acelasi timp, pe cei 
care apeleazä la prefacätorie pentru unele inte- 
rese personale. 

Bibliografie. Belu, Constantin, Discemåmäntul Valente 
psiho-juridice , Ed. Europa, Craiova, s.a.; Bernard, H., 
Ey, R, Brisset, Ch., Manuel de psychiatrie, Ed. Masson, 
Paris, 1978; Boroianu, D.G., Dreptul bisericesc, vol. I, 
Ia$i, 1899; Charalambidis, Stéphanos, „Le mariage 
dans l’Eglise Orthodoxe”, in: Contacts, XXIX (1978) 
101; CosTEA,Traian, Cäsätoria din punct de vedere: istoric, 
dogmatic si canonic (tezä de doctorat), Bucure^ti, 1935; 
Dauvillier, Jean; De Clercq, Carlo, Le mariage en 
droit canonique oriental, Librairie du Recueil Sirey, Paris, 
1936; Floca, loan N., „Rudenia ca impediment (piedicä) 
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N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note st comentarii, Sibiu, 
3 2005; Gorgos, C. (ed.), Dictionar enciclopedic de psihia- 
trie , vol. I-IV, Ed. Medicalä, Bucuresti, 1992; Larchet, 
Jean-Claude, Terapeutica bolilor spirituale, Ed. Sophia, 
Bucuresti, 2001; Leenhardt, Henry, Le mariage chrétien, 
Delachaux öcNiestlé, Neuchåtel, 1946; Milas, Nicodim, 
Dreptul bisericesc oriental, trad. D.I. Cornilescu, V.S. Radu, 
Bucuresti, 1915; Naville, R, La psycbologie du comporta- 
ment , Ed. Gallimard, Paris, 1963. 

Iulian Mihai L. Constantinescu 

DÉNIE. (slav. vdenie - priveghere , slujbä 

noctumä) Denumire data unor slujbe de dimi- 

neatä, sau utrenii, care se sävårsesc seara, in prima 

parte a noptii dinaintea särbätorii respective. 

Spre deosebire de priveghere, care cuprinde 

Vecernia mare, Litia si Utrenia, sävårsite 

impreunä, prin denie se intelege slujba utre- 

niei sävärsitä in ajunul zilei respective, singurä. 

Deniile sunt specifice Postului Mare. Deniile 

sävårsite in Biserica Ortodoxa sunt: Denia 
> 

de miercuri §i vineri din säptamåna a cincea 
a Postului Mare. Ele sunt utrenii de joi si 
såmbätä dimineata. Denia de miercuri se mai 
cheamä si a Canonului celui Mare, cäci citim in 
cadrul ei tot Canonul de pocäintä al Sf. Andrei 
Criteanul, iar cea de Vineri a Acatistului Bunei 
Vestiri, cäci citim in rånduiala ei acest imn. Tot 
denii se numesc apoi toate utreniile zilelor de 
rånd din Säptämåna Pätimirilor, de duminicä 
seara pånä vineri seara. Cele mai importante 
sunt: Denia de Joi seara sau a celor 12 Evan- 
ghelii (denia micä) si Denia de vineri seara sau 
a Prohodului (denia mare), cånd inconjuräm 
biserica cu Sfåntul Epitaf. Sunt slujbe de o rarä 
frumusete, duiosie si bogätie euhologicä. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, E., Braniste, Ecate- 
rina, Dictionar de cunoftinte religioase, Ed. Diecezanä, 
Caransebef, 2002; Cire$anu, Badea, Tezaurul liturgic 
al Sfintei Biserici Creftine Ortodoxe , Tipografia Guten- 
berg, Bucuresti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarna- 
vschi, Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bise¬ 
ricii Ortodoxe - cursuri universitare, Ed. Consiliului 
Eparhial Ortodox Romån din Bucovina, Cernäuti, 
1929; Petroaia, Lucian, „Calea Deniilor”, in: Antares, 
V (2002), pp. 46-48; Sava, Viorel, „Säptämäna Sfin- 
telor Patimi - cälätorie cu Hristos prin Patimä spre 
Inviere”, in Jn Biserica Slavei Tale ” Studi i de teologie 
fi spiritualitate liturgic , vol. I, Ed. Erota, Ia$i, 2003, pp. 


254-265; Vanca, Dumitru, Jnstituirea $i dezvoltarea 
cultului cre^tin”, in: Credinta Ortodoxa , VII (2002), 
2, pp. 203-230; Vilciu, Marian, „Semnificatia zilelor 
Säptämånii Patimilor in spiritualitatea ortodoxä”, 
in: Analele Universitätii »Valabia ”, Tårgovi^te, 2008 
pp. 195-202. 

Nicolae D. Necula 

DEPUNERE. (lat. deponere - a pune jos , a 
päråsi , a renunta la ceva) Pedeapsä canonicä ce 
desemneazä notiunea de excludere din treaptä. 
Notiunea de depunere din treaptä, infatisatä in 
termeni diferiti in limba greacä, este intålnitä si 
in textul Can. 5 Ant., 17 Sin. I Ec., 32 Vasile, 
21 Trul., folosindu-se in textul Can. 16 Ap. si 
69 Vasile si termeni diversi. 

> y 

Dacä in Biserica Romano-Catolicä pedeapsa 
depunerii a fost inteleasä in sensul degradärii, 
a retrogradärii, in Orient nu s-a facut confuzie 
intre pedepsele depunerii si degradärii (vezi 
si degradare). In schimb, au existat confuzii 
privind notiunea de depunere din treaptä si 
cea de caterisire. Elocventä este interpretarea 
Can. 18 si 27 Sin. IV Ec. asupra cäreia sunt 
diferente intre canonisti. Dispozitia Can. 18 
Sin. IV Ec. prevede pedeapsa depunerii pentru 
clericii de mir si din mänästiri care sunt vino- 

y 

vati de infractiunea conspiratiei sau complici- 
tätii, unii ca acestia trebuind sä cadä din treapta 
lor, adicä sä fie depusi din treaptä. Canonistii 
bizantini, Balsamon, Zonaras si Aristen, au 
avut viziuni diferite asupra pedepsei aplicate 
clericilor vinovati de sävårsirea acestei infrac- 

ä y y 

tiuni. In timp ce in comentariul lui Balsamon 
se vorbeste de caterisire, ceilalti doi canonisti, 
Zonaras si Aristen, au considerat cä trebuie 
aplicatä pedeapsa depunerii din treaptä. Cu 
privire la Can. 27 Sin. IV Ec., se prevede 
pedeapsa depunerii din treaptä (gradu proprio) 
pentru clericii care räpesc femei sau care sunt 
complici. Spre deosebire de Nicodim Milas, 
care sustine pedeapsa caterisirii pentru astfel 
de delicte, in traducerea latinä, Sf. Dionisie 
Exiguul vorbeste despre depunere, folosind 
expresia decidantgradu proprio, adicä depunerea 
din propria treaptä, intålnind, in acelasi timp, si 
expresia de gradu suo eum dejecerint , pentru a se 
desemna pedeapsa depunerii. 
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Pedeapsa depunerii este intålnitä frecvent In Conform Can. 9 Neocez., preotul depus 
Biserica Räsäritului, in ciuda faptului cä de-a rämåne cu toate onorurile preotesti, pästrånd 

lungul vremii modul in care a fost inteleasä dreptul de a se impärtäsi in altar cu ceilalti 

depunerea din treaptä a fost diferit. Dupä preoti, dupä interpretarea canonistului N. 

märturiile canonice ale Bisericii primelor Milas, pentru cä s-a märturisit de päcatul säu 

veacuri, pedeapsa depunerii a avut trei sensuri inainte de hirotonie, in acelafi timp trebuind sä 

diferite ale aplicärii ei: 1. oprirea de la sävår- fie caterisit dacä nu va märturisi päcatul devenit 

sirea lucrärilor sfinte pentru un anumit timp deja public. Pedeapsa depunerii se regäsefte fi 

(Can. 14 Sard.; 19, 133 Cart.; 20 Sin. IV Ec.; in Can. 2 Sin. I Ec. de la Niceea (325), fiind 

3 Sin. VI Ec.); 2. oprirea definitivä de la sävår- depus din treaptä acel cleric care ar fi päcätuit 

sirea anumitor lucräri sfinte (Can. 9 Neocez.); sufleteste, vädit cu doi sau trei martori, farä sä fi 

3. oprirea definitivä de la functiile preotesti, insä stat timp suficient in fiecare treaptä a preotiei. 

cu pästrarea demnitätii preotesti fi a numelui de Dacä s-ar opune pedepsei depunerii trebuie 

cleric (Can. 8, 9 Neocez.; 1 Ane.; 3,26 Sin. VI caterisit pentru nesupunere fatä de hotärårea 

Ec.; 27 Vasile). Depunerea propriu-zisä, adicä Pärintilor sinodali. Sf. Vasile cel Mare a inteles 

depunerea definitivä sau pentru totdeauna, era prin depunere din treaptä oprirea clericilor de la 

urmatä de aplicarea pedepsei caterisirii, desi sävårsirea lucrärilor sfinte, depunerea preotului 

adesea s-a faeut confuzie, sau mai precis, s-au pentru o abatere din nestiintä, limitåndu-se la 

identificat termenii de depunere cu cel de cate- oprirea de a sävårsi Sfintele Taine fi ierurgii. 

risire. Un exemplu in acest sens,privind identi- Insä, in aceastä stare aflåndu-se clericul, sub 

ficarea celor doi termeni, depunere si caterisire, pedeapsa depunerii, totusi el poate sä stea 

il gäsim la canonistul clasic bizantin din sec. impreunä cu presbiterii (Can. 27). Comentånd 

al Xll-lea, loan Zonaras, care, referindu-se la acest canon, Nicodim Milas prevedea cä pentru 

Can. 2 Ane. (314), vedea pedeapsa depunerii acel cleric care ar sävårfi o abatere de la disci- 

din treaptä ca pe o cädere din treapta preoteascä plina Bisericii se va aplica pedeapsa depunerii 

si exeludere din Bisericä, o astfel de interpre- din treaptä, adicä i se ridicä numai dreptul de 

tare influentånd pozitiile canonistilor orto- a sävårsi sfintele slujbe, pästrånd numirea de 

doesi de mai tårziu. Desi in textul Can. 2 Ane. preot fi onoarea federii impreunä cu preotii. $i 

se prevede pedeapsa depunerii din treaptä, in Can. 1 Neocez. prevede pedeapsa depunerii din 

sensul cä acel cleric vinovat este privat pentru treaptä, defi in acest caz au existat deosebiri de 

totdeauna de functiile preotefti, in acelafi interpretare, plecånd fi de la confiizia existentä 

timp, pästrånd demnitatea fi numele de cleric, intre depunere fi caterisire. Astfel, preotii care 

Zonaras pästreazä linia specificä mentalitätii s-ar cäsätori dupä hirotonie (hirotonia fiind 

fi terminologiei vremii sale. Tot Pärintii Sino- impediment absolut pentru cäsätorie), se supun 

dului de la Andra, in Can. 1, au ingäduit cleri- pedepsei depunerii. In timp ce unii cano- 

cilor depufi din treaptä sä pästreze demnitatea nifti mai noi au interpretat dispozitia Can. 1 

preoteascä, impärtäfindu-se afadar „de dnste Neocez. in sensul depunerii preotului cäsätorit 

fi de federe”, fårä a fi iertati pentru exercitarea dupä hirotonie, adicä a seoaterii lui din treapta 

puterii bisericefti (invätätoreascä, sfintitoare sa, canonistul bizantin Zonaras vede in aceasta 

sau conducätoare) in aceastä perioadä. aplicarea pedepsei caterisirii, intrucåt acel cleric 

Pedeapsa depunerii din treaptä este preväzutä care ar fi indräznit sä se cäsätoreascä dupä ce a 

de numeroase canoane. Vom face referire numai fost trecut in catalogul ieraticesc trebuie sä fie 

la cåteva dintre ele. Pornind de la Pärintii Sino- scos din demnitatea sa fi caterisit. Cu privire 

dului local de la Ancira, constatäm cä in Can. la episcop, Can. 9 Sin. III Ec. dispune pentru 

2 se statornicefte un principiu conform cäruia episcopul depus pästrarea de cätre acesta a 

un cleric depus din treaptä poate sä fie iertat numelui, cinstei fi a comuniunii de episcop, 

numai de episcopul care a pronuntat pedeapsa. intelegåndu-se de aici de cätre unii canonisti cä 
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demisia inaintatä de episcop sinodului trebuie 
sä fie urmatä de depunere, iar de cätre cano- 
nistii clasici bizantini cä demisiei episcopului ii 
urmeazä excomunicarea (afurisirea). 

Din päcate, au existat si canonisti ortodocsi 
romani, precum Valerian Sesan si Spiridon 
Cåndea, care au identificat cele douä notiuni de 
depunere si caterisire, care vedeau in depunerea 
din treaptä pierderea de cätre un cleric a tuturor 
drepturilor care tin de exercitarea puterii bise- 
ricesti, aceastä pedeapsä numindu-se si cateri¬ 
sire, degradare sau excludere din cler. Aceastä 
identificare notional-semanticä a fost preluatä 
si in unele manuale sau studii. Alti canonisti, 
precum Nicodim Milas si Liviu Stan, urmånd 
legislatia canonicä si practica judiciarä a Bise- 
ricii Ortodoxe, au inteles prin notiunea de 
depunere din treaptä oprirea pentru totdeauna 
de la functiile preotesti cu pästrarea numelui 
si a onoarei clericale. Asadar, dupä legislatia 
canonicä ortodoxä, prin pedeapsa depunerii 
din treaptä s-a inteles oprirea pentru totdeauna 
a clericilor de la sävärsirea sfintelor slujbe, mai 
ales de la sävärsirea Sfintei Liturghii, pästrånd 
totusi numele si onoarea sederii impreunä cu 

ceilalti clerici din treapta lor. 

Bibliografie. Boroianu, D.G., Dreptul bisericesc, vol. I, Ia$i, 
1899; Boroianu, D.G., Dreptul bisericesc , vol. II, Ia$i, 1899; 
Buzan, Sever, „Natura caterisirii”, in: GB } XIX (1960), 5-6; 
Cåndea, Spiridon, Pedeapsa depunerii din cler, Sibiu, 1934; 
Durä, Nicolae V., Precizäriprivind unele notiuni ale Drep- 
tului canonic (Depunere, Caterisire, Excomunicare - Afurisire 
si Anatema) in lumina invätäturii ortodoxe. Studiu canonic, 
Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucure^ti, 1987; Floca, loan N., »Caterisirea in 
Dreptul bisericesc ortodox”, in Omagiu Profesorului Nicolae 
V. Durä, Ed. Arhiepiscopiei Tomisului, Constanta, 2006; 
Floca, loan N., Drept canonic ortodox. Legislatie si admi- 
nistrafie bisericeascä, vol. II, Ed. Institutului Biblic si de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1990; 
LHuillier, Pierre, Dreptul bisericesc la sinoadele ecumenice 
I-IV, trad. A.I. Stan, Ed. Gnosis, Bucuresti, 2000; L’Hui- 
llier, Pierre, „Economie et Théologie Sacramentaire”, in: 
Istina, 1/1972; LHuillier, Pierre, „Rapport entre pouvoirs 
dordre et de jurisdiction dans la Tradition orientale”, in: 
Revue de Droit canonique, XXIII (1973), 1-4; Ivan, I, 
„Legiuirile Bisericii Ortodoxe Romåne sub Inalt Prea 
Sfintitul Patriarh Justinian (1948-1953)”, in: BOR, LXXII 
(1954), 1; Milas, Nicodim, Dreptul bisericesc oriental , trad. 
D.I. Comilescu, V.S. Radu, Bucuresti, 1915; Moisescu, 
Iustin, lerarhia bisericeascä in epoca apostolicä, Ed. Centrului 


Mitropolitan al Olteniei, Craiova, 1955; Munteanu, Al., 
Jntärirea disciplinei clerului potrivit sfintelor canoane $i 
legiuirilor actuale ale Bisericii Ortodoxe Romåne”, in: GB 
XXXIX (1980), 6-9; Pocitan, V., Compendiu de Drept 
bisericesc, Bucuresti, 1898; Pufulete, Silviu, »Pedeapsa 
coborårii din treaptä dupä canoanele Bisericii Ortodoxe”, 
in: ST, XXVII (1975), 3; Sesan, V., Curs de Drept bisericesc 
universal, Cemäuti, 1942; Floca, loan N., Canoanele Bise¬ 
ricii Ortodoxe. Note si comentarii, Sibiu, 3 2005. 

Iulian Mihai L. Constantinescu 

DESCÄNTEC. (lat. discantare ) In limbajul 
populär traditional, termenul desemneazä o 
formulä magicä (in versuri) insotitä de gesturi, cu 
care se descåntä si care se crede cä lecuieste de o 
anumitä boalä sau dezleagä un farmec sau deochi. 
Cuvåntul descåntec este un cuvånt compus 
(des + cåntec), care explicat ad litteram 
inseamnä „iesirea dintr-un cåntec” sau „desfa- 
cerea unui cåntec”. Asadar, se considerä cä 
o astfel de manifestare ocultä contracareazä 
farmecele si vräjitoriile. Desi aceste ritualuri 
sunt foarte räspåndite in mediul rural, Biserica 
nu le acceptä, arätånd netemeinicia lor. Mai 
mult, impotriva practicärii oricärui tip de vräji- 
torie, Biserica, incä din cele mai vechi timpuri, 
a formulat canoane prin care Sfintii Pärintii ii 
osåndesc pe vräjitori drept „fii ai diavolului”, 
ca unelte ale celui räu, care stråmbä realitatea, 
ori infatisånd-o asa cum vor ei pentru cästig 
material, dar mai ales pentru a-i indepärta de 
Dumnezeu. In acest sens, descåntecul, deochiul 
si toate vräjitoriile se incadreazä in categoria 
päcatelor de moarte, aläturi de ucidere, desfrå- 
nare, erezii si altele. Sf. Vasile cel Mare spune 
cä vräjitorii ar trebui osånditi (condamnati la 
pocäintä) ca si ucigasii de oameni (Can. 65), 
iar cei care merg la vräjitori se osåndesc tot 
ca ucigasii (Can. 72), adicä fiind opriti de la 
impärtäsirea cu Trupul si Sångele Domnului 
timp de 6 ani. 

Bibliografie. Dictionarul explicativ al limbii romåne, 
Academia Romånä, Institutul de Lingvisticä »Iorgu 
Iordan”, Ed. Univers Enciclopedic Gold, 2 2009; Eliade, 
Mircea; Culianu, loan Petru, Dictionar al religiilor, Bucu- 
resti, Ed. Humanitas, 1996; Eliade, Mircea, Imagini fi 
simboluri, Bucuresti, Ed. Humanitas, 1994; Barbäneagrä, 
Paul, Arhitecturä si geograjie sacrä. Eliade, Mircea si redescope- 

rirea sacrului, trad. M. Cristea, M.Tolcea, Ed. Plural, 2000. 
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DESFÅCEREA CÄSÄTORIEI. v. 
DIVÖRT. 

DESFRÄNARE. Se referä la träirea in 
desfråu sau la convietuirea imoralä si ilegalä a 
unui bärbat cu o femeie, arätånd diferite legä- 
turi neingäduite de Bisericä, precum adulter, 
desfråu sau concubinaj. 

Potrivit cuvintelor Måntuitorului cu privire la 
desfacerea cäsätoriei pentru adulter (Mt 19, 
8-9), Bisericä a urmat aceastä invätäturä, recu- 
noscånd desfacerea cäsätoriei pentru adulter, 
dar cu cercetarea cazului ca nu cumva femeia 
sä fi fost silitä la päcat (Can. 49 Vasile). Adul- 
terul sau patima desfrånärii ( porneia) „constä 
in intrebuintarea patologicä pe care omul o dä 
sexualitätii sale”. O astfel de patimä a apärut 
ca urmare a päcatului protopärintilor nostri. 
In starea de dupä päcat, relatiile trupesti nu 
sunt condamnate, ele permitånd perpetuarea 
neamului omenesc, dar in cadrul cäsätoriei 
este de condamnat folosirea functiei sexuale 

9 

in mod necumpätat, prin folosirea ei contrarä 

scopului ei firesc, contra naturii. Dånd dovadä 

de necumpätare, omul, inväluit de mrejele 

päcatului, tinde spre folosirea sexualitätii 

numai pentru dobåndirea pläcerii si, facånd 

din aceasta un scop in sine, el cautä astfel de 

pläceri si in afara cäsätoriei, incälcånd astfel 

obligatia matrimonialä de fidelitate reciprocä. 

Avånd in vedere faptul cä adulterul este cel mai 

important motiv de divort, vom aborda mai jos 

doctrina canonicä a Bisericii fatä de infideli- 

} 

tatea sotilor in cäsätorie, mai ales cä numeroase 
canoane fac referire la aceasta, dar si despre 
starea celor desfränati din perspectiva Drep- 
tului canonic ortodox. 

Bisericä admite adulterul ca motiv de divort, 
ca incälcare a credintei si fidelitätii conjugale la 
care sunt datori cei doi soti, intemeindu-se atåt 
pe cuvintele Måntuitorului (Mt 19, 9; 5, 32), 
cåt si pe normele canonice care caracterizeazä 
adulterul ca cel mai important motiv de divort. 
Observäm cä, desi dupä invätäturä Måntui¬ 
torului (Mt 5, 32; 19, 9) despärtirea de sotia 
adulterä era numai o permisiune, in perioada 
post-apostolicä, perioadä specificä intäririi 


disciplinei bisericesti in comunitätile locale, 
repudierea sotiei adultere a devenit o obligatie 
moralä, nemaifiind o simplä permisiune. 
Avånd in vedere scopul cäsätoriei, precum fi 
delictul grav al adulterului, Bisericä a admis si 
alte motive de divort, mentionate de legislatia 
greco-romanä, cauze de divort care presupun 
adulterul si care distrug scopul si principiul 
legäturii conjugale intre soti. Astfel, pe långä 
adulterul dovedit, mai sunt considerate motive 
de divort si imprejurärile care insotesc adul¬ 
terul si mentionate de canonistul Nicodim 
Milas, cum ar fi cursele care pericliteazä viata, 
indreptate contra existentei cäsätoriei, de un 
sot contra celuilalt sot, partea nevinovatä avånd 
dreptul sä cearä divortul. Sotul are dreptul sä 
divorteze atunci cånd: a) sotia este vinovatä 

9 ' 9 

de avort intentionat, prin aceasta impiedicän- 
du-se scopul cäsätoriei, nasterea de prunci; 
b) cu intentia de a päcätui, asistä la ospetele 
bärbatilor sträini; c) farä motive intemeiate fi 
farä consimtämåntul sotului petrece noaptea 
in case sträine; d) farä voia sotului viziteazä 
locuri de petreceri indecente. Sotia are dreptul 
de a divorta atunci cånd: a) bärbatul incearcä 
s-o dezonoreze fatä de alti bärbati; b) o acuzä 
public fi pe nedrept de adulter; c) are relatii 
nepermise in public sau in ascuns, in casa sa 
sau in alta cu o altä femeie (Nomocanonul IX, 
25, XIII, 4,10; Sintagma Atenianä 1,193, 295, 
312). Sfintele canoane fac referire fi la clerici. 
Unii ca aceftia erau pedepsiti aspru pentru 
cäderea in adulter, fiind caterisiti chiar dacä 
erau dovediti dupä intrarea in cler (Can. 25 
Ap.). Cu privire la sotiile lor, aceftia trebuiau 
sä divorteze de sotiile care au sävårfit adulter, 
altfel ei incetånd de a mai fi clerici (Can. 8 
Neocez.; 21, 62 loan Ajun.). Astfel, nu poate 
intra in preotie, cel a cärui sotie este adulterä, 
precum spune Can. 8 Neocez. „Se dispune ca 
femeia care s-a facut adulterä dupä hirotonia 
sotului sä se demitä, sau dånsul sä inceteze de 
la preotie” (Can. 21 loan Ajun.), urmånd ca in 
Can. 62 sä fie preväzutä fi o pedeapsä pentru 
sotia adulterä a preotului sau a diaconului, 
aceasta fiind pedepsitä cu trei ani, „måncånd 
uscat dupä al nouälea ceas din zi fi facånd in 
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fiecare zi 300 de metanii”. Sf. loan Ajunätorul 
justificä aceastä pedeapsä, mai grea decåt a 
celorlalte femei adultere, prin faptul cä päcatul 
lor ii ucide pe bärbatii lor, fiind cauza cateri- 
sirii lor. Dacä sotii doresc pästrarea sotiilor lor, 
fiind pätati si ei de päcatul acestora, ca unii ce 
sunt un singur trup prin cäsätorie, atunci se vor 
caterisi, iar dacä doresc pästrarea preotiei vor 
trebui sä se despartä de sotiile lor incä inainte 
de a se impreuna cu ele dupä adulter, asa cum 
prevede si Can. 8 Neocez. 

Bibliografie. Allard, Paul, Histoire des persécutions 
pendant les deux premiers siécles, Paris, 1885; Boroianu, 
D.G., Dreptul bisericesc , vol. II, Iasi, 1899; Dauvillier, 
Jean, De Clercq, Carlo, Le mariage en droit canonique 
oriental , Librairie du Recueil Sirey, Paris, 1936; Floca, 
loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note fi comentarii, 
Bucure^ti, 1991; Jung, N., Evolution de l'indissolubi- 
lité, Remariage religieux des divorcés, Paris, 1975; L’Hui- 
llier, Pierre, „L’attitude de 1’Eglise Orthodoxe vis-å-vis 
du remariage des divorcés”, in: RDC f XXIX (1979), 1; 
Mihoc, Constantin, Taina Cäsätoriei fi familia crestinä 
in invätäturile marilor Pärinti ai Bisericii din secolul IV, 
Ed.Teofania, Sibiu, 2002; Munier, Ch., „Le témoignage 
d’Origéne en matiére de remariage apres séparation”, in: 
RDC, XXVIII (1978), 1; Pospishil, V.J., Divorce et rema¬ 
riage, Paris, 1969; Vasile cel Mare, Sf., Epistola 188, X, 
in coll. PSB, vol. XII, Bucuresti, 1988; Vasile cel Mare, 
Sf., Omi/ii la Hexaemeron, VII, V, in coll. PSB, vol. XVII, 
Bucuresti, 1986. 

Iulian Mihai L. Constantinescu 

DEVOLUTIUNE. (can.; lat. devolutio - cobo- 
råré) Drept rezervat categoriilor de ierarhi sau 
exarhi cu eparhii sufragane eparhiei lor, de a se 
cobori sau de a interveni in acestea, in cazul 
in care ierarhii titulari manifestä neglijentä, 
pentru a institui economi, pentru a completa 
posturile vacante sau pentru a rezolva unele 
chestiuni de ordin bisericesc, farä a mai cere 
acordul ierarhului locului. 

Dreptul de devolutiune se instituie in virtutea 
dispozitiilor Can. 52, 55 Cart. ^i 11 Sin. VII 
Ec. Chiar si episcopul eparhiot poate institui 
econom la mänästire, pentru cazurile in care 
egumenul nu completeazä acest post. Redäm 
aici textul Can. 11 Sin. VII Ec., care este clasic 
pentru dreptul de devolutiune in Bisericä: 
„Fiind cu totii indatorati (obligati) sä päzim 
dumnezeie^tile canoane, suntem datori sä-1 


tinem cu orice chip nevätämat si pe cel care 
zice sä fie economi in fiecare bisericä. $i dacä 
fiecare mitropolit asazä econom in bisericä 
lui, bine este. Iar de nu, episcopului (patriar- 
hului) Constantinopolului ii este ingäduit ca 
din propria sa putere sä rånduiascä (instituie) 
econom in bisericä aceluia. Asijderea si mitro- 
politilor, dacä episcopii supusi lor nu voiesc (nu 
se hotäräsc) sä aseze economi in bisericile lor, 
acelasi lucru (aceeasi rånduialä) sä se päzeascä 
(observe) si in privinta mänästirilor” (Can. 38, 
41 Ap.; 25,26 Sin. IV Ec.; 35 Trul.; 12 Sin. VII 
Ec.; 15 Ane.; 7, 8 Gangra; 24, 25 Ant.; 26, 33 
Cart.; 7 Sin. I-II; 10 Teofil Alex.; 2 Chiril). 
Intreaga lucrare, funetionare si conducere a 
Bisericii se desfasoarä dupä rånduieli canonice 
$i traditionale statornicite in timp, ierarhia de 
instituire divinä participånd activ la viata prac- 
ticä bisericeascä, fiind element esential al Bise¬ 
ricii si imprimånd acesteia rånduieli de condu¬ 
cere si de organizare. Principiul ierarhic, prin- 
cipiu cu fond dogmatic si juridic, un fundament 
al organizärii si conducerii Bisericii, vizeazä 
atåt raporturile dintre to ti slujitorii bisericesti, 
dintre slujitorii de instituire divinä, aflati pe 
trepte diferite ale stärii harice, cåt si raporturile 
dintre organele de conducere si dintre func- 
tiile indeplinite in Bisericä. Acestui principiu 
ierarhic i se dä expresie prin aseultarea cano- 
nicä, prin care treptele inferioare ale clerului 
se subordoneazä si se supun celor superioare, 
credinciosii se supun ierarhiei, iar ierarhia 
sinoadelor, precum si prin dreptul de devolu¬ 
tiune, care constituie, asadar, o expresie directä 
a principiului ierarhic. Astfel, dreptul de devo¬ 
lutiune este prezent in viata Bisericii incä de la 
inceput, dåndu-i-se expresie in intreaga legis- 
latie bisericeascä, avåndu-se in vedere faptul 
cä Bisericä are o organizare sinodal-ierarhicä, 
iar autoritätile superioare de conducere isi 
pästreazä intotdeauna dreptul de indrumare, 
control si supraveghere asupra organelor infe¬ 
rioare de conducere. 

Färä a fi numit in mod expres, din textul Can. 
11 Sin. VII Ec., mentionat mai sus, reiese cä 
dreptul de devolutiune este firesc in cadrul 
orieärei institutii care este organizatä ierarhic, 
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fiind un drept de interventie devolutivä, adicä 
o coboråre a autoritätii superioare in cadrul 
de competentä a autoritätii inferioare, incåt 
se substituie acesteia in scopul aplicärii legii. 
Putem afirma cä acest drept este unul special, 
in sensul cä el nu se exercitä constant, precum 
celelalte drepturi, ci in mod exceptional, atunci 
cånd existä imprejuräri concrete in care auto- 
ritatea superioarä trebuie sä-si exercite dreptul 
unei interventii devolutive. 

f 

Se poate constata cä prin acest drept de devo¬ 
lutiune se exprimä dreptul de coboråre sau 
interventie al autoritätii bisericesti individuale 

> y y 

superioare in cadrul eparhiilor sufragane, pentru 
instituirea economilor, dar si pentru alte ches- 
tiuni bisericesti. Prin urmare, prin continutul 
acestui drept de devolutiune, in sens larg, trebuie 
sä se inteleagä nu numai instituirea econo¬ 
milor de cätre organele superioare de condu- 
cere dintr-o administratie, asa cum afirmä unii 

y • y 

teologi, ci si dreptul acestora de a interveni si a 
impune celor ce sunt organe inferioare atåt apli- 
carea legii pentru cazurile neaplicärii ei, cåt si 
aplicarea legii in mod corect atunci cånd legea 
este interpretatä si aplicatä gresit. Aceastä inter¬ 
ventie se produce conform legislatiei bisericesti 
si uzantelor, adicä in anumite cazuri si dupä 
douä sau trei avertismente sau apeluri la resta- 
bilirea ordinii. Färä afectarea autonomiei bise¬ 
ricesti a unitätilor teritorial-administrative, prin 
exercitarea dreptului de devolutiune organul 
superior de conducere bisericeascä se coboarä 
din sfera sa de competentä specificä demnitätii 
sale in administratie, intr-un cadru inferior de 
competentä, dånd expresie unui drept care este 
exercitat numai in mod extraordinär, nu obis- 
nuit, intrucåt el tine, natural, de competentä 
organului inferior de conducere. Astfel, cel ce 
este organ superior de conducere bisericeascä 
exercitä in granitele competentei organului 
inferior un drept extraordinär, insä numai in 
conditii speciale: atunci cånd legea nu este apli¬ 
catä de organul inferior sau este aplicatä gresit in 
cadrul functiei lui. In acelasi timp, acest drept nu 
trebuie sä fie exercitat in mod abuziv, un regretat 
canonist al Bisericii noastre afirmånd: »Dreptul 
de devolutiune nu trebuie nicidecum inteles si 


nici nu poate fi exercitat ca un drept discreti- 
onar, in virtutea cäruia toate autoritätile inferi¬ 
oare bisericesti ar fi la bunul plac al autoritätilor 
superioare, si anume, preotii la bunul plac al 
protopopilor, protopopii la bunul plac al episco- 
pilor, apoi episcopii la bunul plac al arhiepisco- 
pilor, iar acestia la bunul plac al patriarhilor”. 
Intr-adevär, o astfel de perceptie a dreptului de 
devolutiune ar afecta grav rånduiala bisericeascä 
traditionalä a Bisericii, precum si dispozitiile 
normelor canonice si a intregii legislatii biseri¬ 
cesti post-sinodale. Asadar, dreptul de devolu¬ 
tiune decurge in mod firesc din aplicarea prin- 
cipiului ierarhic, intotdeauna existånd si fiind 
recunoscut in viata practicä bisericeascä dreptul 
organelor superioare bisericesti de control fi de 
dispozitie, organele inferioare ale unei admi- 
nistratii supunåndu-se interventiei organelor 
superioare in cazurile extraordinäre sau excep- 
tionale, fiind un corectiv in aceste imprejuräri 
bine determinate. 

Bibliografie. Boroianu, D.G., Dreptul bisericesc, vol. II, 
Iasi, 1899; Floca, loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. 
Note si comentarii, Sibiu, 3 2005; Floca, loan N., Drept 
canonic ortodox. Legislatie fi administratie bisericeascä, 
vol. I, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 1990; UHuillier, Peter 
(Pierre), Dreptul bisericesc la sinoadele ecumenice I-IV, trad. 
A.I. Stan, Ed. Gnosis, Bucure$ti, 2000; Milas, Nicodim, 
Dreptul bisericesc oriental, trad. D.I. Cornilescu, V.S. Radu, 
Bucuresti, 1915; PIrvu, C., „Dreptul de devolutiune”, in: 
ST, 7-8/1954; Stänculescu, A., ^.scultarea canonicä”, 
in: ST, 7-8/1962; ^esan, V., Dreptul de devolutiune al 
patriarhului si al mitropolitului, Cernäuti, 1937. 

Iulian Mihai L. Constantinescu 

DEZBINÅRE. v. SCHISMÄ. Starea creatä 

prin invräjbire, neintelegere, discordie, conflict, 
ceartä, schismä. Biserica este organizatä ca un 
organism viu, cu diferite mädulare, membri sau 
stäri diferite, unele esentiale Bisericii, altele 
insä impreunä participä la sävårsirea lucrärilor 
bisericesti. Pe baza principiului organic sau 
constitutional-bisericesc, unitätile bisericesti 
si organele de conducere se constituie prin 
vointa tuturor membrilor Bisericii, toate lucrä- 
rile bisericesti fiind sävårsite prin colaborarea 
membrilor säi, acestia fiind necesari functio- 
närii fi implinirii scopului Bisericii. 
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Unitatea Bisericii, ca organism alcätuit unitar 
din trei categorii de rnembri, se mentine neal- 
teratä ca unitate dogmaticä, liturgicä si cano- 
nicä prin aplicarea Dreptului ei canonic in viata 
practicä, a principiilor canonice si a intregii 
legislatii canonice, tinåndu-se cont si de 
doctrina canonicä. Astfel, principiului ierarhic 
i se dä expresie deplinä prin subordonarea sau 
supunerea (ascultarea canonicä) treptelor infe- 
rioare celor superioare ale ierarhiei bisericesti, 
credinciosii supunåndu-se ierarhiei, iar ierarhia 
sinoadelor, ca organe colegiale superioare de 
conducere bisericeascä. Pornind de la fiinda- 
mentul biblic: „Cine vä ascultä pe voi pe Mine 
Mä ascultä” (Lc 10, 16), Pärintii sinodali au 
statomicit in textul canoanelor ascultarea cano¬ 
nicä (Can. 8, 23 IV Ec.; 57 Laod.; 31 Cart.), 
fiind un adevärat principiu pe baza cäruia se 
poate mentine unitatea Bisericii, farä dezbinäri 

sau schisme in sånul comunitätilor crestine. 

» ) 

Astfel, cei ce nesocotesc rånduiala bisericeascä, 
defaimånd si nesocotind autoritatea si demni- 
tatea clericalä sau de stat, incercånd sä producä 
disensiuni si dezbinäri in cadrul Bisericii, prin 
neascultare, fie cä sunt clerici sau laici, sunt 
condamnati in textul canoanelor (Can. 31 Ap.; 
6 Sin. II Ec.; 3 Sin. III Ec.; 18 Sin. IV Ec.; 
31,34Trul.; 6 Gangra; 14 Sard.; 5 Ant.; 10,11 
Cart.; 9,13,14,15 MI; 1 Vasile). 

Bibliografie. Boroianu, D.G. Dreptul bisericesc, vol. II, 
Iasi, 1899; Floca, loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe, 
note si comentarii , Bucure$ti, 1991; Floca, loan N., Drept 
canonic ortodox. Legislatie si administratie bisericeascä, vol. I, 
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Romåne, Bucure$ti, 1990; Ivan, I., „Importanta principi¬ 
ilor fiindamentale canonice de organizare $i administratie 
pentru unitatea Bisericii”, in: MMS, 3-4/1969; L’Hui- 
llier, Peter (Pierre), Dreptul bisericesc la sinoadele ecume- 
nice I-IV, trad. Alexandru I. Stan, Ed. Gnosis, Bucuresti, 
2000; Petritakis, L., L’Exercise du pouvoir canonique et 
administratif a 1’Eglise orientale , Praga, 1975; Stäniloae, 
D., ^Autoritatea Bisericii”, in: ST, 3-4/1964. 

Iulian Mihai L. Constantinescu 

DEZLEGÄREA DE AFURISIRE. v. 
AFURISIRE. Suprimarea interdictiei de 
impärtäsire cu Sfintele Taine. Dezlegarea de 
afurisire, referindu-se la aplicarea pedepselor 
bisericesti, vizeazä, in primul rånd, autoritatea 


care a pronuntat pedeapsa si competenta ei, 
precum si pe primitorul pedepsei. Prin hiro- 
tonia episcopului se primeste o destinatie 
precisä, o jurisdictie sau competentä limitatä, 
adicä dreptul de a exercita deplin puterea 
bisericeascä in cele trei ramuri ale ei, invätä- 
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toreascä, sfintitoare si conducätoare, dar numai 
in granitele eparhiei sale, farä ca vreun alt 
episcop sä intervinä prin imixtiune bisericeascä 
in treburile altei eparhii autonome in cadrul 
unei Biserici autocefale. Prin urmare, pentru a 
se pästra ordinea canonicä in Bisericä, un cleric 
afurisit (sl. aforisati) de un episcop nu poate 
fi dezlegat de afurisire decåt de acesta sau de 
succesorul säu legitim, fie chiar si numai locti- 
itor al viitorului episcop (Can. 12, 13, 16, 32 
Ap.; 5 Sin. I Ec.; 6 Sin. II Ec.; 6 Ant.; 13 Sard.; 
11,29,133 Cart.). Astfel, Can. 32 Ap., ale cärui 
prevederi au fost preluate ulterior si in textul 
altor canoane, aratä precis cä preotii si diaconii 
afurisiti de un episcop nu pot fi primiti de un 
alt episcop, ci numai de cel ce a pronuntat 
pedeapsa canonicä pot fi dezlegati, dacä acesta 
din urmä se aflä in viatä. Acest canon este o 

9 

prelungire a Can. 12, 13 §i 16 Ap. in care se 
face mentiunea cä se interzice episcopului sä-i 
primeascä in comunitatea sa pe acei clerici 
afurisiti in mod valid de episcopul competent. 
O incälcare a acestei prevederi canonice duce la 
banalizarea si desconsiderarea pedepselor bise¬ 
ricesti, in spetä a afurisaniei sau a caterisirii, 
a autoritätii si demnitätii episcopale, insusi 
scopul pedepsei devenind o iluzie. Pentru a fi 
prevenitä, posibilitatea unei astfel de practici a 
desconsiderärii afurisaniei de vreun episcop sau 
de comunitatea credinciosilor, avånd in vedere 
statutul special al celor canonisiti astfel in 
Bisericä, au fost introduse „scrisorile de reco- 
mandare”, sau cärtile canonice, emise de fiecare 
episcop competent pentru clericii care ies din 
eparhie, tocmai pentru ca pe baza lor episcopul 
care-i primeste sä poatä cunoaste starea cano¬ 
nicä a fiecäruia. Pentru cä este vorba de oprirea 
pentru sävårsirea functiilor preotesti, dezle¬ 
garea de afurisire poate fi pronuntatä si de un 
alt episcop decåt cel care a pronuntat pedeapsa, 
dacä acesta nu mai este in viatä, insä dezlegarea 
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se pronuntä numai de acel episcop care a 
mostenit demnitatea arhiereascä a episcopului 
räposat. Mai mult, Teodor Balsamon a sustinut 
cä acel cleric pus sub interdictie poate fi 
dezlegat de afurisire si de arhiereul care 1-a 
hirotonit pe cel räposat, adicä mitropolitul 
sau patriarhul, insä numai dupä o cercetare 
aprofundatä pentru cunoasterea adevärului. 
Numeroase alte canoane preväd aceasta, insä 
Sinodul local de la Antiohia (341), tinånd cont 
de canoanele Primului Sinod Ecumenic de la 
Niceea, adaugä o nouä posibilitate de dezle- 
gare de afurisire din partea sinodului plenar 
al provinciei: »Dacä cineva a fost excomunicat 
de episcopul säu, acela sä nu se primeascä mai 
inainte de altii, dacä nu s-ar primi de insusi 
episcopul säu, sau tinåndu-se sinod si prezen- 
tåndu-se, s-ar apära si, convingånd sinodul, ar 
primi altä sentintä. Si hotärårea aceasta are 
valoare pentru mireni si presbiteri si diaconi 
si pentru toti cei din canon” (Can. 6). La putin 
timp dupä acest sinod, Can. 13 Sard. (343) 
hotäräste in spiritul prevederilor apostolice: 
»Episcopul Osiu zise: Sä aprobe toti si acestea: 
Dacä vreun diacon, sau presbiter, sau oricare 
dintre clerici ar fi excomunicat si s-ar refiigia 
la alt episcop, care-1 cunoaste si stie cä s-a 
dezbinat de comuniunea cu episcopul säu, nu 
trebuie sä-i acorde aceluia comuniunea, facånd 
ocarä fratelui säu episcop. Iar de ar indräzni sä 
facä aceasta, sä stie cä, adunåndu-se episcopii, 
va fi tras la räspundere. Zis-au episcopii: 
Hotärårea aceasta va pästra totdeauna pacea si 
va mentine unitatea tuturora”. 

Este important sä facem aici mentiunea Can. 5 
Sin. I Ec. , care a stat la temelia legislatiei cano- 
nice ulterioare si care lämureste problema la care 
facem referire. Pärintii de la Niceea au dispus: 
»Pri vi tor la cei excomunicati, fie dintre clerici, 
fie dintre mireni, sä rämånä in vigoare sentintä 
datä de episcopii fiecärei provincii; sä fie aceasta 
in conformitate cu rånduiala (regula) care cere 
ca cei afiirisiti (exclusi) de unii episcopi sä nu 
fie primiti de altii. Dar fiecare caz sä se exami- 
neze spre a se vedea dacä cei in cauzä n-au fost 
exclusi din vreun motiv de lasitate (micime 
de suflet), sau din duh de ceartä sau din vreun 


simtämånt de apatie din partea episcopului. 
Pentru aceea, sä aibä loc o cercetare cuvenitä, 
pärånd bine si potrivit ca in fiecare provincie sä 
se tinä sinod de douä ori pe an, asa incåt toti 
episcopii din provincie stånd laolaltä, sä poatä 
examina astfel de chestiuni; fi afa cei care, dupä 
pärerea generalä, nu vor fi ascultat de episcopul 
lor vor fi socotiti de-a dreptul excomunicati de 
toti, pånä cånd socotesc potrivit episcopii ca sä 
dea o sentintä mai indurätoare”. In acord cu 

j 

hotärårile apostolice, Pärintii de la Niceea au 
subliniat un principiu important pentru disci¬ 
plina vietii bisericefti, anume cä o pedeapsä 
pronuntatä de un episcop impotriva clericilor fi 
laicilor de sub autoritatea sa trebuie sä fie recu- 
noscutä fi respectatä ca validä de toti episcopii. 
Pentru cä aceastä reglementare canonicä nu a 
fost respectatä intotdeauna, sinoadele ulteri¬ 
oare au repetat-o-in hotärårile lor, intrucåt unii 
episcopi nesocoteau hotärårile canonice atunci 
cånd considerau cä unele sentinte nu erau bine 
intemeiate. Pentru inläturarea abuzului din 
partea episcopilor (din lafitate, duh de ceartä 
sau simtämånt de apatie), pedepsele pronuntate 
nejustificat de vreun episcop se pot inlätura, 
iar cele socotite prea severe se pot reduce, prin 
apelul facut la sinodul provinciei. De fapt, Can. 
5 Sin. I Ec. (325) stä la temelia legislatiei privind 
apelul care s-a dezvoltat fi clarificat in decursul 
sec. al I V-lea. Prin intrunirea celor douä sinoade 
provinciale semestriale pe an, s-a urmärit fi 
revizuirea pedepselor bisericefti pronuntate de 
episcopi, urmånd ca preotii fi diaconii care se 
considerä cä au fost tratati nepotrivit sä facä apel 
la sinod care va reexamina cauzele sanctiunilor 
(Can. 20 Ant.). Intr-adevär, este de competenta 
sinodului provinciei, sinodalitatea apartmånd 
insäfi naturii Bisericii, pentru a examina ches- 
tiunile legate de doctrinä fi pentru solutionarea 
conflictelor bisericefti (Can. 37 Ap.), Pärintii 
de la Antiohia subliniind competenta fi acti- 
vitatea judiciarä a sinodului provinciei dupä 
nevoile Bisericii pentru rezolvarea chestiunilor 

controversate. 

Afadar, dezlegarea de afurisire este de compe¬ 
tenta episcopului care a pronuntat sentintä, iar 
dacä acesta nu s-ar mai gäsi in viatä, dezlegarea 
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poate fi pronuntata de succesorul säu, fie si 
loctiitor, fie de arhiereul care 1-a hirotonit pe 
cel ce a pronuntat initial pedeapsa (mitropolitul 
sau patriarhul), insä dupä o cercetare aprofun- 
datä, fie prin apelul la sinodul provinciei care va 
reexamina cauza si se va pronunta in consecintä. 
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Iulian Mihai L. Constantinescu 

DEZLEGÄREA PÖSTULUI. Actiunea de 

a ridica interdictiile specifice postului. • 
Actiunea de a dezlega, de a desface o legäturä, 
de a elibera de unele indatoriri este redatä in 
limba greacä prin termenii: luvein si luvsin. 
Dezlegarea postului in anumite imprejuräri 
exceptionale este o ingäduintä a Bisericii, o 
dispensä pentru anumite categorii de credin- 
ciosi, intr-un anumit context. Autoritatea 
bisericeascä, prin iconomie bisericeascä, ii 
dispenseazä, instituind, astfel, un regim dero- 
gatoriu pentru dezlegarea postului, farä a se 
face abuz. Astfel, cei bolnavi sunt dispensati de 
a posti (Can. 69 Ap.; 10 Tim. Alex.). In ceea ce 
priveste Sfånta Tainä a Cununiei si Logodna 
sunt oprite de Bisericä a se sävårsi in posturile 
de peste an: Postul Pastilor, cäci „nu se cuvine 


a tine nunti sau zile de nastere in Patruzecime” 
(Can. 52 Laod.), interzicåndu-se sävårsirea 
de nunti si de zile de nastere in Postul Mare 
pentru cä „nu se cuvine ca, crestinii, mergänd 
la nunti, sä joace sau sä sarä, ci sä mänånce 
sau sä dejuneze cuviincios, precum se cuvine 
crestinilor” (Can. 53 Laod.); Postul Nasterii 
Domnului; Postul Sf. Apostoli Petru si Pavel 
si Postul Adormirii Maicii Domnului, alte 
posturi fiind si: miercurea si vinerea in cursul 
säptämånii, precum si särbätorile care sunt 
präznuite cu post: Täierea Capului Sf. loan 
Botezätorul (29 august) si Inältarea Sfintei 
Cruci (14 septembrie). Sävårsirea cununiilor 
mai este opritä, de asemenea, intre Särbätoarea 
Nasterii Domnului (Cräciunul) si Botezul 
Domnului, precum si in Säptämåna Luminatä 
a Invierii, pånä la Duminica Sf. Apostol Toma, 
atunci cånd credinciosii ar trebui sä petreacä 
in chip duhovnicesc, evitånd petrecerile de 
tot felul, intre care si petrecerea de nuntä. In 
acest sens, Pärintii Sinodului Trulan preci- 
zeazä prin Can. 66: „Se cuvine ca, de la sfånta 
zi a Invierii lui Hristos, Dumnezeul nostru, 
pånä la noua duminicä (duminica urmätoare), 
intreaga säptämånä sä o petreacä credinciosii 
farä intrerupere in sfånta Bisericä, in psalmi si 
cåntece (imne), petrecånd si in cåntäri duhov- 
nicesti, bucuråndu-se intru Hristos, si särbäto- 
rind si indeletnicindu-se cu citirea dumneze- 
iestilor Scripturi si indestulåndu-se cu Sfintele 
Taine. Cäci astfel vom fi si inviati impreunä 
cu Hristos si impreunä inältati. De aceea, in 
nici un chip sä nu se facä in zilele arätate aler- 
gäri de cai sau alte jocuri obstesti (populäre)”. 
Existä si pentru cazurile exceptionale posibi- 
litatea dezlegärii, a dispensei, insä, in general, 
recomandabil este de a se evita primirea Sfintei 
Taine a Cununiei in timpul oprit de Bisericä, 
iar episcopii sä evite a dezlega pentru adminis- 
trarea Tainei Cununiei in post. 

In privinta postului, Bisericä Ortodoxä invatä 
prin a doua poruncä bisericeascä: „Sä tinem 
toate posturile de peste an”, iar a noua porunca 
bisericeascä face referire tocmai la nunti $i 
alte ospete in perioada de post: „Sä nu facem 
nunti si ospete sau alte petreceri in timpul 
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posturilor”. Perioada postului este hotäråtä de 
Bisericä drept mijloc de infrånare a poftelor 
rele, pentru biruirea ispitelor si a päcatelor 
prin rugäciune stäruitoare. Numai prin post si 
rugäciune, prin credinta lucrätoare prin iubire 
(Ga 5, 6), credinta care are drept roade faptele 
bune, omul poate sä propäseascä in virtute, 
sä-si atingä scopul existential, prin actualizarea 
chipului lui Dumnezeu din el si tinderea onto- 
logicä spre asemänarea cu Creatorul, Måntui- 
torul, Sfintitorul si Judecätorul lui si unirea cu 
El. Prin urmare, Bisericä interzice sävårsirea 
de nunti in post, precum si in timpul prazni- 
celor impärätesti, pentru cä astfel de eveni- 
mente sunt prilejuri de veselie, incompatibile 
atåt cu perioada de post - in care este interzisä 
participarea la bucurii si pläceri, postul fiind 
o perioada de infrånare trupeascä si sufle- 

teascä cåt si cu marile särbätori crestine a 

7 > > 

cäror bucurie duhovniceascä poate fi umbritä 
de veselia nuntii si transformatä in desfatare 
lumeascä. 

Bibliografie. Invätätura de credintä crestinå ortodoxå, Ed. 
Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucurefti, 1992; Costea, Traian, Cäsätoria 
din punct de vedere: istoric, dogmatic fi canonic, tezä de 
doctorat, Bucurefti, 1935; Evdokimov, Paul, Sacrement 
de 1'amour Le mystére conjugal ä la lumiére de la tradition 
orthodoxe , Paris, 1980; Floca, loan N., Canoanele Bise¬ 
ricii Ortodoxe , note fi comentarii, Bucuresti, 1991; MiLAf, 
Nicodim, Dreptul bisericesc oriental , trad. D.I. Cornilescu, 
V.S. Radu, Bucurefti, 1915; Necula, Nicolae, Traditie fi 
innoire in slujirea liturgicä, vol. III, Ed. Institutului Biblic 
fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 
2004; Saguna, Andrei, Compendiu de Drept canonic al 
unei Säntei Sobomicefti fi Apostolefti Biserici, Sibiu, 1913. 

Iulian Mihai L. Constantinescu 

DEZLEGARI. Rugäciuni si rånduieli liturgice 
sävårsite pentru anumite persoane, in vederea 
eliberärii acestora de povara päcatelor sufletesti 
sau de intinäciunea päcatelor trupesti farä de 
voie (legate de rånduiala firii), sau rugäciuni 
prin care lucrurile sunt curätite de atingerea 
cu ceva spurcat. Bisericä a rånduit o seamä de 
ierurgii care sä redea fiilor ei curätia pierdutä si 
sä ii punä din nou in legäturä cu Harul dumne- 
zeiesc. In råndul dezlegärilor pot fi enumerate: 
ierurgiile in legäturä cu Botezul (Rånduiala in 


ziua dintåi la femeia läuzä, Rugäciunea cånd 
leapädä femeia, Molitfa femeii la 40 de zile 
dupä nastere), Molitfele de iertare si de dezle- 
gare de blestem sau de jurämånt, Rugäciunile 
pentru curätirea fåntånii sau a vaselor spurcate, 
Slujba preotului care se ispiteste in vis, Rugä¬ 
ciunea la a opta zi dupä cununie s.a. 

Bibliografie. BRANifTE, Ene, Liturgicä Specialå , Ed. 
Lumea Credintei, Bucurefti, 2005; BRANifTE, Ene, 
BRANifTE, Ecaterina, Dictionar Enciclopedic de Cunof- 
tinte Religioase, Ed. Diecezanä Caransebef, 2001; Vilciu, 
Marian, „Molitvele Sfåntului Vasile cel Mare in practica 
liturgicä a Bisericii”, in: Analele Universitätii n Valahia 
Targovifte, 2009, pp. 196-203. 

Cristian Cercel 

DEZNÄDÉJDE. v. NÄDÉJDE. Päcat 

Capital ce presupune lipsa increderii in iubirea 
lui Dumnezeu fatä de oameni sau in loialitatea 

Lui fatä de om. 

» 

DIÄCON. (gr. diakonos - slujitor) Treaptä 
ierarhicä inferioarä instituitä in perioada apos- 
tolicä, ai cärei membri ajutä treptele clericale 
superioare la indeplinirea functiilor sacerdotale, 
fiind mentionati in paginile Noului Testament 
(FA 6,1-6). In Bisericile Protestante, cuvåntul 
diaconie este folosit pentru a exprima aspecte 
ale slujirii aproapelui, mai ales in cazul copi- 
ilor, bolnavilor si celor aflati in nevoi. Institutia 
diaconatului ia fiintä prin alegerea si hiroto- 
nirea celor sapte diaconi de cätre Sfintii Apos- 
toli. Diaconii aveau un rol insemnat in Bisericä 
primelor veacuri, indeplinind mai multe functii 
si slujiri, atåt in cultul bisericesc, cåt si in viata 
de obste eclesialä, ajutånd comunitätile cres¬ 
tine prin slujirea si ajutorarea väduvelor, fecioa- 
relor, orfanilor, bätrånilor, bolnavilor si a celor 
inchisi pentru märturisirea credintei. Diaconii 
duceau si ofereau Euharistia celor bolnavi care 
nu puteau participa la Liturghie, asistau si luau 
parte la toate Sfintele Taine si la slujbele bise- 
ricesti, mai ales la sävårsirea Sfintei Liturghii si 
a Botezului, aveau in grijä pästrarea Sfintelor 
Vase si ale Sfintelor Scripturi, coordonau pregä- 
tirea si organizarea agapelor, pästrau ordinea 
in adunärile crestine, se ocupau de ajutorarea 
concretä a väduvelor si de crefterea orfanilor, 
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vizitau märturisitorii crestini inchisi, serveau 

7 » 7 

drept mesageri intre bisericile locale, adminis- 
trau actele si proprietätile bisericesti, aveau in 
grijä cimitirele exclusiv crestine (dupä märturia 
autorilor crestini Sf. Iustin Martirul, Ipolit al 
Romei, Eusebiu din Cezareea Palestinei). 
Autorii crestini din primele veacuri care vorbesc 
despre diaconi sunt: Sf. Clement Romanul, Sf. 
Ignatie al Antiohiei, Sf. Policarp al Smirnei, Sf 
Irineu din Lugdunum, Clement Alexandrinul, 
precum si scrierile Didahia , Pästorul lui Herma. 
Diaconii erau considerati ajutätori si colabora- 
tori ai episcopilor, in unele comunitäti crestine 
avånd un rol administrativ mai mare decåt cel 
al preotilor, aducånd la indeplinire toate ordi- 
nele si rugämintile episcopilor. Importanta 
acordatä diaconilor a devenit atåt de mare, incåt 
in anumite comunitäti crestine acestia se consi- 
derau superiori preotilor, dupä märturia Ferici- 
tului Ieronim, cel care foloseste pentru prima 
datä termenul de arhidiacon, pentru a desemna 
pe cel mai mare dintre diaconi. Numärul diaco¬ 
nilor in comunitätile crestine era mai mare 
in marile cetäti, anumiti episcopi limitånd 
numärul acestora la sapte, dupä modelul diaco¬ 
nilor din perioada apostolicä, pånä aproape de 
perioada medievalä. In ceea ce priveste vesmin- 
tele liturgice, in ambele traditii liturgice, räsä- 
riteanä $i apuseanä, incä de la inceput, diaconii 
s-au distins prin purtarea dalmaticii (stiharul) 
si a orarului, orarul devenind in scurt timp 
vesmåntul liturgic caracteristic al diaconilor, 
fiind purtat pe umärul stång. Dacä astäzi treapta 
diaconatului este privitä, in majoritatea cazu- 
rilor, doar ca o trecere cätre preotie, in Biserica 
primarä diaconii rämåneau in aceastä treaptä 
liturgicä toatä viata, cu mici exceptii. Diaconia a 
ramas neschimbatä in Biserica Ortodoxä, sufe- 
rind putine evolutii pånä in perioada modernä. 
In cultul ortodox diaconii au un rol insemnat 
in: rostirea ecteniilor, citirea pericopelor evan- 
ghelice, cädire, rostirea anumitor rugäciuni si a 
unui dialog cu preotii si episcopii in Anaforaua 
liturgicä. Diaconii contemporani poartä stihar, 
orar si månecute. 

7 7 

Termenul diacon inseamnä slujitor, in limba 
romånä desemnånd numai slujirea bisericeascä, 


nu si alte categorii de slujiri. Diaconii, ca sluji- 
tori bisericesti, fac parte prin hirotonia validä 
administratä canonic de episcopul competent 
(eparhiot sau delegat al acestuia - Can. 2 Ap.), 
reprezentånd cea de-a treia treaptä a ierarhiei 
sacramentale, de instituire divinä, fiind ajutätori 
prin impreunä lucrare haricä in cadrul cultului, 
farä a putea participa la administrarea puterii 
bisericesti farä incredintarea episcopului (Can. 
15,39 Ap.). Incä din Biserica veche, diaconii au 
indeplinit fimctii sacerdotale si administrative, 
impunåndu-se in råndul clerului si al credin- 
ciosilor, fiind, dupä episcopi, cei mai urmäriti 
in timpul persecutiilor tocmai pentru cä ei se 
ocupau de activitatea socialä a Bisericii si de 
administrarea bunurilor bisericesti. Ei s-au 

7 

implicat activ in lucrarea misionarä a Bisericii, 
precum si in exercitarea puterii sfintitoare in 
comunitätile in care au propoväduit, au cate- 
hizat si au sävårsit servicii divine simple. Cinstea 
dobånditä de membrii treptei diaconiei, in 
virtutea suferintelor si a muceniciei pricinuite 
de implicarea lor in administratia bisericeascä, 
a contribuit la ridicarea acestora la demnitäti 
superioare stärii lor harice, cu responsabilitäti 
in administratie ca cei mai apropiati sfetnici ai 
ierarhilor. Trebuie mentionat faptul cä in Bise¬ 
rica veche au existat douä categorii de diaconi, 
unii consacrati cultului, ca impreunä slujitori cu 
preotii si cu episcopii, iar altii rånduiti pentru 
treburi administrative. Desi toti se bucurau de 

7 7 

aceeasi stare haricä dobånditä prin hirotonie, ca 
membri ai treptei diaconatului, diaconii desti- 
nati activitätii practice, administrative, sociale a 
Bisericii s-au bucurat de cinstea dobånditä in 
urma persecutiilor. In timp, nu s-a mai facut 
distinctie intre cele douä categorii de diaconi, 
membrii treptei preotiei de instituire divinä a 
diaconatului pästrånd si exercitånd urmätoa- 
rele drepturi: a. dreptul de a participa in mod 
obligatoriu, aläturi de preoti si de episcopi, la 
exercitarea puterii invätätoresti, in limitele 
impuse lor de normele canonice; b. dreptul de 
a participa la exercitarea puterii sfintitoare, prin 
impreunä lucrarea haricä, in calitatea lor de 
ajutoare, in cadrul cultului, ale preotilor si ale 
episcopilor, acestia avånd dreptul de a conlucra 
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la sävårsirea Sfintelor Taine si a ierurgiilor, fara 
a le putea sävårsi singuri (cu exceptia cazurilor 
de necesitate si numai pentru anumite lucräri 
sfintitoare, cum ar fi de ex. administrarea Tainei 
Botezului pentru muribunzi); c. dreptul de a 
exercita actele puterii jurisdictionale, condu- 
cätoare sau pastorale, colaborånd cu preotii 
si cu episcopii. Astfel, diaconii au participat 
si participä, ca membri cu toate drepturile, la 
toate lucrärile organelor deliberative ale Bise- 
ricii, inclusiv in cadrul sinoadelor ecumenice, 
in acelasi timp avånd dreptul de a face parte ca 
membri din instantele de judecatä ale Bisericii 
pentru mireni si pentru cei din treapta diaco- 
natului, dar si de a participa la acte de admi- 
nistratie economicä. Primitorii Sfintei Taine 
a Hirotoniei in treapta de diacon sunt numai 
crestinii bärbati, valid botezati, care indepli- 


nesc toate conditiile canonice pentru intrarea 
in cler, respectiv pentru prima treapta a clerului 
superior (diaconatul), cea mai importantä fiind 
vocatia sau chemarea pentru slujirea preo- 
teascä. Pe långa dorinta de a se dedica slujirii 


preotesti, candidatii la hirotonia intru diacon 
trebuie sä indeplineascä toate categoriile de 
conditii canonice, si anume: conditiile religi- 
oase (botezul valid; dreapta credintä personalä 
si a membrilor familiei - Can. 36 Cart.; sä fie 
de parte bärbäteascä; sä treacä mai intåi prin 
treptele inferioare - Can. 10 Sard.; 6 Trul.; 


bineinteles in limitele canonice si in virtutea 
atributiilor specifice treptei diaconatului. Prin 
urmare, un diacon nu se poate muta intr-o altä 
eparhie farä invoirea episcopului $i nu poate 
fi primit farä carte canonicä sau de recoman- 
dare (Can. 33 Ap.), altfel ar trebui sä nu mai 
liturghiseascä si sä se impärtäseascä asemenea 
laicilor (Can. 15 Ap.; 15 Sin. I Ec.). In cazul 
in care diaconul nu revine, prin interventia 
episcopului, la parohia pe seama cäreia a fost 
hirotonit, atunci trebuie sä fie caterisit (Can. 
3 Ant.). Referindu-ne la starea civilä a diaco- 
nilor, se poate afirma cä primele norme cano¬ 
nice au conditionat pe candidatii la preotie in 
cele trei trepte de instituire divinä, ca acestia sä 
aibä o cäsätorie in sens crestin, farä sä fi avut 
o viatä in desfråu si cäsätoriti de mai multe 
ori: „Cel care s-a legat cu douä cäsätorii dupä 
botez, sau care a luat concubinä (tiitoare), nu 
poate sä fie episcop sau presbiter sau diacon, 
sau peste tot orice altceva din råndul clerului 
(din catalogul stärii preotesti)” (Can. 17 Ap.). 
Prin acest canon sunt interzise douä cäsätorii 
numai dupä Taina Sfåntului Botez pentru 
candidatii la preotie, deci $i pentru diaconi, 
precum si insotirea cu concubine, desi pånä 
in sec. V-VI cei cäsätoriti puteau avea legal si 
concubine. Dacä pentru laici cäsätoria a doua 
este toleratä, pentru membrii clerului a doua 
cäsätorie nu este permisä, pentru cä hirotonia 


17 Sin. I-II); conditiile morale (tinuta moralä 
personalä, a familiei, in spetä a sotiei - Can. 

18 Ap.); conditiile intelectuale (o deosebitä 
pregätire intelectualä, o formatie culturalä la 
nivelul societätii; urmarea studiilor de speciali- 
tate, a cursurilor si a examenelor pentru verifi- 
carea cunostintelor); conditiile fizice (sänätatea 
privind integritatea corporalä - Can. 78-79 
Ap.; värsta canonicä - Can. 16 Cart.; 14 Trul.); 
conditiile sociale (libertatea de a alege personal, 
farä presiuni sau influente externe, intrarea in 
cler; indeplinirea conditiilor canonice privind 
starea civilä a candidatilor pentru hirotonie). 
Prin hirotonia canonicä primitä de la episcop, 
diaconul primeste o destinatie precisä, pe seama 
unei biserici, avånd o jurisdicrie delimitatä in 
granitele cäreia exercitä puterea bisericeascä, 


antreneazä promovarea conceptiei crestine a 
unicitätii cäsätoriei in „Hristos si in Bisericä”, 
ea fiind impediment pentru intrarea in cler, 
iar hirotonia devine impediment pentru orice 
cäsätorie. O astfel de cäsätorie o vizeazä si pe 
sotia diaconului, cäci: „Cel ce a luat in cäsätorie 
väduvä, sau lepädatä (alungatä), sau desfrånatä, 
sau sclavä, sau vreuna dintre cele de pe scenä 
(actritä), nu poate sä fie episcop sau presbiter sau 
diacon, sau peste tot orice din råndul clerului 
(din catalogul stärii preotesti)” - Can. 18 Ap., 
printr-o astfel de prevedere canonicä urmä- 
rindu-se asigurarea moralitätii familiei diaco¬ 
nului pentru ca acesta sä-si poatä desfasura in 
bune conditii atributiile sale. Prin traditie, pe 
temelia normei Vechiului Testament cu privire 
la arhierei (Lv 21,10-14), aproape reprodusä §i 
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in textul Can. 18 Ap., iar nu prin vreo normä 
canonicä, astäzi existä rånduiala potrivit cäreia 
un candidat la preotie trebuie sä se cäsätoreascä 
numai cu o fecioarä, deci cu o persoanä a cärei 
stare moralä nu este discutabilä. 

Mai tårziu, potrivit dispozitiilor canonice, 
Biserica a interzis cäsätoria dupä primirea 
Sfintei Taine a Preotiei in treptele ierarhice de 
diacon, preot si episcop. Membrii clerului de 
instituire divinä se pot cäsätori inainte de hiro- 
tonie si anume inainte de hirotonia in treapta 
de diacon, putånd sä rämänä si necäsätoriti, 
dupä vointa lor, cäsätoria nefiind obligatorie. 
In unele canoane (Can. 26 Ap.; Can. 6 Sin. 
VI Ec.) se prevede chiar cäsätoria inainte de 
primirea treptei de ipodiacon, extinzåndu-se 
rånduiala canonicä si la treptele de instituire 
bisericeascä. Asadar, in Biserica veche atåt 
diaconii §i preotii, cåt si episcopii aveau liber- 
tatea de a se cäsätori sau nu, dar si libertatea de 
a alege intre cäsätoria inainte sau dupä hiro- 
tonie. Aceastä libertate deplinä se intemeia pe 
rånduiala läsatä de Sfintii Apostoli, prin care 
clericii dispuneau asupra stärii lor civile care 
li se pärea mai potrivitä. Singura restrictie in 
aceastä privintä era cea referitoare la mono- 
gamie, care trebuia sä fie respectatä, in raport 
cu bigamia, care se practica legal dupä legile 
romane $i mozaice, putåndu-se avea pe långä 
sotie si o concubinä. Cu timpul s-a impus, pe 
cale de obicei, rånduiala potrivit cäreia clericii 
trebuiau sä se cäsätoreascä numai inainte de 
hirotonie, dar farä sä fie luate mäsuri pentru 
oprirea celor care incä se mai cäsätoreau si dupä 
primirea hirotoniei. Prima normä canonicä, 
prin care s-a impus cäsätoria numai inainte 
de hirotonie, a fost Can. 26 Ap., care permite 
cäsätoria dupä intrarea in cler numai citetilor 
si cåntäretilor: „Dintre cei care au inträt in cler 
neinsurati, orånduim cä se pot cäsätori numai 
citetii si psaltii (cåntäretii), care vor”. Desi 
interzice cäsätoria dupä hirotonie, canonul nu 
prevede pedepse pentru cei ce ar incälca aceastä 
rånduiala, pentru cä astfel de pedepse nu au un 
temei justificabil. Pånä la intrarea in vigoare a 
rånduielii statornicite de Can. 26 Ap., clericii 
erau liberi sä se cäsätoreascä §i dupä hirotonie, 


ei avånd posibilitatea de a alege starea lor civilä 
de cäsätoriti sau celibatari, farä a confunda aici 
starea celibatarä cu cea monahalä, care incä nu 
fusese recunoscutä institutional de Bisericä. 
Sinodul local de la Ancira (314), prin Can. 10, 
permite cäsätoria diaconilor dupä hirotonie, 
dacä acestia au märturisit inainte dorinta de a 
se cäsätori, iar pentru cei ce ar incälca aceastä 
rånduialä si se cäsätoresc, ei fiind rånduiti 
pentru a rämåne celibatari, canonul dispune 
incetarea din diaconie: „Toti cei ce sunt pusi 
diaconi, dacä, chiar la punerea lor au märturisit 
si au zis cä trebuie sä se insoare, fiindcä nu pot 
rämåne asa, acestia insuråndu-se dupä aceasta 
sä rämånä in slujbä pentru cä li s-a dat lor voie 
de cätre episcop. Dacä insä oarecare, täcånd si 
primindu-se la hirotonie cu conditia sä rämånä 
asa, dar dacä dupä aceea s-au insurat, sä inceteze 
din diaconie”. Aceastä rånduialä bisericeascä 
a fost mai tårziu formal interzisä, prin legea 
123, de impäratul Justinian. Totusi, canonistul 
Zonaras (sec. al Xll-lea), comentånd dispo- 
zitia Can. 26 Ap., face mentiunea cä in vremea 
sa era incä in uz practica rånduitä de Can. 10 
Ane., insä extinsä si pentru preoti si ipodiaconi, 
adicä acestia erau intrebati inainte de hirotonie 

f 7 

sau hirotesie dacä doreau sä se cäsätoreascä, iar 
dacä isi manifestau aceastä dorintä erau indru- 
mati sä se cäsätoreascä inainte de hirotonie, 
altfel erau caterisiti. Ulterior, Can. 6 Sin. VI 

y 7 

Ec., reproducånd Can. 26 Ap., a interzis cäsä¬ 
toria dupä hirotonie pentru ipodiaconi, diaconi 
si preoti, putåndu-se cäsätori numai inainte de 
hirotonie sau hirotesie, preväzåndu-se pentru 
ineälearea normei canonice pedeapsa cate- 
risirii. De fapt, se poate constata din practica 
bisericeascä faptul cä hirotonia nu constituie 
un impediment de naturä dogmaticä la cäsä- 
torie, ci un impediment de naturä moralä, de 
nä pastoralä, pe cånd interdictia de a 
se cäsätori de mai multe ori si nu cu o väduvä 
sau divortatä se fundamenteazä pe respeetarea 
absolutei monogamii a clerului pentru urmarea 



invätäturii Sfintei Scripturi. 

La Congresul panortodox de la Constanti- 


nopol din 1923 s-a hotäråt ingäduinta cäsä- 
toriei a doua pentru diaconii si preotii väduvi 
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prin deces, ca o mäsurä ce nu este impotriva 

invätäturii evanghelice, sinoadele locale putånd 

aproba o astfel de cäsätorie la propunerea 

episcopului competent. Aceastä hotäråre a fost 

insusitä de Bisericile locale. Sinodul Patriar- 

hiei Ecumenice si-a insusit aceastä hotäråre in 

sedinta din 23 iulie 1923. Biserica Ortodoxä 

> * 

Romånä, fiind preocupatä de aceastä problemä, 
a hotäråt, in sedinta Sfåntului Sinod din 12 
martie 1936, urmätoarele: „Chestiunea recäsä- 
toririi preotilor se rezervä pentru viitorul Sinod 
Ecumenic”, dar aceastä problemä fiind reluatä 
in 1952, Sfåntul Sinod al Bisericii Ortodoxe 
Romåne a dispus läsarea acestei probleme pe 
seama fiecärui episcop, spre a se rezolva de la 
caz la caz, prin respectarea canoanelor si hotä- 
rårilor ecumenice si prin aplicarea iconomiei 
bisericesti. Dar, dacä disciplina bisericeascä a 
interzis cäsätoria dupä hirotonie si a dispus ca 
episcopii sä nu fie cäsätoriti, totusi cäsätoria nu 
devine o stare inferioarä, ea rämåne o tainä a 
Bisericii binecuvåntatä de Dumnezeu. In acest 
sens, Sinodul Trulan a hotäråt: „dacä cineva 
lucrånd (procedånd) impotriva canoanelor 
apostolice, ar indräzni sä lipseascä de legäturä 
si insotire cu femeie legiuitä, pe careva dintre 
cei sfintiti (clerici) - zicem adicä, dintre presbi- 
teri sau diaconi sau ipodiaconi - sä se cateri- 
seascä. Asijderea si dacä vreun presbiter sau 
diacon alungä pe sotia sa sub cuvånt (pretext) 
de evlavie, sä se afuriseascä, iar stäruind (persis- 
tånd), sä se cateriseascä” - Can. 13 Trul. 
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Marius Tepelea, Iulian Mihai L. Constantinescu 

DIACONICÖN. (gr. diakonikon) Absidiolä 
situatä in partea sudicä a altarului, numitä si 
vesmåntar, pentru cä in acest spatiu se gäsesc 
vesmintele bisericesti, cärtile de slujbä, lumå- 
näri s.a. Denumirea vine de la faptul cä admi- 
nistrarea lui era läsatä pe seama diaconilor. 
In bisericile romano-catolice, acest spatiu se 
numeste sacristie. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecate- 
rina, Dictionar de cunoftinte religioase, Ed. Diecezanä, 
Caransebe?, 2002; Cire$anu, Badea, Tezaurul liturgic 
al Sfintei Biserici Crestine Ortodoxe, Tipografia Guten- 
berg, Bucuresti, 1912; Mitrofanovici, Vasile; Tarna- 
vschi, Teodor; Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii 
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Ortodox Romån din Bucovina, Cemäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

DIACONIE. (var. DIACONÅT) Cel de-al 

treilea grad ierarhie de instituire divinä. Cånd 
facem referire la membrii Bisericii, afirmäm cä 
existä trei categorii de membri, clerul, mirenii 
sau laicii si monahii, primele douä categoru 
fiind esentiale Bisericii, fårä de care nu poate 
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exista. Inså termenul de cler este stråns legat de 
alti doi termeni: ierarhie si preotie. Prin ierarhie 
se intelege totalitatea treptelor ierarhice de 
instituire divinä, adicä: episcopatul sau arhieria, 
presbiteratul si diaconatul. Astfel, diaconatul 
face parte, ca fiind cea de-a treia, dintre treptele 
ierarhiei superioare sau ierarhiei sacramentale, 
membrii acestor trepte ierarhice fiind instituiti 
prin Sfånta Tainä a Preotiei sau a Hirotoniei. 
Diaconatul, aläturi de presbiterat si episcopat, 
ca grade superioare, formeazä temelia ierarhiei 
bisericefti, fiind de instituire divinä, cu fiinda- 
ment biblic, aceste grade neputånd fi nici mai 
putine si nici mai multe. 

Originea acestei trepte ierarhice a diaconatului 
o regäsim in Sfånta Scripturä, diaconii fiind 
una dintre treptele slujirii preotesti sacramen¬ 
tale, ajutåndu-i pe episcopi si pe preoti (Flp 
1, 1; 1 Tim 3, 8-12; 5, 22), deosebindu-se de 
categoria diaconilor, rånduiti pentru a servi la 
agape, care formau o categorie nouä, diferitä. $i 
unii, si altii au fost hirotoniti de Sfintii Apos- 
toli, atåt diaconii din prima categorie, cåt si cei 
alefi pentru a servi la agape, acestia din urmä 
nefiind exclusi de la slujirea la altar, constituind 
ultimul grad al ierarhiei de instituire divinä. 
Caracterul sacramental al diaconatului nu 
poate fi pus la indoialä. In acest sens avem 
temeiuri biblice, patristice fi canonice. Astfel, 
dintre diaconii hirotoniti de Sfintii Apos- 
toli, cunoastem cä Stefan si Filip exercitau 
puterea bisericeascä, specificä preotiei valide, 
adicä invätau si botezau {FA 6, 8; 8, 5,12, 38), 

diaconii trebuind sä aibä aceleasi calitäti ca si 
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episcopii, dupä cum le cere Apostolul neamu- 
rilor, desi membrii treptei diaconatului sunt 
subordonati intotdeauna, in virtutea prin- 
cipiului ierarhie fi prin aseultare canonicä 
atåt presbiterilor, cåt fi episcopilor. Sfåntul 
Ignatie vede in diaconi pe slujitorii Bisericii 
lui Dumnezeu, spunånd cä acestia sunt subor¬ 
donati episeopului, ca harului lui Dumnezeu, 
dar fi presbiterilor, ca Legii lui Iisus Hristos. 
§i in textul canoanelor gäsim prevederi privind 
diaconatul, ca treaptä a ierarhiei sacramen¬ 
tale, diaconii fiind servitori ai episeopului fi 
ai presbiterului, farä a sta inaintea lor, fiind 


amintiti dupä episcopi fi dupä presbiteri (Can. 

18 Sin. I Ec.; Can. 20 Laod.). Insä cei ce fac 

parte din treapta diaconatului prin hirotonie 

nu sunt numai simpli servitori sau slujitori ai 

membrilor treptelor superioare ale ierarhiei de 

instituire divinä, ci sunt ajutätori sacramentali 

in cadrul eultului, in virtutea stärii lor harice, a 

capabilitätii harice primite prin Sfånta Tainä a 

Preotiei in treapta diaconatului. Avåndu-se in 

vedere locul fi pozitia diaconatului in Bisericä, 

membrii acestei trepte ierarhice au dobåndit 

anumite responsabilitäti asupra treptelor infe- 

rioare (Can. 20 Laod.), dar fi pozitii impor- 

tante in administratia bisericeascä (Can. 7 

Trul.), din ineredintarea episcopilor. Mai mult, 

urmåndu-se pilda Sfintilor Apostoli, s-a impus 

practica de a institui fapte diaconi la centrele 

mari bisericefti, aceastä rånduialä fiind intäritä 

canonic (Can. 15 Neocez.; Can. 16 Trul.), iar 

acolo unde numärul lor era mai mare, diaconii 

erau intrebuintati in administratia eparhialä fi 

in activitatea socialä a centrelor mari eparhiale. 
Bibliografie. Boroianu, D.G., Dreptul bisericesc , vol. II, 
Ia$i, 1899; Floca, loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. 
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Iulian Mihai L. Constantinescu 

DLACONITÄ. (gr. diakonissa ) Treaptä a 
clerului inferior adresatä femeilor, neimplicatä 
in slujirea euharistieä. 

Institutia diaconitelor este reglementatä in textul 

canoanelor (Can. 15 Sin. IV Ec.; 14 Trul.; 44 
Vasile) cuprinse in Colectia de canoane a Bise¬ 
ricii Ortodoxe , acestea fiind cäzute in desuetu- 
dine prin neaplicare, farä a vorbi de o abro- 
gare expresä a lor, deoarece diaconitele, ca o 
categorie aparte de slujitori bisericefti, nu mai 
existä astäzi in viata Bisericii. In Bisericä veche, 
dintre grupärile religioase care s-au impus in 
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dezvoltarea vietii bisericesti, prin implicarea 
in activitatea invätätoreascä a Bisericii, activi- 
tatea sociala, mentionäm grupärile väduvelor, 
a presbiterelor, a diaconitelor etc., acestea ca 
gmpäri de femei care träiau in infrånare si 
nevinovätie. Toate aceste grupäri de femei au 
existat incä din perioada apostolicä, diaconitele, 
ca femei pioase, remarcåndu-se prin activitatea 
lor in sånul Bisericilor locale, fiind astfel cea 
mai importantä grupare dintre cele mentionate 
mai sus. Ele erau in permanenta sub suprave- 
gherea clerului, fie cä träiau in familiile lor, fie 
cä vietuiau in consortium. 

j 

Diaconitele erau recrutate dintre fecioarele sau 
väduvele afierosite, dupä värsta de 40 de ani, 
preväzutä drept värsta minima canonicä (Can. 
15 Sin. IV Ec.; 14, 40 Trul.). In timp värsta 
minima pentru hirotesia diaconitelor fie a 
crescut, fie s-a redus, de la 60 de ani ( CodJusti¬ 
nian 1 , 3,9), care era värsta minima a väduvelor 
dintre care erau alese diaconitele, pånä la 50 de 
ani (prin legea lui Justinian din 535, in caz de 
exceptie, diaconitele mai tinere de 50 de ani 
erau obligate sä vietuiascä in mänästire) si, mai 
apoi, 40 de ani {Novela 123 ,13). Värsta minimä 
pentru hirotesia diaconitelor a scäzut chiar 
sub värsta preväzutä in legea lui Justinian din 
anul 546 (40 de ani), un motiv constituindu-1 
alegerea celor cäsätoriti in treapta de episcop, 
acceptat de Bisericä drept motiv canonic de 
divort §i posibilitatea sotiilor celor alesi in 
demnitatea episcopalä sä fie inaintate in slujba 
diaconitei, dupä vrednicia lor. Acest motiv de 
divort este mentionat de Can. 12 si 48 Trul. Iatä 
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dispozitiile Can. 48 Trul.: „Femeia celui ridicat 
la vrednicia (demnitatea) episcopiei, divortånd 
mai inainte de bärbatul säu, prin intelegere 
intreolaltä (reciprocä) dupä hirotonia episco¬ 
palä asupra lui (ea) sä intre intr-o mänästire 
ziditä departe de sälasul (locuinta) episcopului 
si sä aibä parte (beneficieze) de ingrijirea cea 
din partea episcopului; iar de s-ar aräta vred- 
nicä sä se inainteze si la treapta (slujba) diaco- 
nitei”. Acest canon a fost interpretat mai mult 
ca o recomandare, mai ales cä nu este insotit 
de sanctiuni pentru nerespectarea lui, el deve- 
nind obligatoriu mai tårziu, prin sec. XIII-XIV. 


Potrivit dispozitiilor Can. 48 Trul., sotia celui 
chemat la demnitatea episcopalä poate divorta 
prin intelegere reciprocä inainte de primirea de 
cätre sot a demnitätii de episcop, asadar prin 
consimtämånt mutual (caz acceptat de Bise¬ 
ricä), aceasta urmänd sä intre intr-o mänästire 
cåt mai indepärtatä de eparhia lui, in care sä 
se cälugäreascä, dupä cum gäsim in Pidalion , 
desi nu se face in mod expres aceastä precizare 
in canon. Asadar, sotia preotului, prin consim¬ 
tämånt mutual, acceptat aici dupä Balsamon 
numai pentru cä sotia consimte la intrarea 
in viata chinovialä din mänästire, trebuia sä 

j 1 

accepte liber desfacerea cäsätoriei, divor- 
tium bona gratia , si träind intr-o mänästire se 
exclude posibilitatea de a se recäsätori. Astfel, 
sotia episcopului trebuia sä se retragä intr-o 
mänästire unde putea fi diaconitä, intelegånd 
prin aceasta o slujbä nemonahalä, o slujire 
asemenea diaconitelor din viata laicä. Insä 
mult mai tårziu, in sec. XIII-XIV, a devenit 
obligatorie interpretarea dispozitiei cano- 
nului conform cäreia sotia episcopului trebuia 
sä intre in monahism, iar episcopul sä devinä 
monah. Conform Can. 48 Trul., episcopul este 
dator sä-i asigure cele de nevoie spre indestu- 
larea vietii (de va fi säracä), iar de va fi ea vred- 
nicä sä se facä si diaconitä. Daca dupä ridicarea 
in treapta de episcop cei doi nu mai doreau sä 
se despartä, episcopul era caterisit (Can. 12 
Trul.), o astfel de pedeapsä nefiind preväzutä si 
in Can. 48 Trul. 

Diaconitele erau primite numai prin hirotesia 
sävårsitä de cätre episcop, nu de preot, prin 
ungerea capului, depunånd votul castitätii in 
forma solemnä, chiar mai solemnä decåt vädu¬ 
vele sau fecioarele. Conform Novelei 6 a lui 
Justinian, diaconitele puteau vietui in cadrul 
parohiilor sau al mänästirilor, la primirea lor 
fiind informate in fata celorlalte diaconite cä 
incälcarea votului castitätii duce la pierderea 
capului, bunurile lor trecånd pe seama bise¬ 
ricilor parohiale sau a mänästirilor in care au 
träit. Fägäduinta castitätii, in sens larg, era 
impediment la incheierea unei cäsätorii atåt 
pentru monahii care depuneau votul castitätii la 
intrarea in monahism, cåt si pentru diaconitele 
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sau fecioarele care se fagäduiau Domnului. In 
acest sens, Sinodul de la Ancira, prin Can. 19, 
a dispus: „Cei ce fagäduind fecioria, violeazä 
votul, sä se supunä hotärårii pentru cei ce se 
cäsätoresc a doua oarä. Asijderea, am oprit 
ca fecioarele sä viettiiascä impreunä cu oare- 
care bärbati ca surori”, fecioarele care incälcau 
votul castitätii fiind pedepsite numai ca cei ce 
se cäsätoreau a doua oarä, adicä erau oprite 
un an de la primirea Sfintei Euharistii (Can. 
4 Vasile), neavånd dreptul sä vietuiascä cu 
bärbati ca nu cumva sä aducä smintealä intre 
credinciosi. Sf. Vasile cei Mare, facånd referire 
la Can. 19 Ane., in räspunsul dat lui Amfilohie 
(Can. 18), apreciazä cä fecioarele afierosite 
care au cäzut in desfrånare nu este suficient sä 
se supunä unei pedepse de un an, ci avånd in 
vedere evolutia vietii spirituale in comunitätile 
locale, ele trebuie sä se supunä pedepsei adul- 
terelor, adicä unei epitimii de 15 ani. Aceastä 
pozitie este justificatä de Sfåntul Pärinte pe 
temei scripturisdc (1 Tim 5, 11-12), facånd 
diferenta intre starea de väduvie si starea fecioa- 
relor afierosite, dintre care erau alese diaconitele, 
aceasta din urmä fiind superioarä celei dintåi $i 
pedeapsa trebuind sä fie pe mäsurä. Insä, sunt 
pedepsite numai fecioarele care au depus votul 
fecioriei, fiind in Biserica lui Hristos, nu si cele 
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care se aflau in societäti eretice in afara Bise- 
ricii, aceste voturi nefiind valabile (Can. 20 
Vasile). Sf. Vasile cei Mare, pentru a mentine 
ordinea bisericeascä si pentru a nu-i ineuraja 
pe eretici sä aducä obiectii impotriva Bisericii, 
a interzis celor ce au depus votul castitätii, 
precum si celor ce intraserä in cler necäsätoriti 
(adicä persoanelor canonice) si apoi au cäzut in 
desfråu, sä nu träiascä cu persoana cu care au 
päcätuit si cu atåt mai putin sä incheie cäsätorie 
cu ea: „Desfråul persoanelor canonice sä nu se 
socoteascä de nuntä, si cu tot chipul sä se rupä 
insotirea lor; cäci aceasta este de folos si Bise¬ 
ricii spre intärire, fi ereticilor nu le va da prilej 
impotriva noasträ, precum cä prin ingäduirea de 
a päcätui i-am atrage spre noi” (Can. 6). 
Observäm cä, pe längä monahi, au existat si 
fecioare care depuneau votul fecioriei pentru 
intreaga viatä, sau institutia diaconitelor, votul 


lor fiind depus inaintea episeopului locului. 
Institutia diaconitelor s-a organizat in sec. al 
IV-lea, ele fiind considerate logodnicele lui 
Hristos si rånduite prin hirotesie (Can. 15 Sin. 
IV Ec.) dintre fecioarele sfinte. Fecioarele sau 
diaconitele nu se puteau cäsätori dupä depu- 
nerea votului castitätii, o cäsätorie a lor fiind 
consideratä bigamie si pedepsitä aeum cu 
exeluderea din comunitatea erestinä. Asa au 
hotäråt Pärintii Sinodului de la Calcedon, cäci: 
„Nu este ingäduit ca fecioara care s-a inchinat 
(consfintit, consacrat) pe sine Domnului 
Dumnezeu, de asemenea nici monahiilor (cälu- 
gäritelor), sä incheie cäsätorie. Iar dacä s-ar afla 
facånd aceasta sä fie afurisite (excomunicate). 
Dar am orånduit (hotäråt), ca episcopul locului 
sä aibä putere de a fi cu pogorämånt (umanitar, 
cu omenie, cu ingäduintä) fatä de acestea” - 
Can. 16. Totusi, gravitatea faptei lor era läsatä 
la aprecierea episeopului, ca singurul judeeätor 
competent, care putea sä le exeludä din comu¬ 
nitatea religioasä sau putea sä aplice o pedeapsä 
mai severä. In urma unei astfel de cäsätorii erau 
pedepsiti si bärbatii cu care ele se cäsätoreau, 
cäsätoria numindu-se contubernium , iar copiii 
rezultati din cäsätorie erau socotiti in afarä de 
lege. Diaconitele faceau parte dintre slujitorii 
Bisericii, numärate in råndul clerului, legislatia 
bisericeascä si de Stat conferindu-le drepturi si 
privilegii. Erau supuse clerului, facånd ascul- 
tare de cler in bisericile parohiale si de starete 
in mänästiri, fiind enumerate intotdeauna dupä 
diaconi care le indrumau in activitätile speci- 
fice lor. Dintre indatoririle lor mentionäm: se 
implicau in ajutorul acordat preotilor la botezul 
femeilor, prin ungerea acestora cu untdelemn 
sfintit; se ingrijeau de fecioare si de väduve care 
faceau aseultare fatä de diaconite; supravegheau 
impreunä cu diaconii buna rånduialä din bise- 
ricä; insoteau femeile care doreau sä se adreseze 
clerului; catehizau pe neofite; se implicau activ 
in activitatea socialä, de ajutorare a femeilor in 
nevoi, ingrijindu-se si de institutiile de asistentä 
socialä; faceau si alte activitäti din ineredin- 

7 y y 

tarea clerului. Gruparea diaconitelor s-a pästrat 
in viata Bisericii timp indelungat in Räsärit si 
in Apus, aläturi de grupärile väduvelor si ale 
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fecioarelor, dar superioarä acestora, activånd 
aläturi de starea monahalä, diferitä de aceasta, 
fiind asadar o grupare paramonasticä. 

Bibliografie. Pidalion. Cärma Bisericii Ortodoxe , Ed. Pele- 
rinul, Iasi, 2004; Boroianu, D.G., Dreptul bisericesc, vol. 
I, Iasi, 1899; Boroianu, D.G., Dreptul bisericesc , vol. II, 
Iasi, 1899; Floca, loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. 
Note si comentarii , Sibiu, 3 2005; Floca, loan N., Drep t 
canonic ortodox. Legislatie fi administratic bisericeascä , 
vol. I, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romäne, Bucuresti, 1990; L’Huillier, Peter 
(Pierre), Dreptul bisericesc la sinoadele ecumenice I-IV, trad. 
Alexandru I. Stan, Ed. Gnosis, Bucuresti, 2000; Milas, 
Nicodim, Dreptul bisericesc oriental , trad. D.I. Cornilescu, 
V.S. Radu, Bucuresti, 1915; Stänculescu, loan, »Ascul- 
tarea canonicä”, in: ST, XIV (1962), 7-8. 

Iulian Mihai L. Constantinescu 

DIALOG ECUMÉNIC SI INTERRELI- 

GIOS. (gr. dialogos - conversatie) Discutii in 
cadru oficial intre Biserici sau intre institutii 
religioase. Dialogul ecumenic, asa cum este 
cunoscut astäzi, este o consecintä a miscärii 
ecumenice, ale cärei inceputuri se regäsesc in 
incercärile confesiunilor iesite din Reformä 
de a relua dialogul cu Bisericile istorice tradi- 
tionale. Astfel, sunt cunoscute proiectele lui 
Melanchton de a initia un dialog cu Patriarhul 
Ecumenic Ioasaf al II-lea (1555-1565), schim- 
burile de scrisori intre teologii luterani din 
Tiibingen si Patriarhul Ieremia al II-lea (1573- 
1581), dialogul cu Biserica Anglicanä initiat de 
Patriarhul Chiril Lucaris (fl638) si continuat 
de Mitrofan Cretopulos (fl639). La sfårsitul 
sec. al XlX-lea si la inceputul sec. al XX-lea 
sunt create urmätoarele organisme intercon- 
fesionale: Alianta evanghelicå (1864), Fede- 
ratia universalå a asociatiilor crestine de studenti 
(1895) si Alianta mondialå pentru promovarea 
prieteniei Internationale prin Biserici (1914). In 
acelasi context, Biserica Ortodoxa emite douä 
documente foarte importante din perspec- 
tiva dialogului ecumenic: Enciclica Patriarhiei 
Ecumenice prin care se propune formarea unei 
ligi a Bisericilor (1920) si Scrisoarea Patriar- 
hului Ioachim al III-lea care se referä la rela- 
fiile interconfesionale (1924). 

In primele decenii ale sec. al XX-lea existau 
dej a trei mari miscäri crestine orientate spre 
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cultivarea dialogului ecumenic: Via fä si Actiune 
sau crestinismul practic, initiatä de Nathan 
Söderblom (1866-1931), care urmärea conso- 
lidarea cooperärii intercrestine pentru promo¬ 
varea päcii si a slujirii umanitätii; Credintå fi 
Organizare sau crestinismul teologie, initiatä 
de episcopul anglican Charles Henry Brent 
(1862-1929), care urmärea gäsirea unei baze 
teologice comune, fi Consiliul international 
al misiunilor (1921), care avea ca scop coor- 
donarea societätilor misionare. Primele douä 
miscäri hotäräsc (in anul 1937) formarea 
Consiliului Ecumenic al Bisericilor , deziderat 
implinit in anul 1948, cånd se intruneste prima 
adunare generalä la Amsterdam (22 august-4 
septembrie), in asociatie cu Consiliul Inter¬ 
national al misiunilor, integrat in Consiliul 
Ecumenic la cea de a treia adunare generalä, 
tinutä la New Delhi, in anul 1961 (19 noiem- 
brie-5 decembrie). 

Tinånd cont de faptul cä nevoia de unitate 
erestinä a dus la constituirea Consiliului 
Ecumenic al Bisericilor, la inceput, in contextul 
entuziasmului general, s-a crezut cä aceastä 
unitate se poate realiza in scurt timp si trecån- 
du-se cu usurintä peste deosebirile dogmatice. 
Bisericile Ortodoxe au contribuit ca accentul sä 
se deplaseze de la preocuparea spre o unitate 
conceputä in spirit relativizant, la o preocupare 
axatä pe problemele cooperärii practice. Patri¬ 
arhul Justinian a precizat cä ecumenismul nu 
trebuie sä implice pentru nicio Bisericä relati- 
vismul in materie de dogmä: „Pozitia dogma- 
ticä pe care se situeazä fiecare Bisericä, atunci 
cånd märturiseste cä ea singurä reprezintä 
adevärul fi cä acest adevär este conditia pe care 
o pune tuturor celorlalte in vederea unirii [...], 
rämåne cea mai de seamä piaträ de potienire in 
calea tuturor incercärilor de unire a Bisericilor. 
!n materie de dogmä, nu se poate face niciun 
compromis”. Aceastä constatare nu trebuia sä 
impiedice Bisericile de la slujirea comunä prac- 
ticä a lumii. Mai mult, in aceastä slujire comunä 
se poate manifesta unitatea erestinä, care nu 
presupune starea de unire a Bisericilor. In acti- 
vitatea Consiliului Ecumenic, responsabili- 
tatea pentru unitatea erestinä trebuie corelatä 
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cu responsabilitatea fatä de lume, pentru ca lucrärile: 0 teologie pentru mileniul trei (1987) 
ecumenismul sä fie unul »integral”. si Proiect al unei etici planetare (1990). Tema 

Pentru ca aceste deziderate sä devinä realitäti, fundamentala a teologiei religiilor este, de fapt, 
Ortodoxia a situat in centrul preocupärilor sale o intrebare: necrestinii se pot måntui sau nu? 
cu caracter ecumenic invätätura despre Sfånta In mediul protestant, reprezentat de teologia 

Treime, precum si corespondenta dintre teologie dialecticä, räspunsul este negativ, in timp ce 

si iconomie. Ortodoxia a sustinut nu numai ca in teologia catolicä räspunsul este pozitiv. 

dogma trinitarä sä fie inclusä in mod explicit Extra Ecclesiam nulla salus este contrabalansat 

in baza teologicä a Consiliului Ecumenic, ci si de Faciendi quod in se est , Deus non denegat 

ca interpretarea personalä, ipostaticä sä fie apli- gratiam (Dumnezeu nu refuzä gratia Sa celui 
catä eclesiologiei. Desi este clar pentru toatä ce face ce poate), dacä träieste cinstit si moral, 

lumea cä posibilitatea unirii Bisericilor este chiar si farä a fi crestin. Optiunea aceasta este 

rezervatä unui viitor care exclude orice preci- reprezentatä de teologi, precum Jean Danielou 
zare, in teologia apuseanä se incearcä impu- (Taina måntuirii neamurilor , 1946; Taina celei 
nerea ideii de teologie ecumenicä, coroboratä de a doua veniri , 1948), Karl Rahner ( Incercäri 

cu cea de spiritualitate ecumenicä, a cäror fina- teologice , 1962; Tratat fundamental al credintei , 

litate ar trebui sä fie unitate crestinä. Aceastä 1976), Heinz Robert Schlette ( Religiile ca tema 

teologie are menirea de a inlätura pietrele care a teologiei , 1963), Raimundo Panikkar, creatorul 

blocheazä calea spre intelegerea ecumenicä si expresiei „ecumenism ecumenic” etc. Conciliul 

este reprezentatä in special de Yves Congar II Vatican manifestä aceeasi deschidere spre 

(Crestini dezbinati , 1937; Diferente si comu- relatiile cu religiile necrestine, neexcluzånd 

niune, 1982), de Heinrich Fries si Karl Rahner posibilitatea måntuirii celor care tin de ele, 

(Unirea Bisericilor, o posibilitate realä , 1983) si dar precizänd, in acelasi timp, faptul cä Bise- 

de Oscar Cullmann ( Unitatea prin diversitate , rica reprezintä calea „ordinarä” spre måntuire, 

1986), din partea teologiei protestante. Dacä in de vreme ce este singura care posedä totali- 

cazul teologilor catolici se urmäreste realizarea tatea mijloacelor care pot duce la måntuire. 

unui model de diversitate reconciliatä , ca o etapä Ideea unei teologii a religiilor necrestine nu 

intermediarä spre modelul unitätii organice, este nouä. Tema a inceput sä fie tratatä (sub 

imposibil de realizat in conditiile actuale, Cull- diferite aspecte) incepånd cu Conferinta misi- 

mann considerä cä in stadiul actual se regä- onarä mondialä de la Edinburg (1910) si de la 

sesc toate conditiile necesare pentru realizarea Ierusahm (1928). Consiliul Ecumenic al Bise- 
comuniunii tuturor crestinilor. ricilor nu s-a pronuntat in mod transant asupra 

Reputatul ecumenist Hans Kung face o trecere problemei: desi in afarä de Hristos nu pot fi 

spectaculoasä de la teologia ecumenicä la teologia indicate si alte cäi care sä ducä la måntuire, 

religiilor In lucrärile: Crestinismul si religiile nimeni nu poate stabili limite pentru puterea 

lumii (1984) si Crestinismul si religiozitatea räscumpärätoare a lui Dumnezeu ( Conferinta 

chinezä (1988), Kung trece de la dialogul inter- misionarä de la San Antonio, 1989). 

confesional la cel interreligios, sau de la ecume- In teologia romåneascä, referindu-se la posi- 

nismul ad intra la cel ad extra. Ecumenismul bilitatea sau imposibilitatea måntuirii celor 

nu trebuie redus doar la comunitatea Biseri- din afara Bisericii Una, Pr. Dumitru Stäniloae 

cilor crestine, ci trebuie extins la comunitatea precizeazä: „Intr-un fel creatia intreagä se aflä 

marilor religii, pentru cä el defineste intregul obiectiv incadratä in razele aceluiasi Logos 

pämånt locuit, nu doar pärti ale lui. Ecume- preincarnational, deci in faza Bisericii dinainte 

nismul eclesial trebuie sä devinä parte integrantä de Hristos, chematä sä devinä Biserica lui 

a ecumenismului mondial, pentru cä teologia Hristos. Obiectiv si subiectiv, intreaga omenire 

ecumenicä deschide calea spre dialogul cu cele- de diferite credinte cunoaste intr-o oarecare 

lalte religii. Aceste idei sunt dezvoltate si in mäsurä pe Logosul preincarnational [•••]• 
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O anumitä bisericä subzistä si astäzi in afarä 
de crestinism, intrucåt existä incä anumite 
legäturi ontologice ale fortelor umane intre ele 
si cu Logosul dumnezeiesc. Cu atåt mai mult 
existä aceastä bisericä in celelalte formatiuni 
crestine, datä fiind legätura lor prin credintä cu 
Hristos, Logosul intrupat, si fiindcä au in parte 
o credintä comunä in Hristos cu Bisericä Orto- 
doxä, Bisericä deplinä”. Concluzia nu poate fi 
decåt urmätoarea: cei care farä voia lor participä 
nedeplin la Hristos, aici si acum, pot avea sansa 
participärii nedepline la El si in viata viitoare, 
conform spusei Måntuitorului: „In casaTatälui 
Meu multe locasuri sunt” {In 14,2). 

Bibliografie. Documents conciliaires, Eglise Catholique, 
Paris, 1966; Catebismul Bisericii Catolice, Arhiepiscopia 
Romano-Catolicä de Bucuresti, 1993; Birmelé, A., 
Terme, T., Accord et dialogues oecuméniques , Paris, 1995; 
Bria, lon, Dictionar de teologie ortodoxä , Ed. Institutului 
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucu¬ 
resti, 1994; Bria, lon, Chanson, Philippe, Gadille, 
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logie, Les Editions du Cerf, 2001; Gibellini, S., Rosino, 
Marc, Panorama de la théologie au XX-éme siécle , Les 
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Cité du Vatican, 1995; Lossky, N., Dictionary ofthe Ecume- 
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Sterea Tache 

DIÅSPORA ORTODOXA, (gr. diaspora - 

imprästiere , a träi despärtit) Totalitatea comuni- 
tätilor crestin ortodoxe care functioneazä risi- 
pite in anumite State sau societäti, unde sunt 
minoritare. 

Termenul diaspora se gäseste atåt in litera- 
tura greacä anticä (Aristotel, Plutarh, Solon, 
Epicur), cåt si in istoria izraelitilor, care, dato- 
ritä diverselor stäpåniri care au venit peste ei, 
au fost nevoiti sä intemeieze comunitäti in 
afara Palestinei. Fie cä au fost deportati, fie 
pentru a face negot, iudeii au fondat colonii in 
Mesopotamia, Persia, Egipt, Cirenaica, Cipru 
s.a. Termenul diaspora este folosit si in Noul 
Testament, pentru crestinii proveniti dintre 
pägåni sau dintre iudeii din afara Palestinei. 
In epoca modernä, dupä Reformä, a inceput sä 
existe diaspora confesionalä, catolicä sau protes- 
tantä, din Europa sau America. Prin termenul 


diaspora ortodoxä sunt desemnate toate 
comunitätile ortodoxe care s-au intemeiat in 
afara granitelor unei Biserici Ortodoxe mame 
(Patriarhia Ecumenicä, Patriarhia Alexan- 
driei, Antiohiei, Ierusalimului, Moscovei, 
Patriarhia Sårbä, Romånä sau Bulgarä etc.), 
fie in Europa, America, Africa, Australia sau 
in altä parte a lumii. Evenimente politice, ca 
Räzboiul Balcanic (1912/1913), Revolutia 
Bolsevicä din octombrie 1917, Primul fi Al 
Doilea Räzboi Mondial (1914-1918; 1939- 
1945), Räzboiul Greco-Turc (1921/1922), 
sau nationalismul islamic din Orientul Apro- 
piat, precum si cauze economice, au generat 
un val de migratie a ortodocsilor, mai ales in 
America, Australia $i Europa de Vest, care 
s-au organizat acolo si din punct de vedere 
bisericesc. Ele pästreazä, in general, legätura 
jurisdictionalä cu Bisericä mamä, organizarea 
eclesialä facåndu-se in baza principiului etnic. 
Existenta unor dieceze paralele, care apartin, 
uneori, aceluiasi patriarhat, este in contradictie 
cu structura Bisericii primelor veacuri (Can. 8 
Sin. I Ec.) eclesiologiei ortodoxe. De aceea, 
problema diasporei se aflä pe agenda viitorului 
Sfånt si Mare Sinod al bisericilor ortodoxe. 
Ca o etapä provizorie, cea de A IU-a Comisie 
Interortodoxä Pregåtitoare y din 1990, a propus 
constituirea de Adunäri episcopale , alcätuite din 
episcopii ortodocsi canonici din fiecare regiune 
in care existä parohii ortodoxe. Apoi, cea de a 
IV-a Comisie Pregätitoare , din 1993, a precizat 
si aceste regiuni astfel: 1. America de Nord si 
Centralä, 2. America de Sud, 3. Australia, 4. 
Marea Britanie, 5. Franta, 6. Belgia si Olanda, 
7. Austria si Italia, 8. Germania. Deocamdatä, 
Bisericile Ortodoxe nu au ajuns la o reglemen- 
tare precisä a chestiunilor privind diaspora, care 
sä corespundä eclesiologiei lor. Cäci, desi sunt 
toate de acord cä realizarea unitätii administra¬ 
tive a diasporei ortodoxe nu se poate face decåt 
pe baza traditiei canonice (Can. 2,3 Sin. II Ec., 
28 Sin. IV Ec., 34 Ap.), canoanele respective 
sunt interpretate diferit de cätre biserici. Pe 
cånd Patriarhia Ecumenicä considerä cä ea ar 
trebui sä aibä jurisdictie asupra intregii dias- 
pore, unele biserici contestä aceastä pretentie, 
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bazåndu-se pe principiul etnic si misionar. Un 
anumit progres a fost inregistrat de cätre cea 
de A TV-a Conferintå Preconciliarå Panortodoxä 
de la Chambésy (6-13 iunie 2009), unde s-a 
stabilit crearea de Conferinte episcopale in 
12 regiuni: 1. America de Nord si Centrala, 2. 
America de Sud, 3. Australia, Noua Zeelanda si 
Oceania, 4. Marea Britanie si Irlanda, 5. Franta, 
6. Belgia, Olanda si Luxemburg, 7. Austria, 8. 
Italia si Malta, 9. Elvetia si Liechtenstein, 10. 
Germania, 11. Scandinavia (fara Finlanda) 
si 12. Spania si Portugalia. A fost stabilit, de 
asemenea, Statutul Conferintelor Episcopale 
din diaspora ortodoxä. Toatä lumea este insä 
de acord cä aceastä stare nu este decåt una de 
tranzitie si cä rezolvarea problemei diasporei 
va trebui gäsitä numai sinodal, in consens, pe 
baza canoanelor si a traditiei ortodoxe. O nouä 
sesiune a Comisiei Pregåtitoare Interortodoxe 
(Chambésy, 22-26 februarie 2011) a reluat 
discutarea problemei autocefaliei si a proce- 
durii ce trebuie urmatä pentru dobåndirea 
acesteia, fara insä a se ajunge la un consens. 
Ambele probleme sunt stråns legate §i au o 
mare importantä, fapt pentru care ele trebuie 
sä-si gäseascä rezolvarea inainte de convocarea 
Sfäntului si Marelui Sinod Ortodox. 

Din perspectiva Dreptului bisericesc termenul 
diaspora se referea initial la diasporaua iudaicä , 
adicä la iudeii imprästiati printre elini sau 
printre alte popoare, unde au infiintat sinagogi 
prin care faceau numerosi prozeliti. Ideea de 
diaspora a apärut si in crestinism, in Biserica 
Ortodoxä fiind inteleasä ca fiind acele comu- 
nitäti ortodoxe organizate in afara granitelor 
Bisericilor autocefale, ca Biserici mamä, si 
care au dreptul de jurisdictie asupra propriilor 
diaspore, in calitatea lor de Biserici autoce¬ 
fale. Astfel, principiul autocefaliei bisericesti este 
sträns legat de diaspora si de exercitarea jurisdic- 
tiei asupra ei. Numeroase controverse la nivel 
interortodox s-au näscut in ultimele decenii cu 
privire la statutul canonic al diasporei ortodoxe. 
In sånul Ortodoxiei ecumenice s-au purtat 
numeroase discutii pe marginea institutiei 
autocefaliei, ca formä de organizare a unitätilor 
teritoriale bisericesti ortodoxe, precum si cu 


privire la procedura constituirii lor si aceasta in 
ciuda rånduielilor canonice $i practicii traditio- 
nale a Bisericii. Desi au existat si existä nume¬ 
roase disensiuni privind institutia autocefa¬ 
liei si jurisdictiile bisericesti in diaspora, toti 
canonistii acceptä cä interpretarea canoanelor 
care vizeazä principiul autocefaliei nu se poate 
realiza decåt in lumina datelor istorice care la 
råndul lor trebuie sä fie raportate la doctrina 
canonicä ortodoxä. 

Dupä cum constata Pr. Liviu Stan, noile teze 
ce s-au emis pe la jumätatea sec. al XX-lea, pe 
långä caracterul lor provocator in Ortodoxie, 
aveau sä nesocoteascä principiile dogmatice si 
canonice ale Bisericii Ortodoxe, prin acestea 
conteståndu-se chiar canonicitatea actelor de 
proclamare a autocefaliilor de cätre vechile 
patriarhii. Aceste teze, din päcate imbrätisate 
$i astäzi in lumea ortodoxä greacä, sustineau 
competenta exclusivä a autoritätii sinodului 
ecumenic de proclamare a autocefaliei unitä¬ 
tilor bisericesti teritoriale, toate autocefaliile 
post-sinodale (dupä 787) avånd un simplu 
caracter provizoriu, acestea fiind nedepline 
canonic, exceptie facånd Patriarhiile istorice. 
Sustinåndu-se nedeplinätatea canonicä a auto¬ 
cefaliilor post-sinodale si necesitatea supunerii 
lor examinärii unui viitor Sinod Ecumenic, se 
pune la indoialä nu numai notiunea de canoni- 
citate, dar si canonicitatea in relatiile interorto¬ 
doxe dupä epoca sinoadelor ecumenice. Aceste 
teze necanonice, sträine de eclesiologia orto¬ 
doxä si de intreaga doctrinä canonicä a Bisericii 
noastre, au avut räsunet in Ortodoxie §i incä 
mai au, punånd la indoialä unitatea ecumenicä 
a Bisericii Ortodoxe, cea „una, sfåntä, sobor- 
niceascä si apostoleascä”. Aceste pozitii ale 
profesorului Trembelas au fost lansate inaintea 
debutului Comisiilor interortodoxe si a Confe¬ 
rintelor Panortodoxe si Presinodale pentru 
pregätirea Sfåntului si Marelui Sinod al Bise¬ 
ricii Ortodoxe, tocmai pentru a deschide calea 
dialogului aprins asupra problemei autocefaliei, 
cu adevärat o problemä cu implicatii canonice 
in raporturile interortodoxe, incä nerezol- 
vatä in ciuda hotärårilor de principiu luate in 
cadrul intrunirilor interortodoxe de la Centrul 
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Ortodox al Patriarhiei Ecumenice de la Cham- 
bésy/Geneva (Elvetia). 

Alti teologi, ignorånd rånduiala canonicä orto¬ 
doxa, neacceptånd existenta Bisericilor parti- 
culare, sustin refacerea unitätii Ortodoxiei prin 
recunoasterea de cätre Bisericile locale a dreptu- 
rilor de jurisdictie deplinä ale unui „tron suprem”, 
adicä Patriarhia Ecumenicä de Constantinopol. 
Toate aceste teze necanonice reclamä indrep- 
tätit clarificarea raporturilor jurisdictionale inte- 
rortodoxe, distinctia precisä intre autocefalie si 
autonomie, precum si procedura recunoasterii §i 
proclamärii autocefaliei Bisericilor locale consti- 
tuite independent din punct de vedere adminis- 
trativ-jurisdictional pe bazä sinodal-ierarhicä. 
Principiuletnic este un fundament divin si canonic 
al autocefaliei si al dreptului de jurisdictie asupra 
propriei diaspore. Neamul face parte din opera 
de creare a lumii, purtånd astfel pecetea vesni- 
ciei si perpetuåndu-se numai prin credintä fi 
incredere in ajutorul lui Dumnezeu. Dupä cum 
afirmä si canonistul roman Iorgu Ivan, familia 
constituie baza fiecärui neam, iar limba proprie 
fiecärui neam este un semn distinctiv si mijloc 
de exteriorizare a religiozitätii, fiind o rånduiala 
divinä ca fiecare neam sä aibä limba sa. Neres- 
pectarea specificului fiecärui neam, a limbii si 
a traditiilor sale, este cu adevärat o incälcare a 
rånduielii divine, toate acestea fiind mai usor 
intelese prin considerarea Revelatiei divine 
a Vechiului si a Noului Testament. Legätura 
etnicä este un principiu canonic pentru orga- 
nizarea Bisericii, insusi Måntuitorul Hristos, 
intemeind Biserica pentru toti oamenii, a 
inzestrat-o si cu principii de organizare si 
conducere. Principiile de organizare si condu- 
cere bisericeascä, aläturi de mijloacele spiri- 
tuale aflate la dispozitia Bisericii pentru impli- 
nirea scopului säu existential, aveau sä asigure 
in timp unitatea Bisericii, cu toatä diversitatea 
de neamuri si de limbi ale celor ce deveneau 

7 

subiecte de drept in Bisericä prin administrarea 
Sfintei Taine a Botezului. Autoritatea de drept 
divin a principiilor stabilite de Sfintii Apostoli 
in organizarea si conducerea Bisericii nu poate 
fi pusä la indoialä. Aceste principii au fost fixate 
in textul canoanelor, relevant in acest sens fiind 


Can. 34 Ap., care, pe längä alte principii de 
organizare si functionare a Bisericii (ex. prin¬ 
cipiul ierarhic, principiul sinodal, principiul 
autonomiei, principiul autocefaliei, principiul 
teritorial), cuprinde si principiul etnic, prin care 
se intelege »organizarea Bisericii unui neam 
cu episcopi §i preoti din acel neam, obligati sä 
propoväduiascä dreapta invätäturä si sä sävår- 
seascä intregul cult - Sfintele Taine §i ierurgiile 
- in limba neamului, respectåndu-i tradipile 
si obiceiurile care nu contravin doctrinei §i 
moralei ortodoxe”. 

A 

In dezvoltarea organizärii bisericesti si a adap- 
tärii ei la organizarea administrativä a statului, 
constatäm cä Pärintii Sinoadelor ecumenice 
au afirmat egalitatea si independenta unitätilor 

bisericesti autocefale mai mari, farä a se bucura 

> 9 

de drepturi jurisdictionale unele fatä de altele, in 
acelasi timp intärind elementul etnic ca indis- 
pensabil in organizarea unei Biserici autoce¬ 
fale, ca rånduialä divinä. Principiul etnic a fost 
invocat de Biserici pentru obtinerea neatårnärii 
lor fatä de jurisdictiile sträine, cum este cazul 
Bisericii Georgiei sau a Rusiei, insäsi Patri¬ 
arhia de Constantinopol citånd textul Can. 34 
Ap. la recunoasterea autocefaliei Bisericii Rusiei 
(1448). !n acest context, termenul „etnos” a fost 
interpretat corect de cätre Patriarhia Ecume¬ 
nicä, in sens de „neam”. Mai tårziu, acest termen 
a fost interpretat gresit de cätre istoricii si cano- 
nistii greci, tocmai pentru a justifica pretentiile 
neintemeiate ale Patriarhiei de Constantinopol 
asupra jurisdictiei intregii diaspore. Astfel, 
termenul „etnos” a fost redus la intelesul de 
eparhie, asemenea Can. 9 Ant., continuåndu-se 
cu interpretarea eronatä a Can. 28 Sin. IV Ec. 
Cu toate acestea, legätura etnicä este un temei 
al dreptului si datoriei fiecärei Biserici autoce¬ 
fale de a organiza si indruma viata rehgioasä 
a propriilor diaspore atåt pentru pästrarea 
credintei ortodoxe strämosesti, cåt si pentru a 
beneficia in diaspora de ceea ce Biserica mamä 
impärtäseste sub aspect spiritual fiilor din 
cuprinsul respectivului stat national. 

Incä de la inceputurile crestinismului, cei plecati 
in diaspora pästrau legätura cu episcopul in a 
cärui comunitate primiserä Botezul, numai asa 
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aveau linistea deplinä cä se aflä in permanentä 
comuniune spiritualä cu membrii comunitätii de 
care s-au despärtit si cu intreaga Bisericä. Acest 
fapt este exprimat §i de Can. 2 Sin. II Ec., care 
stabile^te ca toate diasporele aflate in afara Impe- 
riului Roman sä se administreze dupä obicei, 
adicä de cätre episcopii sub a cäror jurisdictie au 
fost inainte de a ajunge sub barbari. Un secol mai 
tårziu, Pärintii Sinodului al IV-lea Ecumenic 
de la Calcedon (451), prin Can. 28, un canon 
recunoscut ca fiind intr-adevär contxoversat, 
neacceptat de Bisericä Romano-Catolicä si mult 
discutat in sånul Ortodoxiei ecumenice, au recu¬ 
noscut scaunului de Constantinopol dreptul de 
jurisdictie asupra diecezelor Asiei, Pontului si 
Tradei. O astfel de exceptie nu poate fi consi- 
deratä contrarä vechiului obicei conform cäruia 
fiecare intåistätätor al diecezei exerdta jurisdictia 
asupra mitropolitilor sufragani, d o asemenea 
exceptie, adoptatä din motive politice, poate fi 
consideratä, dupä cum afirmä profesorul Iorgu 
Ivan, ca o confirmare a vechiului obicei la care 
s-au referit Can. 6 Sin. I Ec. si Can. 2 Sin. II Ec., 
prin care s-a respectat prindpiul teritorialitätii 
canonice ca fiecare episcop al diecezei sä-si exer- 

dte jurisdictia numai in granitele diecezei sale. 
Bibliografie. Floca, loan N., Drept canonic ortodox. 
Legislatie si administratie bisericeascä, vol. I, Ed. Institu- 
tului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucurefti, 1990; Ivan, Iorgu, „Etnosul - neamul, temei 
divin fi principiu fundamental canonic al autocefaliei 
bisericefti”, in Centenarul autocefaliei Bisericii Ortodoxe 
Romåne 1885-1985, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1987; Ivan, 
I.D., „Vechimea fi formele raporturilor Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne cu celelalte Biserici Ortodoxe”, in GB, 
XL (1980), 10-12; Kallis, Anastasios, Von Adam bis 
Zölibat. Tascbenlexikon Orthodoxe Theologic, Theophano 
Verlag Munster, 2008, pp. 75-77; Kiriakos, A.D., 
„Sistemul Bisericilor Ortodoxe Autocefale”, trad. D. 
Demetrescu, in: BOR, XXV (1901-1902), 5; Moraru, 
Alexandru, »Bisericä autocefalä fi diaspora ei”, in Auto- 
cefalie, Patriarhie, Slujire sfåntä. Ed. Institutului Biblic 
fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 
1995; Nicolae, Métropolite du Banat, „La Diaspora et 
les Eglises-Maires”, in: Romanian Orthodox Church News, 
XI (1981), 1; Papathomas, Grigorios D., Ess ais de Droit 
canonique orthodoxe, Universitå degli Studi di Firenze/ 
Facoltå di Scienze Politiche »Cesare Alfieri”, Firenze, 
2005; Peckstadt, Athénagoras, »Lautorité dans 1’Eglise: 
une approche orthodoxe , in: Irénikon, LXXV (2002), 1; 


Phidas, Vlassios, Droit canon. Une perspective orthodoxe, 
Centre Orthodoxe du Patriarcat GEcuménique, Cham- 
bésy-Genéve, 1998; Pierre, Hiéromoine, „Notes d’Ec- 
clésiologie Orthodoxe. Le Patriarche Oecuménique et 
les Eglises Orthodoxes Autocéphales”, in: Irénikon, X 
(1933), 6; Stan, Liviu, „Obårsia autocefaliei fi autono- 
miei. Teze noi”, in: MO, XIII (1961), 1-4; Stan, Liviu, 
„Ortodoxia fi Diaspora. Situatia actualä si pozitia cano- 
nicä a diasporei ortodoxe”,in: Ort., XV (1963), 1; Wernz, 
Fr. X., lus Decretalium, vol. I, Roma, 2 1905. 

loan Vasile Leb, Iulian Mihai L. Constantinescu 
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DLATAXA. (gr. diataxis — ränduialä , reguld) 
Nume dat unor documente liturgice care 
cuprind rånduiala dupä care se sävårseste o 
slujbä bisericeascä. Cea mai cunoscutä diataxä 
sau ränduialä liturgicä este alcätuitä de patri- 
arhul Constantinopolului, Filotei al IV-lea 
Kokinos, din sec. al XlV-lea. Ea este impor- 
tantä pentru cä prezintä rånduiala slujbelor 
divine din faza de incheiere a dezvoltärii 
cultului divin ortodox. Ea rämåne unul dintre 
izvoarele cele mai de seamä pentru cunoasterea 

evolutiei cultului divin public ortodox. 
Bibhografie. Braniste, Ene, Liturgicä Generalä, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunoftinte religioase. Ed. Diecezanä, Caran- 
sebef, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe, Tipografia Gutenberg, Bucu¬ 
resti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarnavsch i, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgicä Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare. Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

DLAVOL. v. SATÅNA. (gr. diabolos - cel care 
dezbinä) Denumire datä ingerilor räzvrätiti, 
care dezbinä si desolidarizeazä pe oameni de 
Dumnezeu si intre ei. 

Nicolae D. Necula 

DICHÉR. (gr. dikeri ) Sfesnic mic portabil, 
cu douä lumånäri, folosit de episcop pentru 
binecuvåntare la slujbele arhieresti, in momen- 
tele cele mai importante, mai ales din Litur- 
ghie. Dicherul este simbolul celor douä firi din 
persoana Måntuitorului. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgicä Generalä, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase. Ed. Diecezanä, Caran- 
sebef, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al 
Sfintei Biserici Crestine Ortodoxe, Tipografia Gutenberg, 
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Bucure^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, 
Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Orto¬ 
doxe. Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

_ - C _ 

DIODE. Se numesc in muzica psalticä canoa- 
nele formate din doar douä ode sau irmoase. 
Astfel de canoane se gäsesc in cartea de slujbä 
numitä Triod, fiind specifice slujbelor din zilele 
de peste säptämånä ale Postului Mare. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå, Ed. 
Partener, 4 20 08; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
resti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Lucian Farca^iu 

DIOPROSOPISM. (gr. dio - doi; prosopon 
- persoanä) v. NESTORIANISM. Conceptie 
potrivit cäreia Iisus Hristos posedä douä 
persoane distincte: una dumnezeiascä si una 
omeneascä. 

DIORTOSIRE. Indreptare, corectare; 
aducerea la zi a limbajului bisericesc intrebu- 
intat in cärtile de cult. 

Cristian Cercel 

Df PTICE. {diptihos -pliat in douä , in douäpärti) 

I. Coperti de lemn, legate cu balamale si care se 
pot inchide ca o carte. Pe pärtile interioare ale 
acestor coperti se zugrävesc icoane sau se inscriu 
pomelnicele cu vii si morti, pentru care preotul 
se roagä la Sfånta Liturghie, dupä ce a terminat 
marea rugäciune a Sfintei Jertfe (anaforaua). 

II. Pomelnic sau lista de nume care sunt pome- 
nite la Sfånta Liturghie, la slujbele bisericesti, 
care atestä comuniunea eclesialä. Aceastä rugä¬ 
ciune de mijlocire generalä, pentru vii si morti, 
pe care preotul o face dupä epiclezä (rugäciunea 
Sf. Jertfe), poartä denumirea de diptice (de la 
faptul cä numele celor pentru care se roagä sunt 
inscrise in aceste registre, sub formä de coperti 
care se inchid. 


Denumirea de diptice datä acestei ultime pärti 
a anaforalei euharistice se datoreazä unei vechi 
practici liturgice de a fi pomenite, in rugä¬ 
ciunea de mijlocire de dupä prefacerea daru- 
rilor, numele credinciosilor, atåt a celor vii, cåt 

si a celor adormiti ai unei anumite comunitäti. 
> > ) 

Aceste pomeniri erau facute pe baza unor liste 
cu nume ce luau forma unor carnete, care erau 
alcätuite din douä coperte de aur, de argint sau 
de alt metal si care erau unite intre ele pentru 
a se putea inchide una peste alta. Pe fetele lor 
erau scrise numele ce trebuiau pomenite, atåt 
ale celor vii, cåt si ale celor adormiti. Cånd 
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insä sirul numelor de pomenit era prea lung, 
se adäugau intre cele douä coperte incä una, 
douä, trei sau mai multe foi de pergament sau 
de papirus, obtinåndu-se astfel adevärate caiete 
sau cärti. De la aceastä conformatie ele au 
primit denumirea de diptice. 

Pomenirea numelor putea fi facutä in diferite 
momente ale Sfintei Liturghii, fie in ectenii, fie 
in rånduiala proscomidiei, fie in cadrul anafo¬ 
ralei euharistice. Robert Taft a demonstrat 
faptul cä in sec. al IV-lea au existat douä traditii 
distincte de pomenire a numelor in Sfånta 
Liturghie. Prima dintre ele, specificä Ciliciei §i 
Mesopotamiei, asocia dipticele cu momentul 
aducerii darurilor pentru Sfånta Euharistie, 
cånd erau retinute numele atåt ale celor care 
aduceau, cåt si ale celor pentru care erau aduse 
prescurile pentru a fi mai apoi citite de cätre 
diaconi, chiar inainte de inceputul anaforalei 
euharistice. In cea de a doua traditie, ce carac- 
teriza restul teritoriilor Räsäritului ortodox, 
pomenirea numelor a fost inseratä in cererile 
de dupä epiclezä euharisticä. Aceastä traditie 
s-a extins cu timpul si ea s-a impus, chiar si in 
regiunile in care la origini dipticele erau citite 
inainte de anafora, exceptånd acele teritorii 
care nu au fost in zona de influentä a Bizan- 
tnlui. Prin urmare, in aceastä parte a anaforalei, 
ce este definitä prin termenul consacrat de 
»diptice”, douä elemente pot fi distincte: pe de o 
parte, cererile ce urmeazä epiclezei euharistice, 
iar pe de altä parte, dipticele propriu-zise, adicä 
pomenirea pe nume atåt a celor adormiti, cåt §i 
a celor vii ce a fost inseratä in aceastä rugäciune 
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de cerere de dupä prefacerea darurilor. C and 
§i cum s-a petrecut aceastä adäugare a pome- 
nirii numelor in anaforaua euharisticä nu poate 
fi precizat cu sigurantä, insä istoria evolutiei 
Liturghiei indicä faptul cä si dupä mutarea 
proscomidiei la inceputul sinaxei euharistice 
(sec. V-VI) pomenirile numelor cu voce tare, 
asociate acestui ritual, au fost in continuare 
facute in unele traditii liturgice, precum cea 
est-sirianä §i cea maronitä, tot inainte de ince¬ 
putul anaforalei, adicä in locul ocupat initial de 
rånduiala proscomidiei, pe cånd in alte traditii, 
precum cea bizantinä, antiohianä si ierusalimi- 
teanä, ele au fost inserate in canonul euharistic, 
in rugäciunea de dupä epiclezä, mai precis au 
fost „atrase” de cätre cererile pentru diversele 
categorii de credinciosi rostite dupä prefacerea 
darurilor. 

Analiza vechilor texte euharistice, precum: 
Didahia (10, 5), Euhologionul lui Serapion 
de Thmuis, Constitutiile Apostolice (VIII, 12, 
40-49), Testamentum Domini (I, 23), Anafo¬ 
raua Sfintilor Apostoli Addai si Mari si papi- 
rusurile Strasbourg Gr. 254 , John Rylands 465 
si Der Balizeh indicä faptul cä rugäciunea 
de cerere de dupä prefacerea darurilor a fost 
dintru inceput o parte integrantä a cano- 
nului euharistic, originea ei putånd fi gäsitä in 
sectiunea a treia de cerere ( Rahem - „ai milä, 
Doamne”), a binecuvåntärii dupä cinä ( birkat 
ha mazon ), ce completa schema euhologicä 
iudaicä: binecuvåntare - mulftimire - cerere, ce 
a fost mai apoi preluatä si transpusä in cultul 
crestin. Pe acest element strävechi a putut fi 
„grefatä” pomenirea numelor, care nu a avut 
un loc stabil, fiind adesea asociatä fie ecteniilor 
de la inceputul Liturghiei, fie ecteniilor pentru 
cei credinciosi, fie inainte de inceputul anafo¬ 
ralei euharistice, fie la sfårsitul ei, la cererile de 
dupä epiclezä. 

Prima mentionare a dipticelor in sensul propriu 
al cuvåntului, de citire a numelor, o face Teodor 
de Mopsuestia, in Omilia 15, care aminteste 
de pomenirea pe nume a viilor si a mortilor de 
cätre diacon inainte de anaforaua euharisticä, 
pentru ca in Omilia 16 el sä vorbeascä §i de 
cererile pe care preotul le face dupä epiclezä. 


Introducerea rostirii numelor celor vii si a celor 
adormiti in anaforaua euharisticä a operat 
o grupare si totodatä o structurare in jurul 
acestor pomeniri a cererilor rostite de preot 
dupä epiclezä, de asa manierä incåt aceastä 
intreagä sectiune de cereri a fost impärtitä 
in douä mari pärti, si anume: una consacratä 
pomenirii celor vii si alta dedicatä pomenirii 
celor adormiti. Succesiunea celor douä pärti 
este diferitä in diversele traditii liturgice räsäri- 
tene, astfel in cea egipteanä, palestinianä si cea 
est-sirianä pomenirea celor vii precede pe cea a 
celor adormiti, urmånd imediat dupä epiclezä, 
ca o directä continuare a cererilor exprimate 
dupä invocarea Sfåntului Duh asupra credin- 
ciosilor si asupra darurilor, pe cånd in traditia 
bizantinä si in cea armeanä dipticele pentru cei 
adormiti au fost asimilate pomenirii sfintilor si 
au fost plasate inaintea dipticelor pentru cei vii. 
Dipticele pentru cei vii au fost la inceput 
simple pomeniri ale membrilor unei comuni- 
tätii si erau variabile, cuprinzånd numele celor 
care aduceau §i ale celor pentru care erau aduse 
darurile. Cu timpul insä, odatä cu evolutia 
Bisericii, pomenirile pentru cei vii au devenit 
oficiale, mentionånd si pe toti membrii ierarhiei 
Bisericii locale, ajungänd astfel sä fie o expresie 
a comuniunii inter-eclesiale. Robert Taft este 
de pärere cä dipticele simple, parohiale si spon¬ 
tane ale comunitätii au coexistat un timp cu 
cele ierarhice si oficiale, dar au fost cu timpul 
inlocuite cu totul de acestea din urmä. 

Dipticele pentru cei adormiti au cunoscut si 
ele o evolutie asemänätoare, de la simplitate 
spre diversitate. La inceput ele au fost doar 
simple comemoräri ale crestinilor adormiti ai 
unei comunitäti, pentru ca mai apoi ele sä fie 
extinse si sä ajungä sä cuprindä intreaga succe- 
siune apostolicä a Bisericii locale. Pomenirii 

celor adormiti i-a fost asociatä si mentionarea 

> > > 

sfintilor, care initial a fost un element separat 

al textului euharistic, iar aceastä fuziune a dus 

ca in ritul bizantin si armean dipticele pentru 

• • • 

cei morti sä premeargä pe cele pentru cei vu, 
ajungåndu-se astfel sä fie mentionatä in cere¬ 
rile dupä prefacerea darurilor intreaga Bisericä, 
atåt cea triumfatoare, cåt si cea luptätoare. 
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Pomenirea numelor celor adormiti era facutä 
la inceput de diacon cu voce tare dupä rostirea 
ecfonisului: „Mai ales pe/cu Preasfånta, 
Curata, Preabinecuvåntata Fecioara Maria”, 
iar numele celor vii erau rostite tot cu voce 
tare, tot de cätre diacon, dupä un alt ecfonis 
al preotului: „Intåi pomeneste, Doamne”. Din 
sec. al Xl-lea, numele atåt ale celor vii, cåt si 
ale celor adormiti nu au mai fost pomenite cu 
voce tare de diacon, ci au ajuns sä fie rostite 
cu voce joasä si sä fie tot mai mult asimilate 
cererilor ce erau spuse in tainä de cätre preot 
sau episcop pentru aceste categorii de credin- 
ciosi, ajungåndu-se la situatia ca in anaforalele 
euharistice aflate astäzi in uz sä nu mai existe 
diptice decåt cu numele. 

Bibliografie. Rordorf, W., Tuilier, A., La Doctrine des 
douze Apötres , in coil. SC 248, Paris, 1978; Taft, Robert, 
A History of the Liturgy of St. John Chrysostom , vol. IV: The 
Diptychs , Roma, 1991; Taft, Robert, „TTie Great Entrance. 
A History of the Transfer of Gifts and Other Preanap- 
horal Rites of the Liturgy of St. John Chrysostom”, in: 
OCA, 200/1978; Tonneau, R., Devreesse, R., Les home- 
lies catechetiques de Theodore de Mopsueste , Vatican, 1949; 
Vintilescu, Petre, Diptice sau pomelnice , Pite^ti, 1926; 
Vintilescu, Petre, Liturghierul explicat, Bucure^ti, 1998; 
Winkler, Gabriele, „Die Interzessionen der Chrysosto- 
musanaphora in ihrer geschichtlichen Entwicklung II”, 
in: OCA, 37/1971, pp. 333-383. 

Ciprian Streza 

DISC. Obiect liturgic, de forma unei farfurii 
intinse, confectionat din metal pretios, cu un 
picior de sustinere, pe care se asazä Sfåntul 
Agnet si miridele la Proscomidie. 

El simbolizeazä vasul cu preparatele pentru 
Cina cea de Tainä. El se intrebuinteazä, 
impreunä cu potirul, in care se toarnä vin si 
apä. La Vohodul Mare este adus odatä cu 
potirul pe Sfånta Masä si asezat pe Sfåntul 
Antimis. Dupä sfintirea darurilor si impärtä- 
sirea preotului si a credinciosilor, el este adus, 
impreunä cu potirul, la Proscomidiar, unde 
rämåne pånä la liturghia urmätoare. Sfåntul 
Disc are dublä semnificatie: reprezintä atåt 
patul sau näsälia pe care a fost asezat trupul 
mort al Måntuitorului dupä pogorårea de pe 
cruce, dar si ieslea in care a fost asezat Måntu- 
itorul dupä nastere. 


Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Cire^anu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
resti, 1912; Mitrofanovici, Vasile.TARNAVscHi,Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare, Ed. Consiiiului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäup, 1929. 

Nicolae D. Necula 

DISCIPLfNÄ. (lat. disciplina - formare , 
educatie ; continutul educatiei) Formä organizatä 

de cunoastere, intr-un domeniu tematic definit. 

> 7 

Demersul disciplinar fi-a arätat eficienta, de-a 
lungul timpului, cantitativ (ducånd la o crestere 
in dinamicä exponentialä a cunostintelor pe 
care omul le posedä la nivel fenomenologic) si 
calitativ (propune o cunoastere precisä, intr-un 
domeniu de competentä bine precizat): „Fecun- 
ditatea disciplinei in istoria stiintelor nu mai 
trebuie demonstratä. Pe de o parte, ea opereazä 
circumscrierea unui domeniu de competentä 
farä de care cunoasterea s-ar fluidiiica, ar deveni 
vagä. Pe de altä parte, ea dezväluie, extrage sau 
construieste un obiect netrivial pentru studiul 
stiintific”. Disciplinaritatea comportä o serie 
de dezavantaje. Specializarea, caracteristicä 
a demersului disciplinar, presupune implicit 
asumarea constientä a unui anume risc de 
reductionism. Astfel, familiarizarea exclusivä 
cu un anume obiect de studiu, prin prisma 
unei anume metode ori tributarä unei anume 
paradigme de abordare, conduce la o säräcire in 
plan conex, cunoasterea colateralä tinzånd a fi 
redusä la minim: „institutia disciplinarä antre- 
neazä riscul unei hiperspecializäri a cercetäto- 
rului si, deopotrivä, cel al unei indi\ddualizäri a 
obiectului studiat pentru care riscäm sä uitäm 
cä este extras sau construit. Obiectul disciplinei 
va fi perceput ca obiect in sine, legäturile fi soli- 
daritatea acestui obiect cu altele, tratate de alte 
discipline, vor fi neglijate, deopotrivä cu legä¬ 
turile si solidaritatea cu universul din care face 
parte. Frontiera disciplinarä, limbajul si concep- 
tele sale vor izola disciplina in raport cu altele 
si cu problemele care constituie preocupärile 
celorlalte. Spiritul hiperdisciplinar va deveni un 
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spirit de proprietar care interzice orice incur- 
siune sträinä in parcela sa de cunoastere. Stim 
cä la origine cuvåntul disciplinä desemna un 
bid mic destinat a se autoflagela, permitånd 
ded autocritica. In sensul säu degradat, disci- 
plina devine un mijloc de a flagela pe cel care se 
aventureazä in domeniul ideilor pe care speci- 
alistul le vede ca proprietatea sa”. Disciplinari- 
tatea poate duce la o pierdere a aptitudinii de 
contextualizare, adicä de a putea sesiza impor- 
tanta unei informatii in contextul säu natural, 
precum si o scädere a capacitätii de globali- 
zare, adicä de a introduce cunostintele intr-un 
ansamblu mai mult sau mai putin organizat. 
Sistemul este mai mult decät surna pärtilor, de 
unde rezultä si necesitatea unei gåndiri care sä 
räspundä intålnirii cu realitatea. Stiinta insäsi nu 
este doar demers disdplinar, in mäsura in care 
Jstoria stiintelor nu este numai cea a consti- 
tuirii si proliferärii disciplinelor, dar in acelasi 
timp si cea a rupturii frontierelor disciplinare, 
ale impietärilor exercitate de o problemä dintr-o 
disciplinä asupra altei discipHne, a circulatiei 
conceptelor, a formärii de discipline hibride 
care vor sfårsi prin a cäpäta autonomie. Este in 
fine istoria formärii complexelor in care disci- 
plinele se asociazä si se combinä spre a forma 
o masä compactä”. 

Corectiv demersului de fragmentare, de parce- 
lare, de compartimentare indus de disciplina- 
ritate in gåndirea modernä, pluridiscipHnari- 
tatea, interdisciplinaritatea si transdisciplinari- 
tatea isi propun sä ofere solutii. 

Bibliografie. Descartes, René, Discurs despre metoda 
de a ne conduce ratiunea si a cäuta adevärul in stiinte, Ed. 
Academiei Romåne, 1990; Morin, Edgar,„Surlmterdis- 
ciplinarité”, in: Bulletin Interactif du Centre International 
de Recherches et Etudes transdisciplinaires, 2/1994; Morin, 
Edgar, „Réforme de pensée, transdisciplinarité, réforme 
de l’Université”, in: Motivation, 24/1997. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

DISCIPLINÄ ARCÄNÄ. (lat. disciplina 
arcani) Termen teologie prin care se desem- 
neazä instruirea in tainele eredintei erestine si 
se referä la practica Bisericii primelor veacuri 
de a nu dezvälui cele mai importante aspeete 
ale eultului erestin, mai ales cele privitoare la 


Sfintele Taine, pägånilor, pentru a nu oferi 

ocazii legate de ridieulizare sau profanare. 

Aceeasi regulä se aplica si catehumenilor, care 

erau instruiti in tainele eredintei erestine si 
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in cultul erestin treptat, cele mai importante 
aspeete legate de Taine fiind pästrate seerete 
pånä cånd se considera cä pregätirea pentru 
Botez este suficient de bunä, iar candidatii au 

7 y 

bunä eredintä si au destule cunostinte pentru a 
intelege. Aceastä praetieä a Bisericii din Anti- 
chitate este bine cunoscutä, numele acordat, de 
origine modernä, fiind folosit abia din sec. al 
XVII-lea. Disciplina arcanä nu a fost obser- 
vatä de la inceputul räspåndirii crestinismului 
in practica Bisericii din primele veacuri, ea s-a 
dezvoltat in sec. II-III, in fata amenintärilor din 
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perioada persecutiilor. Dupä incetarea persecu- 
tiilor, s-a simtit nevoia pästrärii unei rezerve 
fatä de numerosii catehumeni care au dorit sä 
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primeascä Botezul erestin, astfel ineåt disciplina 
arcanä are efeet mai mult asupra catehumenilor, 
in sec. IV-V, cånd pägånismul era incä puternic. 
Dacä erestinilor le era interzis sä vorbeascä in 
fata pägånilor despre eredinta erestinä si despre 
Sfintele Taine, catehumenii aveau un acces 
gradat la tezaurul traditiei bisericesti. Cel mai 
semnificativ gest in aceastä privintä era nead- 
miterea catehumenilor la Liturghia euharisticä, 
ei trebuind sä päräseascä locasurile de eult dupä 
prima parte a Liturghiei. Anumiti autori eres- 
tini considerä cä aparitia si dezvoltarea disci- 
plinei arcane s-a faeut si sub influenta religi- 
ilor pägåne de mistere, ce praetieau o initiere 
misticä, rezervatä doar celor alesi. Chiar daca, 
din punet de vedere al organizärii, se poate 
vorbi despre o asemänare intre protejarea acce- 
sului la traditia erestinä si la religiile de mistere, 
din punet de vedere al continutului nu se poate 
face nicio paralelä intre erestinism si pägånism. 
Dupä momentul de la Mediolanum, din anul 
313, se poate vorbi despre un aflux de catehu¬ 
meni in Bisericä, motiv ce a determinat intä- 
rirea disciplinei arcane, pentru a spori calitatea 
convertirilor. Pästrarea seeretului fatä de Sfin¬ 
tele Taine a constituit o dorintä mai mare fatä 
de momentul Botezului, intr-o perioadä cånd 
milioane de catehumeni se multumeau cu acest 
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statut, amånånd primirea acestei taine pånä 
aproape de sfårsitul vietii. Disciplina arcanä a 
intärit institutia catehumenatului, facånd mai 
atractivä convertirea la crestinism si primirea 
Tainei Botezului. Numerosi pärinti ai Bisericii 
si scriitori bisericesti au subliniat importanta 
disciplinei arcane, vorbind despre o traditie 
nescrisä, despre o traditie misticä rezervatä 
doar celor care primesc Taina Botezului: Tertu- 
lian, Origen, Clement din Alexandria. Anumiti 
autori crestini din Antichitate fac o distinctie 

9 9 

clarä in ceea ce priveste gradul pånä la care 

catehumenii erau instruiti in dogma si in cultul 

crestin si crestinii botezati, cärora li se explica 

pe larg tot ce era legat de Sfintele Taine si de 

credinta crestinä: Sf. Chiril al Ierusalimului, 

Sf. Vasile cel Mare, Sf. Grigorie Teologul, Sf 

Ambrozie din Mediolanum, Sf loan Gurä de 

Aur, Fericitul Ieronim, Sf. Chiril al Alexandriei. 
Bibliografie. Basarab, M., „Sfåntul Vasile cel Mare $i 
apelul la Traditia Pärintilor”, in: RT t 4/2009, pp. 75-95; 
Jacob, C., ,Arkan disciplin ’ Allegorese, Mystagogie: Ein 
neuer Zugang zur Theologie des Ambrosius von Mailand, Ed. 
Anton Hain, Frankfurt, 1990; Satterlee, C.A.,Ambro- 
ses of Milan Method of Mystagogical Preaching, Liturgical 
Press, Collegeville, 2002. 

Marius Tepelea 

DISCURSIVITATE. (lat. discurrere - a mer ge 

dintr-un loc in altul y a colinda de colo pånä colo\ a 
parcurge) Caracter al unei cunoasteri exprimånd 
acea manierä de a cunoaste (prin dezvoltare 
intelectual - rationalä) pornind de la termeni de 
tipul „dacä”, „insä” si concluzionånd cu termeni 
de tipul „prin urmare”, „asadar”, „deci”. 

Mai concret, cunoastere discursivä inseamnä 
„a cunoaste incetul cu incetul, prin acte succe- 
sive [...]; inseamnä a compara obiectele si a 
le raporta unele la altele; a recurge, pentru a 
descoperi un adevär nou, la adeväruri dinainte 
descoperite; a deduce un adevär nou cu ajutorul 
altora intermediare, din altul dej a cunoscut; a 
incerca intr-o directie descoperirea adevärului, 
pentru ca, väzånd cä nu se aflä in acea directie, 
sä apucäm spre alta, unde bänuim cä s-ar afla; 
inseamnä a inläntui judecäti dupä judecäti si a 
obtine astfel serii intregi de cunostinte”. 
Definitoriu pentru cunoasterea discursivä este 


faptul cä a: cunostintele „se dobåndesc in mod 
succesiv, avånd pentru aceasta nevoie de timp. 
Cum ele formeazä serii mai mult sau mai putin 
lungi, ele sunt dobåndite prin miscäri multiple 
ale gåndirii, ceea ce este totuna cu a spune 
printr-o gåndire discontinuä. Cunoasterea 
obiectelor cu ajutorul unor astfel de cunostinte 
se face incetul cu incetul, din etapä in etapä, 
pånä la etapa socotitä ultimä, care insä cu 
timpul se dovedeste a fi provizorie”; b. cunos¬ 
tintele „nu sunt rezultatul contactului direct si 
intim al subiectului cunoscätor cu obiectul de 
cunoscut, ci ele sunt cunostinte mediate, adicä 
sunt totdeauna mijlocite de alte cunostinte”; 
c. cunostintele „se obtin prin aceea cä obiec¬ 
tele sunt raportate unele la altele, cä se ignorä 
aspectul lor particular si diferential, pentru a se 
retine numai aspectele lor comune”; d. cunos¬ 
tintele „sunt cunostinte relative. Ele nu sunt 
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in stare sä exprime ceea ce lucrurile sunt in 
ele insele, ci numai ceea ce sunt in raport cu 
altele: fondul adänc, intim al lucrurilor, rämåne 
pururea inaccesibil cunostintelor discursive”; 
e. „au neapäratä nevoie de limbaj. Procedänd 
succesiv, etapä cu etapä, ele au nevoie sä retinä, 
sä fixeze ceea ce a fost sesizat mai inainte, 
pentru ca atunci cänd procesul cunoasterii a 
inaintat cunostintele anterior dobåndite sä stea 
la dispozitie [...]. Limbajul fixeazä si consoli- 
deazä cunostintele discursive: farä limbaj, ele ar 
curge si ar dispärea farä urmä . 

Discursivitatea pare a fi o träsäturä proprie 
stiintelor si improprie teologiei. Nici stiinta 
nu este insä in intregime discursivä, dupä cum 
nici teologia nu este in intregime nediscur- 
sivä, astfel putånd vorbi mai curånd de grade 
de discursivitate diferite. Constatäm cä existä 
stiinte care par a fi mai discursive decåt altele 
(cu cåt o disciplinä stiintificä acceptä o forma- 
lizare matematicä mai completä, cu atåt este 
mai discursivä), dupä cum existä momente 
de discursivitate mai evidente decåt altele in 
cadrul aceleiasi stiinte (in fizicä, formalizarea 
matematicä a unei descoperiri fizice este un 
gest de discursivitate tare fatä de momentul de 
tip pätrundere prin intuitie, prin care cercetä- 
torului i se infatiseazä o rezolvare a problemei 
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§i care cere gestul ulterior al verificärii prin- 

tr-o formalizare la nivel logic si conceptual). 

Deopotrivä, gestul teologiei este prin exce- 

lentä nediscursiv (impartäsirea din prezenta 

lui Dumnezeu nu este la nivelul intelectului, 

ci fiintial, cu toatä fiinta, traducåndu-se ulte- 
> 7 > 7 

rior la nivel de impresii, gånduri, concepte), dar 
o anume discursivitate este inerentä teologiei 
(spre exemplu, teologiei de expresie academicä, 
cum este cazul stiintelor biblice, a exegezei ca 
metodä istorico-criticä de analizä a textului, sau 
al arheologiei biblice). De semnalizat excesul 
de discursivitate in teologie prin gestul scolas- 
ticii care formaliza discursul teologie la nivel 
logic, propunåndu-se o apologeticä a „demon- 
strärii” existentei lui Dumnezeu prin categorii 
logico-filosofice. 

BibliograJfie. Bagdasar, Nicolae, Teoria cunostintei, Ed. 
Univers Enciclopedic, Bucure§ti, 1995. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

DISPARITÄTE DE CULT. (can.; lat. eultus 
disparitas) Neconcordantä data de faptul cä cei 
doi soti ai unei familii au religii sau confesiuni 
diferite. 

Termenul de disparitate de eult este in strånsä 
legäturä cu cel de cäsätorie mixtä. Cäsätoria 
mixtä (gavmo miktov) desemneazä legäturä 
conjugalä dintre douä persoane care fac parte 
din diferite confesiuni religioase, inter-erestine 
(erestini botezati valid). Astfel, prin cäsätorie 
mixtä se intelege cäsätoria in care fiecare dintre 
soti i§i pästreazä adeziunea fatä de confesiunea 
de care apartine prin Botez si este un termen 
distinet de alte concepte, precum convertire 
religioasä, asimilare religioasä, asimilare cultu- 
ralä, dezafiliere religioasä, apostazie si comu- 
nicare interetnicä, termeni folositi si de unele 
stiinfe aetuale. Cu toate acestea, in ciuda deose- 
birii faeute, aceste provocäri sunt ridicate din ce 
in ce mai mult si se simte nevoia aprofundärii si 
explieärii lor in contextul proiectärii unei cäsä- 
torii mixte din punet de vedere religiös. Cånd 
se vorbeste de cäsätorii mixte, trebuie sä se tinä 
cont cä in studiile recente se face o deosebire 
clarä intre douä tipuri de cäsätorii: una contrac- 
tatä intre un ortodox (sau catolic) si o persoanä 


nebotezatä erestin, denumitä si cäsätorie cu 
disparitate de eult (cäsätorie interreligioasä), 
si cea de-a doua intre douä persoane erestine, 
dar cu deosebire confesionalä (numitä simplu 
cäsätorie mixtä sau interconfesionalä). Astfel, 
pentru a evita confiiziile privind termenul de 
cäsätorie mixtä, trebuie ca acesta sä fre inteles 
ca referindu-se strict la cea de-a doua categorie, 
cäsätoriile interconfesionale. Sunt si canonisti 
care impart cäsätoriile mixte in douä categorii: 
cäsätoriile interconfesionale (mixta religio) si 
cäsätoriile interreligioase (<disparitas eultus). In 
acest studiu vom face distinetie intre cäsätoriile 
mixte si cele interreligioase sau cu disparitate 
de eult. Dupä cum precizam mai inainte, prin 
cäsätorie cu disparitate de eult intelegem acele 
cäsätorii interreligioase, iar prin cäsätorie mixtä 
(gavmo miktov) se intelege legäturä conjugalä 
dintre douä persoane care fac parte din diferite 
confesiuni erestine, aceastä notiune de „cäsä- 
torie mixtä” nefiind intålnitä in textul canoa- 
nelor, fiind un produs nou al teoriei Drep- 
tului canonic. Totusi, numeroase canoane fac 
mentiune despre existenta unor astfel de cäsä¬ 
torii intre persoane de eredinte diferite incä 
din epoca primarä a erestinismului (cäsätorii 
cu disparitate de eult). Teologul J. Meyendorff 
afirmä cä astfel de cäsätorii au fost celebrate 
freevent in trecut, mentionånd, in acela^i timp, 
posibilitatea incheierii si in prezent a unor astfel 
de cäsätorii, care adesea s-au arätat mai dura- 
bile si mai fericite decåt unele incheiate intre 

ortodoesii doar cu numele, care niciodatä nu 
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au inteles sensul cäsätoriei erestine si respon- 
sabilitätile pe care si le-au asumat inaintea lui 
Hristos in Taina Cununiei. 

Cäsätoriile intre persoane de eredinte diferite 
au fost intotdeauna condamnate de Bisericä, 
fie prin sinoadele convocate in Räsärit, fie in 
Apus. Pe baza dispozitiilor canonice, cäsätoriile 
erestinilor cu cei de alte eredinte erau interzise, 
iar cei ce ineäleau dispozitiile bisericesti erau 
chiar excomunicati din comunitätile religi¬ 
oase la care acestia aderaserä. Astfel, Can. 31 
Laod., care este intärit de Can. 10 Laod. si de 
Can. 14 Sin. IV Ec. au interzis incheierea de 
cäsätorii intre erestini si neerestini, fiind totusi 
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ingäduite cu conditia ca partea necrestinä sä 
fagäduiascä trecerea la crestinism, adicä ea va 
deveni prin primirea Sfintei Taine a Botezului 
subiect de drept, cu drepturi si indatoriri, in 
cadrul comunitätii crestine. Fägäduinta presu- 
pune si actul de aderare la credinta crestinä, nu 
numai simpla promisiune de trecere la cresti¬ 
nism intr-un viitor neprecizat. Can. 10 Laod. 
face precizarea: „Nu se cuvine ca cei ce sunt ai 
Bisericii sä uneascä cu nebägare de seamä pe 
fiii lor cu ereticii prin legätura cäsätoriei”, iar 
31 Laodiceea: „Cu niciun eretic nu se cuvine a 
incheia cäsätorie, sau a se da fiii sau fiicele dupä 
eretici, ci mai ales a-i lua, dacä ar fagädui cä se 
fac crestini”, arätåndu-se cä, in principiu, astfel 
de cäsätorii sunt interzise, admitåndu-se sub 
conditia convertirii. Unii canonisti ortodocsi 
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au interpretat Can. 10 Laod. ca referindu-se 
la cäsätoriile ortodocsilor (pästrätori ai dreptei 
credinte crestine nealterate) cu toti cei anate- 
matizati de Biserica Ortodoxä, prin cäderea 
lor in erezii deja anatematizate de Bisericä 
(Can. 1 Sin. II Ec.; 1 Vasile; 45 Ap.). La fel, 
Pärintii de la Calcedon, folosind Can. 10 si 31 
Laod., au interzis citetilor si cåntäretilor (psal- 
tilor), prin Can. 14, cäsätoriile lor cu ereticii. 
Astfel de cäsätorii erau permise numai atunci 
cånd persoana neortodoxä se angaja cä va trece 
la Ortodoxie: „De vreme ce in unele eparhii 
(mitropolii) se permite citetilor (lectorilor) si 
cåntäretilor sä se cäsätoreascä (si dupä hiro- 
tesie), sfåntul sinod a orånduit (hotäråt) sä nu 
fie ingäduit vreunuia dintre acestia sä ia femeie 
eterodoxä. Iar cei ce dintr-o astfel de cäsätorie 
au si dobåndit copii, dacä au apucat sä-i boteze 
la eretici pe cei näscuti dintr-msii, sä-i aducä pe 
acestia la impreunarea cu soborniceasca Bise¬ 
ricä (in comuniunea Bisericii sobornicesti), iar 
dacä nu i-au botezat, sä nu poatä (sä nu le fie 
permis) sä-i boteze pe acestia la eretici, si nici 
sä-i lege spre cäsätorie cu eretic ori cu iudeu, 
ori cu pägån, decåt numai dacä fata (persoana) 
care va sä se lege (prin cäsätorie) cu cei ortodox, 
ar fagädui (promite) cä va trece la credinta 
ortodoxä. Iar dacä cineva ar cälca aceastä orån- 
duire (hotäråre) a sfåntului sinod, sä fie supus 
pedepsei canonice” (Can. 14 Sin. IV Ec.). 


In timp ce Biserica a interzis cäsätoria cu eretici, 

unirea in cäsätorie cu schismatici a fost tole- 

ratä. Panaghiotis Hristinakis apreciazä faptul 

cä dispozitia Can. 14 Sin. IV Ec. a constituit 

o stimulare pentru pärinti de a nu-si cäsätori 

copiii cu eterodocsi, nici mäcar prin cäsätorii 

legale, acest canon interzicånd orice cäsätorie 

cu femei eretice. Cäsätoriile cu persoane de 

alte credinte (eterodocsi) nu pot fi acceptate 

sau tolerate in Biserica Ortodoxä, intrucåt, 

avändu-se in vedere toate temeiurile dogma- 

tice si canonice, unirea bärbatului cu femeia in 
» 7 

Ortodoxie este „Tainä mare”, care nu poate fi 
desconsideratä prin necredinta sotilor sau prin 
indiferentism religiös. 

Dispozitia Can. 72 Trul., care interzice bärba¬ 
tului ortodox insotirea cu femeia ereticä, dar 
si femeii ortodoxe insotirea cu bärbatul eretic, 
prevede cä o astfel de insotire nelegiuitä, fiind 
incheiatä, trebuie sä fie consideratä nulä si sä 
fie desfacutä: „Nu este iertat bärbatului ortodox 
sä se insoteascä cu femeia ereticä, nici femeia 
ortodoxä sä se cäsätoreascä cu bärbat eretic; 
ci de s-ar si vädi despre cineva cä a facut asa 
ceva, cäsätoria sä se considere nulä si insotirea 
nelegiuitä sä se dezlege; cäci nu trebuie a se uni 
cele neamestecate, nici sä se impreuneze oaia 
ci lupul, nici starea päcätosilor cu pärtasii lui 
Hristos; iar dacä va cälca cineva cele hotäråte de 
noi, sä se afiiriseascä. Dacä insä unii,gäsindu-se 
incä in necredintä, si nefiind incä numärati in 
turma ortodocsilor, s-au insotit prin cäsätorie 
legiuitä, si apoi unul, alegånd binele, a venit la 
lumina adevärului, iar celälalt se tine de legä¬ 
tura rätäcirii, nealegånd a privi razele dumne- 
zeiesti (dar necredincioasa sotie consimte sä 
träiascä cu sotul cei credincios, sau viceversa, 
cei necredincios cu cea credincioasä), sä nu se 
despartä, dupä dumnezeiescul Apostol: fiindcä 
bärbatul necredincios se sfinteste prin femeie, 
si femeia necredincioasä se sfinteste prin bärbat 
(1 Co 7,14)”. Astfel, cäsätoriile ortodocsilor cu 
ereticii erau interzise, eventualele insotiri fiind 

A 

ilegale si trebuiau sä se anuleze. Incälcarea 
Can. 72 aduce drept consecintä excomuni- 
carea (excluderea din Bisericä). Bazåndu-se pe 
principiul paulin (1 Co 7,12-16), Can. 72 Trul. 
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permite mentinerea legäturii cäsätoriei celor ce, 
incheind mai inainte cäsätoria ca pägåni, unul 
dintre soti s-a convertit la crestinism, putånd 
astfel sä vorbim de asa-zisele cäsätorii cu dispa- 
ritate de cult. Toleranta fatä de cäsätoriile intre 

j » 

persoane de credinte diferite, in general, este 
explicabilä. In cadrul primelor comunitäti de 
crestini (comunitäti mixte, formate din pägåni 
§i evrei convertiti la crestinism), existau nume- 

roase cazuri in care numai un sot era convertit 

> 

la crestinism, celälalt rämånånd in credinta sa. 

y 7 > 

Pentru ca o astfel de cäsätorie sä se mentinä 

> 

trebuia ca partea eterodoxä sä manifeste 
dorinta de a pästra legätura cäsätoriei cu cel 
convertit. Legalitatea acestei cäsätorii era recu- 
noscutä tocmai pentru faptul cä era incheiatä 
inainte ca unul dintre soti sä devinä, prin Botez, 
ortodox. In aceste conditii, Biserica Orto- 
doxä, urmånd principiul apostolic, dupä cum 
afirmä §i canonistul Nicodim Milas, nu poate 
decåt sä recunoascä legalitatea acestei cäsätorii 
intrucåt ea nu desface legäturile de familie $i 
nu poate exercita silnicie asupra sentimentelor 
si a vointei libere a sotilor, intrucåt „Dumnezeu 
ne-a chemat spre pace”, asa cum se exprimä 
apostolul. A se recunoaste benevol, de cätre 
partea eterodoxä, insotirea cu partea eterodoxä, 
constituie o garantie a faptului cä trecerea la 
dreapta credintä a pärtii ortodoxe s-a facut 
in deplinä libertate, farä constrångere $i farä 
repulsie manifestatä de cel eterodox, in acela^i 
timp, oferind nädejdea convertirii, fiind un 
imbold pentru partea eterodoxä sä adere liber 
la comuniunea impreunä cu Hristos. In acelasi 
timp, in contextul unei cäsätorii cu cei de alte 
credinte, credinta Bisericii Ortodoxe trebuie sä 
predomine, in sensul cä sotul ortodox trebuie sä 
se bucure de intreaga libertate in manifestarea 
credintei, a propriei religiozitäti, prin partici¬ 
parea la slujbele Bisericii, „manifestånd inilu- 
entä moralä asupra intregii vieti familiale”, in 
asa fel incåt si sotul necredincios putåndu-se 
sfinti prin legätura cäsätoriei cu sotul credin- 
cios, iar copiii lor fiind astfel »sfinti” si nu »necu- 
rati”, tocmai pentru cä sunt rod al unei legäturi 
cinstite, Insusi Hristos sfintind toate intr-o 
cäsätorie binecuvåntatä. Astfel, copiii rezultati 


din cäsätoriile interreligioase, conform privile- 
giului paulin, trebuie sä fie botezati, crescuti si 
educati in credinta Bisericii Ortodoxe. 
Consideräm cä de realä importantä in dialogul 
inter-ortodox este A Il-a Conferintä Panor- 
todoxå Presinodalä (3-12 septembrie 1982, 
Chambésy), care s-a pronuntat si asupra cäsä- 
toriilor mixte intre »ortodocsi si eterodocsi”, 
dar si intre »ortodocsi si necrestini sau necre- 
dincio^i”, hotärånd: »Cäsätoria intre ortodocsi 
§i neortodocsi este opritä dupä acrivia cano- 
nicä. Totusi, poate fi celebratä prin iconomie 
si dragoste de om, cu conditia expresä ca toti 
copiii proveniti dintr-o astfel de cäsätorie sä 
fie botezati si educati in Biserica Ortodoxä. 

y y y 

Bisericile Ortodoxe locale pot lua decizii prin 
aplicarea iconomiei dupä cazuri si dupä nevoile 
pastorale; cäsätoria intre ortodocsi si necres¬ 
tini sau necredinciosi este absolut opritä dupä 
acrivia canonicä. Bisericile Ortodoxe locale pot 
hotäri, cu privire la aceste cäsätorii, sä aplice 
iconomia tinånd cont de nevoile pastorale”. 
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Gh.I., „Impedimentele la cäsätorie $i motivele de divor^”, 
in: BOR, LXI (1943), 4-6; Soare, Gh.I., Impedimentele 
la cäsätorie fi motivele de divort , Tipografia Cärtilor Bise- 
rice^ti, Bucure^ti, 1943; Sweeting, M., Les Églises et les 
mariages mixtes , Ed. Cerf, Paris, 1969; Sweeting, M., 
Mariages mixtes , Strasbourg, 1963. 

Iulian Mihai L. Constantinescu 

DISPÉNSÄ. (lat. dispens atio - distribuire , 
administraré) Administrarea puterii bisericesti 
prin aplicarea principiului iconomiei bisericesti, 
in sens de pogorämånt, ca opus al acriviei cano- 
nice, in sensul cä Biserica avånd la dispozitie 
toate mijloacele necesare mäntuirii credincio- 
silor le administreazä sau le chiverniseste, fie 
dupä acrivie, fie cu pogorämånt pentru atingerea 
scopului Bisericii, måntuirea membrilor ei. 
Termenii de iconomie, dispensä, acrivie sunt 
folositi curent in terminologia Dreptului 
canonic pentru a aräta douä atitudini ale Bise¬ 
ricii atunci cånd face uz de mijloacele sale de 
måntuire. Unii canonisti au echivalat termenul 
de iconomie cu cel de dispensä (pogorämånt), 
iar altii considerä cä aplicarea principiului 
iconomiei bisericesti se face fie in sensul acriviei 
canonice, fie in sens de pogorämånt. Dupä cum 
afirmä canonistul P. UHuillier, prin termenul 
»iconomie” s-a inteles atitudinea de condescen- 

j 

dentä care se traduce in exceptii punctuale de 
la norme, atitudinea de iubire a Bisericii fatä 
de acei membri ai säi care incalcä prescriptiile 
canonice, iar termenul de »acrivie” arätånd fide- 
litatea Bisericii fatä de aplicarea prescriptiilor 
canonice pentru fiecare credincios. 

Iconomia bisericeascä s-a facut prezentä intot- 
deauna in Biserica Ortodoxä, acest termen 
venind din grecescul oikonomia, care derivä din 
oikonomein , compus din oikos (casä, locuintä, 
ceea ce aparrine casei) si nomein (a distribui, a 
impärti, a administra, a conduce). Termenul de 
iconomie poate fi folosit in numeroase sensuri, 
constatåndu-se bogätia de aplicäri mai ales 
crestine. In sens propriu, profan, prin oiko¬ 
nomia intelegem conducerea unei case, admi¬ 
nistrarea acesteia, iar prin extensie se poate 
intelege intr-un sens larg o administraré sau 
conducere. Acest termen, asa cum afirma K. 
Duchatelez, a cunoscut in timp aplicatii si 


sensuri diverse de o mare valoare in domeniul 
religiös: »Vechilor greci le pläcea sä celebreze 
universul bine ordonat, armonios — cosmosul - 
si sä descrie providenta fatä de oameni ca o 
operä a iconomiei divine”, iar Sfånta Scripturä 
si Pärintii greci au privit intr-un chip cu totul 
special iconomia divinä a mäntuirii in Hristos. 
Astfel, in Epistola cätre Efeseni (1, 3-10; 3, 
9), Sf. Apostol Pavel aratä imaginea måntuirii 
in Hristos si realizarea sa in timpurile mesia- 
nice $i eshatologice, Sfintii Pärinti aplicånd 
notiunea de iconomie la viata lui Hristos, 
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iconomia incluzänd si un mod profund urnan 
de a actiona: »Iisus desfasoarä o pedagogie 
adaptatä släbiciunii omului pentru a-1 invita §i 
conduce la måntuire”. In consecintä, iconomia 
desi este plinä de ingäduintä si de o continuä 
acomodare, totusi ea nu se indepärteazä $i nici 
nu suprimä idealul urmärit. In timp, incepånd 
cu Sf. Vasile cel Mare (sec. IV) $i Sf. Chiril al 
Alexandriei (sec. V), se observä cä notiunea 
de iconomie bisericeascä s-a aplicat in chipuri 
diferite: taine, moralä, drept canonic s.a., exis- 
tenta acesteia fiind deosebit de importantä la 
nivelul comunitätilor crestine, prin ea märtu- 
risindu-se o istorie activä, o continuä evolutie, 
dificil de a se aräta o precisä coerentä. 

Iconomia bisericeascä se gäseste printre prin- 
cipiile canonice cu fond dogmatic si juridic 
pentru organizarea Bisericii Ortodoxe, condu¬ 
cerea bisericeascä, purtätoarea puterii biseri¬ 
cesti, aplicånd mijloacele de måntuire, asa cum 
apreciazä, pentru interesul suprem bisericesc, 
dobåndirea måntuirii membrilor säi. Chiver- 
nisirea harului sfintitor, a puterii sfintitoare, 
are ca scop »validarea sau implinirea lucrärilor 
nedepline de aceastä naturä, cum este cazul 
cu tainele eterodocsilor care pot fi validate pe 
cale de iconomie” (ex. Botezul, cäsätoria religi- 
oasä). Pentru faptul cä Biserica nu poate lipsi 
pe nimeni de måntuire, deschizånd larg usile 
måntuirii pentru cei ce märturisesc dreapta 
credintä {FA 14,27; 1 Tim 2, 4), slujitorii bise¬ 
ricesti fiind »iconomi ai tainelor lui Dumnezeu” 
{1 Co 4, 1; 1 Pt 4, 10), dar si pentru cä unii 
dintre membrii Bisericii incalcä, cu stiintä sau 
cu nestiintä, legile bisericesti sau au nevoie de 
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dispensä, principiul iconomiei este de actua- 
litate, fiind statornicit in canoanele Bisericii 
(Can. 16 Sin. IV Ec.; 102 Sin. VI Ec.; 2, 5, 
7 Ane.), cåt si in aetuala legislatie a Bisericii 
Ortodoxe Romåne, intrucät chiriarhul „acordä 
dispense bisericesti de cäsätorie si recäsätorire 
pentru credinciosii mireni, in limita prevede- 
rilor canonice” (art. 88 lit. r. St.). 

In lucrarea de måntuire a Bisericii se foloseste 
atåt acrivia (exaetitatea), cåt si iconomia: ,,in 
Biserica lui Hristos se pästreazä douä feluri de 
conducere si de indreptare: unul se numeste 
acrivia , iar altul se numeste iconomia sau pogo- 
rämåntul , cu care - cånd cu unul, cånd cu 
altul - conduce spre måntuirea sufletelor, prin 
iconomia Duhului”. Patriarhul Dositei al Ieru- 
salimului afirmä: Jucrurile bisericesti se consi- 
derä in douä chipuri: dupä acrivie (exaetitate) si 
dupä iconomie. $i atunci cånd nu pot avea loc 
cele dupä acrivie, au loc cele dupä iconomie”. 
Acrivia si iconomia sunt cele douä dimensiuni 
care definesc limitele in care Biserica isi desfa- 
soarä activitatea cu privire la membrii ei, dar 
si fatä de cei care nu sunt membri ai Bisericii, 
fiind douä modalitäti potrivit cärora Biserica 
lucreazä §i inainteazä pe calea folosirii mijloa- 
celor de måntuire. Astfel, dispensa poate fi 
justificatä si de imposibilitatea praetieä de a 
aplica o normä generalä in circumstante parti- 
culare, farä a intra in categoria iconomiei incäl- 
cärile arbitrare ale normelor aflate in vigoare. 
Asa cum afirma profesorul H. Alivizatos, prin¬ 
cipiul iconomiei a gäsit cåmpul cel mai vast 
de aplicare in domeniul matrimonial, privind 
indeosebi impedimentele rezultate din rudenia 
naturalä, spiritualä sau a afinitätii si aceasta din 
cauza tendintei de extindere in timp a gradelor 
prohibitive la cäsätorie. Dar, iconomia biseri- 
ceascä se aplicä $i in materia divortului, desi 
canonistii ortodoesi s-au arätat mai degrabä 
impotriva aplicärii iconomiei, insistånd mai 
mult asupra diferentelor esentiale intre legis- 
latia mozaicä si cea anticä pägånä, pe de o 
parte, si normele bisericesti, pe de altä parte, 
arätånd cä Biserica nu permitea divortul decåt 
pentru cauze determinate. Dupä cum observä 
canonistul P. UHuillier, canonistii ortodoesi 


nu trateazä si problema divortalui atunci cånd 
este abordat principiul iconomiei bisericesti in 
legäturä cu domeniul matrimonial, ei accen- 
tuånd aplicarea iconomiei pentru gradele de 
rudenie si pentru cäsätoriile mixte. 

Asadar, rolul iconomiei bisericesti este de a 
corecta in unele situatii rigoarea legii, farä a se 
putea afirma cä atitudinea pastoralä a Bisericii 
este sinonimä cu indulgenta nelimitatä, evitån- 
du-se abuzul autoritätii competente privind 
acordarea dispensei. Prin urmare, urmån- 
du-se traditia patristicä, este necesar astäzi sä 
se impunä epitimii pentru cazurile celor care 
sävårsesc deliete farä circumstante atenuante, 
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tinåndu-se cont si de acrivia canonicä pentru 
a nu se cädea in extrema banalizärii aplica- 

bilitätii normelor canonice. Privind acrivia 

> 

canonicä, putem afirma cä intreaga viatä a 
omului raportatä la Dumnezeu este reglemen- 
tatä bisericeste dupä invätätura Sfintei Scrip- 
turi si dupä canoanele Bisericii, acest raport 
om - Dumnezeu fiind el insusi un raport de 
canonicitate, de acrivie canonicä, iar »aceasta 
presupune, pe de o parte, receptarea corectä 
si completä a adevärului revelat si a harului si, 
pe de altä parte, libera conformitate, corectä si 
completä a canoanelor stabilite de Bisericä”. 
Canonistul Nicodim Milas afirmä cä Biserica 
nu poate acorda dispense pentru unele impe- 
dimente matrimoniale, acest lucru putånd fi 
realizat numai de un viitor Sinod ecumenic 
care va trebui sä rezolve multe probleme ale 
regimului matrimonial si sä legifereze de o 
manierä uniformä pe temelie canonicä. In situ¬ 
atii extraordinäre, cånd ordinea bisericeascä 
este pusä in pericol, canoanele Bisericii permit 
sinoadelor locale sä interpreteze si sä aplice 
legea cu indulgentä pentru unele persoane. 
Dacä impedimentele matrimoniale sunt stabi¬ 
lite de autoritatea bisericeascä in afara Sino- 


dului ecumenic, atunci acestea pot fi abrogate 
sau dispensate de episcopul local cu permiterea 
cäsätoriei respective. Dupä cum afirmä cano¬ 
nistul Milas, „dispensa sau trecerea cu vederea a 
unui impediment, pentru acele persoane cärora 
li se acordä o asemenea trecere cu vederea, 


formeazä un act de gratie din partea Bisericii, 
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pentru care persoana respectiva trebuie sä 
se arate indeosebi recunoscätoare Bisericii. 
Aceastä recunostintä trebuie doveditä practic 
printr-o faptä bunä si pläcutä lui Dumnezeu. 
De regulä, aceasta se face prin daruri pentru 
Bisericä sau pentru o societate de binefa- 
ceri, dupä decizia autoritätii bisericesti care a 
dat dispensa. Aceastä decizie, actualmente, se 
numeste penitentä matrimonialä”. 

Bisericä Ortodoxä a acordat intotdeauna 
dispense prin aplicarea iconomiei bisericesti. 
Dispensa este acordatä de autoritatea compe- 
tentä, dar numai pentru ratiuni serioase, argu- 
mentele aduse trebuind sä fie bine analizate, cu 
multä atentie si responsabilitate, pentru ca in 
urma examinärii dispensa sä poatä fi acordatä 
sau refuzatä. In contextul actual, respectarea 
canoanelor dupä acrivie pare a fi din ce in ce 
mai dificil de realizat, in acelasi timp, Bisericä 
avånd dreptul de aplicare a dispenselor, prin 
iconomia bisericeascä, pentru cä ea adminis- 
treazä propriile mijloace de måntuire läsate la 
dispozitia ei de Måntuitorul Hristos si aceasta 
pentru realizarea scopului existential, måntu- 
irea lumii. Insä acest raport, acrivie canonicä - 
iconomie bisericeascä ,, diferä in sånul Ortodoxiei, 
la nivelul Bisericilor locale, aplicarea iconomiei 
bisericesti fiind la dispozitia fiecärui episcop si 
sinod local, diferentierile fiind justificate si prin 
problemele pastorale diferite existente in sånul 
comunitätilor locale. 
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Iulian Mihai L. Constantinescu 


DIVINÅTIE. (lat. divinatio - preves- 
tire, ghicire , cu sensul de cunoastere a vointei 
divine) Practica ocultä, neconformä cu voia 
lui Dumnezeu, de a descifra necunoscutul §i 
de a afla trecutul, prezentul §i viitorul pe alte 
cäi decåt cele ale inläntuirii logice $i cauzale. 
Termenul s-a generalizat cu sensul de prezicere 
a viitorului. Prezentä, incepånd cu Preistoria, 
in toate culturile lumii, divinatia a fost initial 
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legatä de religie, constituind un mod de a afla 
vointa zeilor sau a altor flinte supranaturale $i 
a modului cum poate fi aceasta dusä la indepli- 
nire individual sau de cätre intreaga comuni- 

A* 

tate. In timp, divinatia a evoluat intr-o practicä 
parareligioasä, fiind frecvent asociatä cu magia. 
Dupä instaurarea crestinismului, aceasta a fost 
interzisä, insä a supravietuit sub diferite forme 


pånä in prezent. 

In privinta tehnicilor folosite, existä douä tipuri 
de divinatie: naturalä si operationalä. Divinatia 


naturalä constä in observarea si interpretarea 


fenomenelor si evenimentelor din naturä sau a 
unor elemente de fiziologie umanä, considerate 


drept semne sau indicii ale unor evenimente 
viitoare. Tin de divinatia naturalä: chiromantia, 
meteoromantia, ornitomantia, dendromantia, 
geomantia, astrologia s.a. Divinatia operatio¬ 
nalä constä in invocarea expresä a unor desco- 


periri si in manipularea unui instrumentar 
specific (cärti, fiim, zaruri, cärti de joc, cutite, 
pietre etc.) sau spirite ori forte oculte care se 
considerä cä au puterea de a cunoaste trecutul, 
prezentul si viitorul. Pot fi incluse in cadrul 
divinatiei operationale tehnici, precum: necro- 
mantia, oniromantia, bibliomantia (deschiderea 
unei cärti la intåmplare si revelarea viitorului in 
functie de primul pasaj de la pagina deschisä), 


cartomantia, aritmomantia f .a. 

Bisericä a condamnat categoric divinatia, consi- 
derånd-o opusä prin continut, origine, scop si 
consecinte adeväratei revelatii a lui Dumnezeu si 
profetismului autentic, reprezentånd o lucrare a 
diavolului prin care crestinii sunt indepärtati de 
adevärata credintä. Sfånta Scripturä se exprimä 
farä echivoc impotriva divinatiei (Lv 20, 6, 27; 
Dl 18,9-14,22; Ir 23,13; 23,16; 23,31-32; Mh 
3,5; Mt 7,15-16; FA 8,9-11; 13,6; 16,16-18). 
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in ceea ce priveste Sfånta Traditie, au luat atitu- 
dine impotriva diferitelor forme de divinatie 
Sf. loan Gurä de Aur, Minucius Felix, Fericitul 
Augustin, Niceta de Remesiana, iar Sinodul de 
la Ancira (Can. 24), Sinodul de la Laodiceea 
(Can. 36) si Sinodul Trulan (Can. 61) prescriu 
penitente severe pentru crestinii care apeleazä la 
practici divinatorii. 

Bibliografie. Curry, P., Voss, A., (ed.), Seting with Diffe- 
rent Eyes: Essays in Astrology and Divination , Cambridge 
Scholars Publishing, New Casde, 2007; Loewe, M., 
Blacker, C. (eds), Divination and Oracles, Ed. George 
Allen and Unwin, London, 1981; Vasilescu, Emilian, 
»Divinatia, falsa prezicere a viitomlui”, In: ST.\ VI (1954), 
9-10, pp. 554-576. 

Iulian Damian 


DIVÖRT. (lat. divortium - divor t, despärtire , 
loc de despärtire) Desfacerea cäsätoriei incheiate 
legal. Spre deosebire de Biserica Romano-Ca- 
tolicä, unde divortul nu este acceptat, ci numai, 
in anumite cazuri, separarea sotilor („ thori , 
mensae et habitationis”), si aceasta in virtutea 
doctrinei indisolubilitätii absolute a cäsätoriei 
sacramentale valide, incheiatä si consumata, in 
Biserica Ortodoxä divortul este tolerat pentru 
motive determinate, ca dispensä divinä. Intre 
Occident si Orient, in timp, a sporit diferenta 
in evolutia generalä a dreptului matrimonial 
privind formarea si desfacerea legäturii matri- 
moniale, Occidentul accentuånd notiunea 
sa de indisolubilitate a cäsätoriei, in timp ce 
Orientul, potrivit principiului iconomiei bise- 


ricesti, a tolerat cäsätoriile succesive in limitele 
preväzute de normele canonice, avåndu-se in 
vedere si faptul cä divorml poate crea impedi- 
mente la cäsätorie, provenind, fie din natura sa 
fie dm statutul persoanei divortate in Biserica.' 
Prm aparitia crestinismului, cäsätoria a primit 

?i indis0lub ^tii, fiind ridi- 
cata de Hnstos la rang de tainä si asemänatä 

o: legatura tamicä intre Hristos si Bise, 

Principml evanghelic al indisolubiHtätii < 

nei este: „ceea ce Dumnezeu a unit o™ 
despartä” (Mt 19, 6). Dintru incepu^P 
crestinä a luptat impotriva divortuLi „ 
impotriva divortului prin liber consim" 
lucrand pentru promovarea unei vieti ti 


spirit crestin intr-o societate aflatä in declin. 
Sfånta Scripturä nu admite divorml decåt 
pentru adulter: „Eu insä vä spun cä oricine-si 
lasä femeia, in afara pricinii de desfrånare, o 
face sä sävårseascä adulter; iar cel ce o va lua pe 
cea läsatä, adulter sävårseste” {Mt 5,32). Astfel, 
cäsätoria este indisolubilä, ea fiind instituitä 
de Dumnezeu incä de la originile umanitätii, 
iar Måntuitorul Hristos a ridicat-o la rang 
de tainä, intärind ceea ce Dumnezeu a insti- 
tuit in rai si combätånd repudierile permise de 
Moise pentru starea de päcat a „omului vechi”, 
recäsätorirea privindu-1 numai pe acesta, nu si 
pe oamenii Impärätiei lui Dumnezeu. Adul- 
terul nu este compatibil cu natura cäsätoriei, 

A 

Insusi Måntuitorul recunoscånd ca inexistentä 

y 

o legäturä matrimonialä incheiatä inainte de 
adulter. Prin urmare, cäsätoria fiind indisolu¬ 
bilä prin natura ei, poate totusi sä fie desfacutä 
pentru motive bine determinate. Teologul grec 
Panayotis Trembellas precizeazä cä indisolu- 
bilitatea cäsätoriei se confundä intr-o mäsurä 
cu unicitatea sau cu monogamia, temeiurile 
scripmristice in favoarea monogamiei arätånd 
de fapt indisolubilitatea legäturii matrimoniale. 
Fapml cä omul va läsa pe tatäl säu si pe marna 
sa si se va uni cu femeia sa unicä si va forma 
cu ea „un singur trup”, aratä cä o cäsätorie nu 
poate sä fie incheiatä decåt intre douä persoane 
de sex diferit, unirea lor fiind indisolubilä. Dacä 
omul nu trebuie sä separe ceea ce Dumnezeu 
a unit, atunci divorml, prin care cei doi soti 
care formeazä „un singur trup’’ sunt separati 
unul de celälalt, este atåt contrar naturii, cåt 
si legii, asa cum afirma Profesorul Trembellas. 
Este contrar naturii pentru cä este desträmat 
unicul trup in care sunt uniti cei doi soti prin 
Taina Cununiei si contrar legii pentru cä ceea 
ce Dumnezeu a unit este separat prin divort. 
Totusi, singura ratiune pentru care legäturä 
matrimonialä poate fi desfacutä, recunoscutä si 
repetatä de douä ori de Hristos, in Evanghelia 

dupä Matei, este adulterul. 

In virtutea prescriptiilor biblice si pe baza mva- 
täturii Sfintilor Pärinti si a scriitorilor bisericesti, 
precum Iustin Martirul, Atenagora Atenianul, 
Teofil al Antiohiei, Vasile al Ancirei, Clement 
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Alexandrinul, loan Gurä de Aur, Vasile cel 
Mare, Grigorie de Nyssa, Grigorie de Nazianz, 
s-a pästrat traditia cä este indisolubilä cäsätoria, 
cu exceptia mortii si a infidelitätii unuia dintxe 
soti. Faptul cä adulterul apare ca motiv de divort 
numai la Sf. Evanghelist Matei, a dat nastere la 
numeroase controverse, sustinute mai cu seamä 
de adversarii divortului care au interpretat 
diferit termenul grecesc pomeia, ca abatere ante- 
rioarä cäsätoriei si nu ca adulter, asa cum este 
interpretat atåt in Vechiul Testament, cåt si in 
Noul Testament. Totusi, teologii si canonistii 
ortodocsi, pe baza textelor de la Matei (19,1-9; 
5, 31-32), au sustinut cä adulterul autorizeazä 
pronuntarea desfacerii cäsätoriei, cazul desfrå- 
närii dånd dreptul sotului separat pentru violarea 
unirii indisolubile a cäsätoriei sä se poatä recä- 
sätori farä a fi invinuit de adulter, desi aceastä 
concluzie nu a fost unanimä in cursul timpului. 
Dar, divortul, tolerat de Biserica Ortodoxä ca 
dispensä divinä, acordat in mod legitim, conferä 
dreptul sotului trädat de a se recäsätori, dar nu 
si o obligatie, recäsätorirea fiind toleratä prin 
iconomie bisericeascä. 

In decursul vremii, Biserica a mai admis si 
alte motive de divort care decurg din noti- 
unea de adulter, precum si din cea de moarte, 
intelegåndu-se aici nu numai moartea natu¬ 
ral ä, ci si moartea religioasä sau moralä. Dacä 
prin moartea naturalä cäsätoria inceteazä, 
prin moartea moralä sau religioasä aceasta se 
desface pentru cä se distruge baza moralä si 
religioasä a ei, farä sä se mai tindä spre impli- 
nirea scopului cäsätoriei pe baza iubirii reci- 
proce. Legätura matrimonialä inceteazä din 
cauza alterärii prin päcat a temeliei ei. In timp, 
au existat motive de divort impuse prin legis- 
latia de stat care n-au fost acceptate de cätre 
Bisericä, precum si motive de divort admise de 
legile bisericesti, dar neacceptate prin legea de 
stat. Numärul acestor motive, precum si gravi- 
tatea lor, au fost intotdeauna privite diferit de 
cele douä institutii, de Stat si de Bisericä, fiind 

y 7 y 7 

perioade in care numärul motivelor de divort 
a fost foarte mare, acestea fiind precizate in 
amänunt de legea civilä. Biserica n-a stabilit 
niciodatä o listä precisä a motivelor de divort, 


orientåndu-se dupä normele ei religioase §i 
morale, precum §i dupä legea civilä (relevantä 
fiind Novela 117 din anul 542 a lui Justinian) 
pentru a admite sau nu divortul. Dacä in cazul 
adulterului Biserica a admis divortul, dupä 
cuvåntul Måntuitorului, pentru alte motive ea 
s-a impotrivit, apärånd intotdeauna träinicia 
cäsätoriei si a familiei crestine, urmånd atät ceea 
ce Insusi Måntuitorul a spus: „ceea ce a impre- 
unat Dumnezeu, omul sä nu despartä” {Mt 19, 
6), precum si invätätura paulinä: „legatu-te-ai 
cu femeia, nu cäuta despärtirea” (1 Co 7,27) si 
„celor cäsätoriti, nu eu, ci Domnul le porun- 
ceste: femeia sä nu se despartä de bärbat” (i Co 
7,10). Atunci cånd canoanele Bisericii nu s-au 
pronuntat pentru anumite motive de divort, se 
avea in vedere legislatia civilä in materie, iar 
acolo unde legea civilä nu se pronunta ferm, 
canonistii Bisericii cereau ca reglementärile 
bisericesti sä fie intärite prin legi de stat pentru 
a le spori autoritatea. Motivele canonice de 
divort acceptate de Biserica Ortodoxä se gäsesc 
in Nomocanonul in XIV titluri , orice motiv de 
divort impus prin lege civilä, dacä nu se aflä in 
aceastä colectie, nu poate fi acceptat. 

Dupä legislatia civilä din Romånia, in vigoare 
astäzi, divortul se acordä de cätre instanta de 
judecatä numai pentru motive temeinice, atunci 
cånd nu se mai pot stabili raporturi intre soti si 
nu se mai poate continua convietuirea lor. Dacä 
in vechea legislatie, in fiinctie de motivele de 
divort, se putea acorda termen de conciliere si 
de gåndire sau se putea proceda direct la fixarea 
termenului de judecatä, prin noua reglementare 
este regretabil faptul cä s-au inläturat terme- 
nele de conciliere si de gåndire, adoptåndu-se 
o procedurä unicä: presedintele instantei de 
judecatä, primind cererea de divort, va da recla- 
mantului sfaturi de impäcare, iar dacä acesta va 
sustine in continuare cererea sa de divort, se va 
fixa termen pentru judecarea cauzei (art. 613 
C. proc. civ.). Asadar, exceptånd acordul sotilor 
pentru divort, pentru pronuntarea divortului 
trebuie indeplinite unele conditii, motivele de 
divort nefiind precizate de legislatia civilä in 
vigoare, ci le gäsim numai in practica judiciarä. 
Avånd in vedere misiunea Bisericii si implinirea 
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scopului ei pämåntesc, pentru evitarea neintele- 
gerilor, a tulburärilor, dar si sub influenta legis- 
latiilor civile, slujitorii bisericesti, constienti 
fiind cä este cu neputintä imputinarea puterii 
legislative a Bisericii in timp, dupä incheierea 
„canonului canoanelor”, au gäsit de cuviintä sä 
introducä norme noi privind motivele de divort 
pentru evitarea consecintelor grave ce se nasc 
prin mentinerea unor cäsätorii care nu-si mai 
pot atinge scopul, primejduindu-se atåt viata 
fizicä, cåt si viata moralä sau religioasä a sotilor. 
Dacä divortul a fost acceptat de Måntuitorul 
Hristos pentru motive bine determinate, 
precum moartea si adulterul, acesta avånd ca 
efect moartea moralä a sotului vinovat, pornind 
de aici, Biserica a socotit in timp cä mai existä 
si alte motive care pot provoca moartea moralä, 
religioasä, fizicä partialä sau civilä a unuia 
dintre soti, pronuntånd divortul bisericesc §i 
pentru alte categorii de motive asimilate cu 
moartea, socotindu-se cä ele produc efecte 
asemänätoare cu moartea fizicä, de$i nu iden- 
tice. Astfel, precum prin moartea fizicä ince- 
teazä legätura matrimonialä, asa si alte cauze 
grave pot produce incetarea legäturii cäsätoriei. 
Motivele de divort admise de Bisericä au fost 
in timp din ce in ce mai limitate, Biserica 
»impäcånd principiile Bisericii cu släbiciunile 
naturii omenesti”. Ele se pot clasifica in: a) 
motive care atrag pedepse pentru sotul din vina 
cäruia s-a desfacut cäsätoria; b) motive care nu 
atrag nicio pedeapsä pentru amåndouä pärtile, 
asa cum le gäsim la canonistul Nicodim Milas. 
O altä clasificare este: a) motive hotäråte de 
Bisericä si intemeiate pe izvoare canonice; b) 
motive hotäråte de stat si primite de Bisericä; 
c) motive de divort cuprinse in dreptul civil, dar 
neprimite de Bisericä, nici material, nici formal. 
O clasificare a motivelor de divort care are in 
vedere asimilarea unora dintre ele cu principa- 
lele motive de desfacere a cäsätoriei, moartea 
$i adulterul, o intålnim in Dreptul canonic 
ortodox al pärintelui profesor loan N. Floca, 
motive impärtite in 4 categorii: 1. motive care 
provoacä moartea religioasä (apostazia, erezia si 
tinerea la Botez a propriului fiu); 2. motive care 
provoacä moartea moralä (alienatia incurabilä, 


crima, avortul, atentatul la viata sotului, osånda 
gravä din partea duhovnicului care se dä 
pentru päcate foarte grele, cum sunt cele stri- 
gätoare la cer, adulterul, boala venericä, silirea 
la acte imorale, refuzul convietuirii conjugale); 
3. motive care provoacä moartea fizicä partialä 
(neputintä implinirii indatoririlor conjugale 
sau impotenta, boala gravä incurabilä si conta- 
gioasä (lepra etc.); 4. motive care provoacä 
moartea civilä (declararea unui sot ca dispärut, 
anularea unei cäsätorii prin hotäråre judecäto- 
reascä, cälugärirea si alegerea de episcop). 

Insä, precum prin Sfånta Tainä a Cununiei se 
impärtäseste harul Sfåntului Duh, legätura de 
tainä dintre soti fiind inältatä la demnitatea 

y y 

reprezentärii unirii duhovnicesti dintre Hristos 

si Bisericä, in urma pronuntärii divortului civil 

trebuie sä fie desfacutä si aceastä legäturä de 

tainä dintre soti prin divort bisericesc cu efect 

haric, fiind pronuntat de episcop care are pleni- 

tudinea haricä in Bisericä. Ne permitem sä 

folosim cel mult termenul de „divort bisericesc” 

sau »divort religiös” pentru desfacerea legäturii 

de tainä dintre soti, cunoscånd cä termenul 

»divort” nu poate fi religiös, fiind propriu legis- 

latiei civile si farä sä fie o realitate care sä apar- 

tinä vietii bisericesti, Biserica gäsindu-1 precizat 

de legea romanä ( divortium , repudium). 

Divortul bisericesc este »calea oficialä si corectä 

pentru dobåndirea desfacerii cäsätoriei si a 

posibilitätii contractärii unei alte cäsätorii”. El 

se pronuntä si se aprobä numai de episcopul 

eparhiot si nu de un alt organ administrativ, pe 

baza hotärårii definitive a instantei de judecatä 

si a cererii celor doi. Asadar, divortul bisericesc, 
> > 7 > 

fiind pronuntat de episcop in urma divormlui 
civil, „poate fi considerat ca un act cu efecte 
harice”. Profesorul Iorgu Ivan sustine cä „sodi 
care au mai fost cäsätoriti religiös (inainte de 
a li se oficia noua cununie) trebuie sä obtinä 
desfacerea cäsätoriei religioase anterioare, care 
se aprobä numai dacä motivele pentru care s-a 
aprobat divornil sunt admise si de Bisericä 
pentru desfacerea cäsätoriei”, intelegåndu-se 
de aici cä numai dupä desfacerea cäsätoriei reli¬ 
gioase anterioare preotul poate sävårsi cununia 
sotilor care mai fuseserä cäsätoriti religiös. 
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Fatä de aceastä ränduialä canonicä, pärintele 
profesor Nicolae Durä intäreste ideea nuli- 
tätii cäsätoriei celor care ar incälca rånduiala si 

> f 

aceasta pentru cä respectivii soti ar fi bigami 
din punct de vedere religiös, bigamia fiind 
combätutä atåt de Bisericä, cåt si de legea civila. 
Astfel, apreciem cä trebuie sä se punä accent 
pe divortul bisericesc - act cu efecte harice, cäci 
sustinåndu-se teoria divortului bisericesc ca un 
simplu act farä implicatii harice, adicä farä a 
desface in chip real legätura de tainä a celor doi, 
dobånditä prin Sfånta Tainä a Cununiei, se pot 
naste numeroase conceptii gresite cu privire la 
divort, conceptii care umbresc importanta fi 
necesitatea lui, ignorarea desfacerii legäturii 
de tainä, incurajånd poligamia, asa cum afirma 
pärintele loan Floca. Subliniem cä episcopul, 
avånd deplinätatea puterii harice in Bisericä, 
pronuntä divortul bisericesc ca „act cu efecte 
harice”, scopul acestui divort fiind acela de a-i 
separa haric pe fostii soti. In acest sens, cano- 
nistul P. UHuillier afirmä: „!n tärile unde existä 
divort civil, credinciosii ortodocsi se adreseazä 


autoritätilor bisericesti (episcopului locului - 
n.n.) dupä ce a fost pronuntatä judecarea civilä 
a divortului”, continuånd cä eventualul refiiz al 


autoritätii competente de a pronuntä divortul 
exclude posibilitatea altei cäsätorii religioase. 
Posibilitatea autoritätii bisericesti de a refiiza 
desfacerea cäsätoriei in urma divortului civil se 
intemeiazä tocmai pe recunoasterea mentinerii 
stärii harice dupä desfacerea civilä a cäsätoriei. 
Fiind desfacutä in chip real legätura de tainä 
a celor doi soti, nu putem sustine cä divortul 
bisericesc este un simplu act constatator al stärii 
de päcat si prin urmare a pierderii legäturii de 
har, ci act cu implicatii harice, sacramentale, 
sustinånd in acest sens necesitatea unui ritual 


potrivit acestui moment, nu simplificarea exce- 
sivä a modului de acordare a divortului biseri¬ 


cesc, cu consecinte de conceptie grave. 

Prin urmare, divortul bisericesc trebuie privit 
ca act cu efecte harice prin care se desface legä¬ 
tura de tainä a cäsätoriei existente religiös, farä 
o astfel de dezlegare sustinåndu-se in mod 
tacit tolerarea bigamiei, trigamiei sau a poli- 
gamiei. Måntuitorul Hristos afirmä unitatea 


indisolubilä a cäsätoriei: „Iar Eu zic vouä cä 
oricine va läsa pe femeia sa, in afarä de pricinä 
de desfrånare, si se va insura cu alta, sävår¬ 
seste adulter; si cine s-a insurat cu cea läsatä 
sävårseste adulter” (Mt 19, 9). Asadar, cel ce-fi 
lasä femeia pentru alta sävårseste adulter, ca 
si cel ce o ia pe cea päräsitä. Unitatea sotilor 
(monogamia) in cäsätorie este o lege fireascä 
datä de Dumnezeu omului, intemeindu-se pe 
faptul cä Dumnezeu 1-a creat pe om ca bärbat 
si ca femeie, alcätuind o unitate. Fiecare dintre 
soti devine om intreg prin unirea cu celälalt in 
cäsätorie, iar aceastä unitate nu se poate desface 
si reface cu o altä persoanä. Potrivit cuvin- 
telor Måntuitorului (Mt 19, 4-6), Bisericä nu 
divorteazä pe cei cäsätoriti, acestia nemaifiind 
„doi, ci un trup”, Bisericä pronuntånd divortul 
pentru cei divortati civil, cånd legätura sotilor a 
fost alteratä prin trädarea iubirii reciproce farä 
de care nu mai poate exista cäsätorie. 

Bibliograiie. Alivizatos, A., Marriage & Divorce. In 
Accordance viith the Canon Law of the Orthodox Churcb, 
London, 1948; Alivizatos, A., The Sacraments, London, 
1937; Boroianu, D.G., Dreptul bisericesc, vol. II, Ia$i, 
1899; Constantinescu, Iulian Mihai, JVlotivele cano- 
nice de divort in traditia Bisericii Ortodoxe”, in: AfO, LX 
(2008), 5-8; Constantinescu, Iulian Mihai, jncetarea 
^i desfacerea cäsätoriei intre legislapa de stat $i traditia 
canonicä a Bisericii. Problema poligamiei harice”, in: 
AfO, LXIII (2011), 1-4; Costea, Traian, Cäsätoria din 
punct de vedere: istoric, dogmaticsi canonic, Bucuresti, 1935; 
Crouzel, Henri, „Les Péres de 1’Eglise ont-il permis le 
remariage apres séparation?”, in: Bulletin de Littérature 
Ecclésiastique , 70/1969; Dauvillier, Jean, De Clercq, 
Carlo, Le mariage en droit canonique oriental , Librairie 
du Recueil Sirey, Paris, 1936; Dubarle, A.M., JVlariage 
et divorce dans 1’Evangile”, in: LOrient Syrien , 9/1964; 
Dumont, C.J., „L’indissolubilité du mariage dans 1’Eglise 
Orthodoxe Bysantine. Fondements bibliques, patris- 
tiques et historiques”, in: RDC, 31/1981; Floca, loan 
N., Drept canonic ortodox. Legislatie si administratie bise- 
riceascä, vol. II, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1990; Guilland, 
R., „Les noces plurales å Byzance”, in: Byzantino-Slavica , 
IX (1947), 1; LHuillier, Pierre, „Lattitude de 1’Eglise 
Orthodoxe vis-å-vis du remariage des divorcés”, in: 
RDC, XXIX (1979), 1; Mila$, Nicodim, Dreptul biseri¬ 
cesc oriental, trad. D.I. Cornilescu, V.S. Radu, Bucuresti, 
1915; Necula, Nicolae D.,„Ce este divortul religiös $i ce 
importantä are el in administrarea Tainei Cununiei?”, in 
Traditie si innoire in slujirea liturgicä, vol. III, Ed. Institu¬ 
tului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 


DICTIONAR DE TEOLOGIE ORTODOXÄ 


297 


Bucure^ti, 2004; Rey-Mermet, Théodule, Ce que Dieu 
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Iulian Mihai L. Constantinescu 

DOCHETISM. (gr. dokeo - a pärea ) Invätä- 
turä hristologicä care limiteazä omenitatea realä 
a lui Iisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu, prin 
preluarea unui trup de o anumitä calitate sau 
aparent, afirmånd cä omenitatea lui Hristos nu 
tine de persoana Acestuia si invatä cä Pätimirile 
§i Moartea lui Iisus Hristos au fost si ele doar 
aparente, nefiind suportate de cätre Måntui- 
Jorul, ci de altcineva (Simon din Cirene). De 
'apt, acestea nu sunt decåt incercäri nereusite 
de a explica Intruparea si Pätimirile Domnului 
intr-o manierä dualistico-spritualistä, exclu- 
zånd tot ceea ce ar pärea nedemn pentru Fiul 
lui Dumnezeu. Pe de altä parte, nu este vorba 
despre o grupare din Biserica primelor veacuri, 
ai cärei membri se numeau docheti (ÖOKitai) y 
ci, mai degrabä, despre o tendintä de a subes- 
tima realitatea istoricä a operei måntuitoare 
a lui Dumnezeu, pe care o reinterpreteazä 
intr-un context platonician, in care realitätile 
veritabile ale lumii inteligibile se opun reali- 
tätilor aparente ale lumii sensibile. Existä o 
mare diversitate de docheti. Cei despre care 
ne vorbeste Sf. Evanghelist loan in epistolele 
sale, precum si Sf. Ignatie al Antiohiei ( Epistola 
cätre Smimeni 1-3; Epistola cätre Tralieni 9), 
neglijau omenitatea realä a lui Iisus ca funda- 

A 

ment al måntuirii. Impotriva acestora, Clement 
Romanul a accentuat valoarea unicä si vesnicä 

> y 

a trupului urnan, indemnåndu-ne „sä pästräm 
trupul ca pe un templu al lui Dumnezeu” 
(2 Co 9, 1-5). Pentru a elimina orice legä- 
turä intre demiurg si Måntuitorul, Marcion 
admitea un trup „ceresc”. Din aceleasi consi- 
derente, Apelles vorbea despre un trup asemä- 
nätor celor luate de ingeri cånd voiau sä se facä 
väzuti. Numai valentinienii pot fi considerati 


docheti in sensul strict al termenului. Dupä 
acestia, Måntuitorul a asumat numai ceea 
ce trebuia måntuit, excluzånd, asadar, orice 
substantä corporalä. Desi dochetismul, a§a cum 
1-am prezentat mai sus, era caracteristica prin- 
cipalä a ereziilor combätute de cätre Tertulian 
si Sf. Ipolit Romanul, tentatia de a minimaliza 
valoarea måntuitoare a Intrupärii (intrupare 
ce include si existenta „släbiciunii” in omul 
Iisus) nu va lipsi niciodatä din teologia cres- 
tinä, in ciuda unor concluzii exagerate in prac- 
ticarea vietii crestine (ca subestimarea valo- 
rilor trupesti ale sexualitätii sau ale cäsätoriei). 
Un anume dochetism se gäseste si in Coran 
(4,157),unde se spune despre moartea pe cruce 
a Måntuitorului: „Dar ei nu 1-au omoråt si nu 
1-au rästignit, ci mai degrabä pe unul asemenea 
lui”. Intrucåt Dumnezeu nu-1 päräseste nicio¬ 
datä pe profetul säu, in sura 4,158 se spune cä 
de aceea, pe durata rästignirii, Dumnezeu 1-a 
luat pe Iisus la El, farä a spune insä cine a murit 
pe cruce in locul lui Iisus. 

Bibliografie. Boulluec, A .,Le, La notion d'hérésie dans la 
littératuregrecque (U-e-IU-esiecle), vol. I-II, 1985; Grill- 
meier, A.., Jesus der Cbristus im Glauben der Kirche, vol. I, 
Freiburg, 1979, p. 187; HainthaleRjTE., JDoketismus”, 
in: LThK, III (1995), 301-302; Parrinder, G., Jesus in 
the Quran , 1965,105-121; Studer, B., JDocétisme”, in: 
DECA , I, pp. 705-706; Winrich, Löhr, Josef, Ess van, 
„Doketismus”, in: RGG, II (1999), pp. 925-926. 

loan Vasile Leb 

DOCTRJNÄ. (lat. doctrina\ fr. doctrine ) 
Desemneazä un numär mare de invätäturi sau 
instructiuni, principii de invätäturä sau pozitii, 
precum corpul de invätäturi in domeniul siste- 
melor credintei sau stiintelor. 

Cuvåntul corespunzätor din limba greacä 
este la baza etimologiei cuvåntului catehism. 
Deseori, doctrina implicä in mod special 
dogme religioase, asa cum sunt promulgate de 
Bisericä. Doctrina se poate folosi si cu privire 
la un principiu de lege, in traditiile dreptului 
comun, stabilite prin traditii sau prin istoria 
unor decizii trecute. Depäsind barierele inter- 
confesionale, termenul de doctrina echiva- 
leazä cu cel de invätäturä sau dogmä. De 
aceea intålnim alternativ acesti termeni cu 
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specificatia cä Biserica Ortodoxa ii preferä pe 
cei de dogmä sau invätäturä, in timp ce Biserica 
Romano-Catolicä, pe cel de doctrinä. In voca- 
bularul Sinoadelor Ecumenice, termenul de 
dogmä (doctrinä) inseamnä expresia conciliarä, 
cu autoritate obligatorie explicitä a credintei 
Bisericii. Teologii fac distinctie intre dogme 
(doctrine),care au autoritatea unui sinod, teolo- 
gumene, adicä invätäturi de mare circulatie in 
Bisericä, dar care nu au consensul unanim al 
Bisericii, si päreri teologice sau opinii teologice, 
adicä interpretäri particulare ale unor teologi 
sau scoli de teologie, care insä nu contravin 
consensului Traditiei. 

Prin doctrinä se intelege si ansamblul concep- 
tiilor unei religii sau confesiuni despre 
Dumnezeu, om, univers, creatie etc. Acestea 
sunt compuse din credinte universal valabile in 
cadrul respectivei religii sau confesiuni, care au 
o anumitä uniformitate si, de asemenea, care 
definesc pozitia si activitatea misionarä a aces- 
tora. Doctrinä este un ansamblu conceptual 
larg, de duratä lungä din punct de vedere istoric 
si väzutä ca un element fix de identificare a 
respectivei religii sau confesiuni. In cadrul cre$- 
tinismului, doctrinä are un caracter fix in ceea 
ce priveste continutul säu si un caracter flexibil, 
dinamic, in ceea ce priveste forma sa. Desi este 
pusä sub alte cuvinte, doctrinä nu se schimbä, 
ci rämåne aceeasi; ea presupunånd adaptarea 
aceluiasi continut revelat la specificul fiecärei 
epoci sau culturi. 

In anumite privinte este utilizabil cuvåntul de 
doctrinä, pentru a desemna dogmele. Doctrinä 
nu este sinonimä cu dogma, ci include dogmele, 
nefiind reductibilä la vreuna dintre ele, chiar 
dacä fac parte din componenta sa. Doctrinä nu 
face trimitere la o dogmä intr-un mod singular, 
fårä a le implica si pe celelalte. Pr. Dumitru 
Stäniloae aratä cä existä o complementaritate 
a dogmelor, o „vocatie” a lor de a fi in legäturä 
unele cu altele, astfel incåt interpretarea fiecä- 
reia nu se face disociat de celelalte. Deci, ansam¬ 
blul acestora, caracterul lor implicit, este ceea 
ce noi numim doctrinä crestinä. De exemplu, 
dogma hristologicä are legäturä cu cea cosmo- 
logicä, cu cea soteriologicä, se regäseste si in cea 


triadologicä, in cea a Sfintelor Taine, dar si in 
cea eshatologicä. 

Doctrinä este un element constitutiv al religi- 
ilor, deoarece expune sistematic §i dupä rigo- 
rile inteligibilitätii credinta efectivä a omului 
implicat in actul religiös. Din punct de vedere 
etimologic, doctrinä provine din traducerea 
vulgarä a termenului grecesc Siöaxia , didahia, 
care inseamnä „predanie”, „propoväduire”. 
Aceasta se constituie incä din epoca apostolicä 
ca un fel de kerigmä ce insoteste continutul 
Revelatiei si este reprezentativä deoarece tota- 
lizeazä intelesurile Sfintelor Evanghelii. Ele 
se ofereau si s-au dezvoltat in perioada cate- 
humenatului, iar apoi in perioada disputelor 
hristologice. In epoca marilor sinteze, dogmele 
si explicatiile lor iau o formä rezumativ-uni- 
tarä, figurånd sub titlul generic de „dogma- 
ticä”. Doctrinä in sens teologie are un caracter 
totalitar, de sine, este exprimabilä intr-o formä 
flexibilä, dar are un continut imuabil. Doctri- 
nele conferä identitate unei credinte religioase, 
ii asigurä o etalare inteligibilä si sistematizeazä 
continutul acesteia. Caracterul ei totalitar nu 
trebuie inteles ca un defeet, ci ca o calitate, cäci 
doctrinä pune in acelasi plan inteligibil toate 
ideile Revelatiei si erminiile lor. De aceea, nu 
se poate vorbi de doctrinä la singularul unei 
dogme, farä a le implica §i pe celelalte. 

In cadrul filosofiei, termenul este des intålnit 
pentru a desemna conceptia amplä si capi¬ 
talä a unui autor, curent sau seoalä filosoficä 
despre un repertoriu larg de teme conceptuale. 
De exemplu: „doctrina lui Aristotel despre 
suflet este diferitä de aceea a pozitivismului 
francez”. Aceastä afirmatie are in vedere faptul 
cä doctrinä este un element de bazä in ceea ce 
priveste conceptia de largä circulatie a unui 
lucru. Ea are la bazä credinte primare si in 
funetie de care se poate intemeia un univers 
metafizie, precum si criteriile evaluärii filoso- 
fice ale acestuia. Scoala scolasticä, in special 
cea tomistä, este punctul de fuziune al teolo- 
giei cu filosofia, unanim recunoscut de ambele 
domenii disciplinare, unde doctrinä este consi- 
deratä partea esentialä a unei culturi. Referitor 
la teoretizarea doctrinalä, pornind de la originea 
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ideilor, din opera lui Aristotel, si pånä la feno- 

menologia sec. al XX-lea, definitia doctrinei a 

suferit mici variatii, printre care confiizia ei cu 

dogma, adicä pärere intemeietoare sau bazalä 

despre un lucru anume. Dimpotrivä, dogma a 

cäpatat un sens peiorativ in filosofie, aceasta 

devenind dintr-o tezä imuabilä in una defec- 

tuos de inflexibilä, inoperabilä. 

Doctrina tinde ca sä fie utilizatä in teologia 

moderna si contemporanä si cu sensurile ei 

filosofice, pentru a conferi o flexibilitate mai 

mare in exprimare §i intelegere, insä aceasta 

trebuie sä fie precaut utilizatä, conform pärerii 

pärintelui D. Stäniloae, cu trimitere continuä si 

in interiorul experientei eclesiale. 

Bibliografie. Augustin, de Hippona, De Doctrina 
Christiana , Ed. Humanitas, Bucure^ti, 2002; Bria, lon, 
Dictionar de Teologie OrtodoxäA-Z , Ed. Institutului Biblic 
si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 
2 1994; Chitescu, Nicolae, Teologie dogmaticä, vol. I, Ed. 
Rena^terea, Cluj-Napoca, 2002; Dictionarul explicativ al 
limbii romåne , Academia Romånä, Institutul de Ling- 
visticä Jorgu Iordan”, Ed. Univers Enciclopedic Gold, 
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Mihai Burlacu, Gelu Cälina 

DOGMATICÄ. (gr. dogma - opinie , hotäräre) 
Disciplina teologicä care se ocupä cu studiul 
sau interpretarea dogmelor si are o istorie 
relativ recentä, desi termenul este folosit din 
Antichitate, dar cu alte sensuri. 

Inainte de a fi folosit ca substantiv, termenul 
»dogmaticä” a fost folosit ca adjectiv pentru a 
defini o activitate intelectualä, fatä de activitä- 
tile practice sau etice. In anul 1634, umanistul 
luteran G. Calixt asociazä adjectivul »dogma¬ 
ticä” cu substantivul »teologie”, deschizånd 
astfel drumul teologului luteran L.F. Reinhart, 
care in anul 1659 foloseste termenul »teologie 
dogmaticä” in titlul unei lucräri. De aici inainte, 
termenul este folosit din ce in ce mai frecvent, 
in sec. al XVIII-lea devenind unul comun. 
Din aceastä perioadä »teologia dogmaticä” 
presupune distinctia de »teologia moralä”, 
care incepe sä functioneze ca disciplinä auto¬ 
noma, si de »teologia scolasticä”, care nu acorda 
niciun fel de atentie cercetärii istorice asupra 


invätäturilor dogmatice. Desi titulatura de 
»teologie dogmaticä” s-a cristalizat in contextul 
precizat deja, incercärile de prezentare siste- 
maticä a invätäturii de credintä crestine sunt 
mult mai vechi. Astfel, primele incercäri care 
acoperä in parte sensul dat astäzi disciplinei 
apartin lui Origen (Peri Arkhön), Sf. Grigorie 
de Nyssa (Marea cuvåntare catehetica) si Sf. 
loan Damaschin (Expunerea precisä a dreptei 
credinte ). In teologia latinä, Fericitul Augustin 
oferä prima expunere sistematicä a invätäturii 
de credintä in De doctrina christiana , lucrare 
care va influenta in mod decisiv teologia cato- 
licä. Incepånd cu Summa aurea a lui Guilaume 
dA.uxerre (fl231), procesul de sistematizare 
al invätäturii de credintä suferä o mutatie 
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fundamentalä, teologia sprijinindu-se pe filo¬ 
sofia aristotelicä, in timp ce relatia cu Scriptura 
pierde din importantä. Aceastä relatie (de data 
aceasta exclusivä) va fi restabilitä chiar de la 
inceput in teologia protestantä de Melanchton, 
prin Loci communes (1535), si de Calvin, prin 
Institutio christianae religionis (1539). 

Din perspectivä ortodoxä, dogmele constituie 
subiectul Dogmaticii, aceasta trebuind sä le 
interpreteze pentru a scoate la ivealä continutul 
lor måntuitor infinit, ajutatä de o explicare 
bazatä pe Sfånta Scripturä si pe Sfånta Traditie. 
»Dogmele crestine sunt, dupä forma lor, punc- 
tele planului de måntuire si de indumnezeire 
a noasträ, cuprinse si realizate in Revelatia 
dumnezeiascä supranaturalä, care a culminat 
in Hristos, si pästrate, propoväduite, aplicate 
si explicate sau definite de Bisericä. Ca atare, 
ele reprezintä adeväruri de credintä necesare 
pentru måntuire [...]. Adevärul atotcuprin- 
zätor este propriu-zis Sfånta Treime, comu- 
niunea Persoanelor supreme; dar Ea lucreazä 
måntuirea prin Fiul lui Dumnezeu, Ipos- 
tasul divin care uneste in Sine dumnezeirea si 
umanitatea, dorind sä adune in Sine toate. In 
Logosul divin isi au originea §i baza, existenta 
si sensurile toate si prin intruparea Lui adunä 
toate creaturile in Sine. Dogmele expliciteazä, 
deci, pe Hristos si lucrarea Lui de recapitulare 
a tuturor in El”. Nevoia explicärii formulelor 
precise ale dogmelor este justificatä de faptul 
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cä ele cuprind atåt raportul lui Dumnezeu 
Cel infinit cu creatia finitä, cåt si actiunea Lui 
neintreruptä pentru indumnezeirea acesteia. 
Ca atare, desi definite in forma, dogmele au 
un continut infinit care se cere mereu eviden- 
tiat, fara a putea fi epuizat vreodatä. Explicarea 
aceasta trebuie sä tina cont de contextul in care 
se face, adicä de nevoile prezente ale Bisericii 
care nu sunt intotdeauna aceleasi, noutatea lor 
provocånd aspecte noi in intelegerea si expli¬ 
carea dogmei. 

Formulele dogmatice au un caracter paradoxal, 
pentru cä se referä in special la Persoane: fiinta 
lui Dumnezeu este una, dar Persoanele sunt trei; 
este neschimbabil, dar mereu nou in actiunea 
Lui proniatoare etc. Paradoxul este propriu si 
persoanei umane, care rämåne mereu aceeasi, 
dar manifestärile ei sunt intotdeauna noi. Si 
relatiile dintre persoane au caracter paradoxal: 
fiecare este autonomä, dar nu se poate implini 
decåt in relatia cu celelalte. 

Tocmai acest continut paradoxal in care infi- 
nitul si finitul se intålnesc, pästråndu-si totusi 
identitatea, asigurä progresul real al cercetärii 
dogmatice, pentru cä: »Niciodatä nu se poate 
epuiza explicarea naturii divine si umane in 
bogätia lor de viatä si in caracterul lor inalte- 
rabil, cum nu se poate epuiza descrierea adån- 
cimii si complexitätii lor intr-o Persoanä care 
este Ea insäsi o tainä inepuizabilä, mereu nouä 
si totusi inalterabilä”. 

Atunci cånd explicä continutul infinit al 
formulelor precise ale dogmelor, teologia este 
o expresie lärgitä a dogmelor sau tine in mod 
organic de dogme. Acest adevär fundamental 
a fost ilustrat de faptul cä Biserica, chiar de 
la inceputurile ei, a facut teologie pornind de 
la dogmele specificate in Crez si in spiritul 
exclusiv al acestora, optiunea arbitrarä fiind 
socotitä intotdeauna erezie. Deci, dogma 
nu este o teorie subiectivä, adaptabilä dupä 
mäsura celui care opereazä cu ea, in contexte 
diferite sau dupä necesitäti specifice perso- 
nale, ci o normä obiectivä cu originea in voia 
lui Dumnezeu, manifestatä in mod expres prin 
Revelatie, asimilatä de Bisericä si integratä in 
sistemul ei de gåndire si de träire. Nevoia de 


aprofundare a dogmei, pentru a o face accesi- 
bilä credinciosilor fi pentru a räspunde proble- 
melor fiecärei epoci, in vederea promovärii fi 
sustinerii unei spiritualitäti care sä ilustreze 
eficienta Revelatiei in timp, a constituit intot¬ 
deauna atåt mobilul, cåt si suportul cercetärii 
dogmatice la Pärinti. 

Cercetarea dogmaticä prezentä nu poate face 

abstractie de jalonärile dogmatice clasice, pentru 

cä altfel iese din contextul Traditiei sau din 

> 

continutul vietii reale a Bisericii, situåndu-se, in 
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cel mai fericit caz, intr-un vis-å-vis farä nicio 
relevantä practicä. Asa au procedat pärintii 
cånd au interpretat fi aprofundat dogmele, deci 
atunci cånd au facut cercetare dogmaticä: si-au 
insusit tezaurul doctrinar acumulat de Bise- 

9 

ricä pånä in acel moment si, numai pornind de 
la acesta fi in spiritul acestuia, au asigurat un 
progres real al cercetärii, dogma fiind inepui¬ 
zabilä in continutul ei. Asa procedeazä Biserica 
si astäzi; cu sigurantä, tot asa va proceda fi in 
viitor, pentru a evita greselile. 

Din perspectiva pärintelui Stäniloae, pentru 
a putea vorbi de un progres real al Teologiei 
dogmatice, sunt necesare trei conditii: fideli- 
tatea fatä de Revelatia träitä si experimentatä 
de Bisericä, responsabilitatea fatä de credin- 
ciosii care beneficiazä de ea si deschiderea fatä 
de viitorul eshatologic. Cånd aceste conditii nu 
sunt indeplinite, teologia demonstreazä lipsa 
de responsabilitate fatä de Revelatie si fatä 
de credinciosii din timpul respectiv. Ignorarea 
datelor fundamentale ale Revelatiei priveazä 
teologia de sensul ei real, relativismul si subiec- 
tivismul devenind astfel notele sau caracteris- 
ticile ei fundamentale. Atunci cånd teologia se 
cantoneazä intr-un trecut care nu mai are nicio 
relevantä pentru prezent sau intr-un prezent 
sau viitor scoase din contextul gåndirii si träirii 
Bisericii, devine anacronicä si ineficientä. 
„Teologia trebuie sä fie, ca fi Biserica, aposto- 
licä, contemporanä cu fiecare epocä fi profetic 
eshatologicä [...]. Teologia creftinä care 
räspunde tuturor conditiilor amintite promo- 
veazä progresul fi ca atare ufureazä eficienta 
Revelatiei in continuare neintreruptä. In acest 
sens, ea este o teologie a credintei, a nädejdii 
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fi a dragostei [...]. Prin aceste trei insusiri, 
teologia este traditionalä si, in acelasi timp, 
contemporanä si profetic eshatologicä. Ea este 
fidelä trecutului, dar nu inchisä in trecut; este 
fidelä omenirii de azi, dar are privirea deschisä 
dincolo de faza ei actualä”. 

Bibliografie. Dictionnaire de la Ibeologie chrétienne , 
Encyclopedia Universalis et Albin Michel, Paris, 1998; 
Dictionar enciclopedic de filosofie , Ed. All, 2000; Bria, lon, 
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Sterea Tache 

DOGMATISM. Atitudine prin care se pot 
admite si demonstra adeväruri certe sau chiar 
absolute, mai ales in domeniul metafizic. 

In comparatie cu scepticismul care presu- 
pune o indoialä radicalä asupra posibilitätilor 
ratiunii, dogmatismul presupune credinta 
in atotputernicia ratiunii. Kant a incercat sä 
evite aceste extreme prin criticism, un fel de 
tribunal al ratiunii care sä stabileascä condi- 
tiile in care aceasta poate emite pretentia sa 
de a cunoaste obiectele. Termenul se regä- 
seste si in contextul modernismului care a 
tulburat Biserica Romano-Catolicä la sfår- 
situl sec. al XlX-lea si inceputul sec. al XX-lea, 
prin incercarea sa de a adapta Biserica lumii 
möderne, incercare pe care Roma a väzut-o 
ca un ansamblu de erori doctrinare sau rod 
al tendintelor heterodoxe. Intre altele (natura 
Revelatiei si a inspiratiei divine, personalitatea 
lui Hristos si rolul Säu autentic in originea 
Bisericii si a Tainelor, natura si fiinctia Tradi- 
tiei, limitele progresului dogmatic, autoritatea 
magisteriului), modernismul a pus si problema 
cunoasterii dogmatice. Lucien Laberthonniére 
(1860-1932) elaboreazä o teorie a cunoasterii 
morale si religioase, in dubla sa calitate de 


teolog fi filosof. Conform acestei teorii, subiec- 
tivitatea persoanei nu poate fi separatä de asen- 
timentul liber al ratiunii la adevärul revelat. 
»Personalismul crestin” este fondat pe ceea ce 
Laberthonniére numeste »metafizica iubirii”. 
Persoanele sunt autonome, dar si comunitare in 
acelasi timp. Ele formeazä realitatea prin exce- 
lentä si au ratiunea existentei in actul creator 
divin, izvorul unitätii lor. Existenta personalä, 
care presupune ratiune si vointä, capätä prin 
raportare la Dumnezeu si la semeni un caracter 
moral care o angajeazä. Acesta este sensul 
„dogmatismului moral” laberthonian, sustinut, 
in special, in lucrärile; Problema religioasä 
(1897) si Dogmatismul moral (1898). Gåndirea 
teologicä a lui Laberthonniére criticä vehe- 
ment tomismul, fiind influentat de Fericitul 
Augustin si Pascal, in special. 

Pavel Florenski vorbeste de un „dogma- 
tism” care se poate manifesta in Dogmaticä, 
anulånd-o sau transformånd-o in altceva. Dacä 
in istoria stiintei si a filosofiei s-a incercat 
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continuu elaborarea unui sistem de concepte 
care sä rezume materialul stiintific cunoscut, fi 
Dogmatica „este necesarä ca sistem de scheme 
fundamentale pentru cele mai valoroase träiri, 
ca ghid de buzunar al vietii vesnice”. Dacä ea 
nu este legatä in mod structural de viatä si 
de relatia träitä si experimentatä a omului cu 
Dumnezeu, „schemele fundamentale” devin o 
simplä colectie de texte si de cuvinte, si in loc 
de Dogmaticä avem dogmatism. Dogmatica nu 
este o simplä colectie de teorii demonstrabile 
sau nedemonstrabile, ci istoria vie a comuniunii 
omului si a cosmosului cu Dumnezeu, comu- 
niune care duce la indumnezeire. Dogma¬ 
tica räspunde nevoii existentiale a omului de 
Dumnezeu in care si prin care se implineste, 
ea potoleste sau implineste foamea si setea, 
nu de påine si de apä, „ci de auzit cuvintele 

Domnului” {Am 8, 11-12). Dacä stim doar 
cum spune Dogmatica, dar nu stim ce, de ce 
si pentm ce spune, „dogmatica se transformä 
intr-un iscusit amuzament scolastic, alcätuit 
din semne conventionale, dar care, prin valoarea 
sa, nu se ridicä cu nimic deasupra jocului de sah 
[...]. Cuvåntul magic este: umplerea schemelor 
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teologice cu continut psihologic, pentru a le 
lega de träirea nemijlocitä, pentru ca dintr-un 
preparat pästrat in alcool, sä le transformäm in 
nervii si oasele vietii adevärate”. 
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Sterea Tache 

DOGMA. (gr. dogma - opinie,pårere, conceptie ) 
Opinie oficialä a unei religii sau a unui sistem 
religiös despre diverse concepte generale 
precum divinitatea, omul, lumea. 

In crestinismul ortodox, dogmele „expliciteaza 
pe Hristos si lucrarea Lui de recapitulare a 
tuturor in El”, Hristos fiind „dogma vie, atot- 
cuprinzätoare si lucrätoare a intregii måntuiri”. 
De aceea dogmele sunt väzute ca si „expresii ale 
planului de måntuire si indumnezeire in Iisus 
Hristos”, avånd drept fundament Treimea ca 
„structurä a supremei iubiri”. 

Cuvåntul dogma provine din limba greacä de la 
öoxéco, care inseamnä „a pärea”. La vechii greci 
Söy/ua primeste sensul de pärere bine inteme- 
iatä care se pronuntä, evoluånd spre „hotäråre 
formalä”, „poruncä”, „decret ”, „lege”.! ntr-o primä 
fazä pot fi afirmate douä intelesuri ale cuvån- 
tului ööyfäa: a) un inteles politic, de poruncä, 
decret, lege; b) un inteles filosofie, ca adevär filo¬ 
sofie fundamental, principiu logic, sistem, teorie. 
In Vechiul Testament se intälneste doar sensul 
de poruncä, decret dat de autoritatea politicä 
(Dn 2, 13), porunci ale lui Dumnezeu ( Iz 20, 
25) sau decret avånd un cuprins religiös (2 Mac 
15, 36). In Noul Testament intålnim, pe långä 
sensul politic si pe cel religiös. Cuvåntul ööy/ua 
apare in Noul Testament in urmätoarele locuri: 


Lc 2,1 (sens politic); FA Yl ,7 (sens politic); Col 
2,14 (sens religiös), Ef 2,15 (sens religiös); FA 
16,4 (sensul de adevär revelat formulat de sinod 
- se referä la hotärårile Sinodului Apostolic de 
la Ierusalim). 

Dogmä si Scripturå. Dogmele au un profiind 
caracter biblic. Ele au fost fundamentate biblic 
atunci cånd au fost formulate pentru a räspunde 
diferitelor provocäri lansate de erezii la adresa 
invätäturii si vietii Bisericii. Una dintre cele 
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mai vechi scrieri erestine - Invätätura celor 12 
Apostoli - vorbeste despre „dogma Evanghe- 
liei”, iar Sf. Ignatie Teoforul, ucenic direct al 
Sfintilor Apostoli, indeamnä pe erestinii din 
timpul säu sä se sårguiascä a fi tari „in dogmele 
Domnului si ale Apostolilor”. Astfel, dogma 
are un caracter stabil intrucåt este consecventä 
cu ceea ce a invätat Hristos si Apostolii. Ceea 
ce Apostolii au propoväduit, Pärintii au pästrat, 
formåndu-se astfel constiinta dogmaticä a 
Bisericii, delimitatä strict de diferitele päreri 
personale, strueturate mai mult filosofie decät 
revelational. Dogmele nu adaugä vreun adevär 
nou Sfintei Scripturi, de aceea Pärintii aveau 
constiinta cä vestesc ceea ce au propoväduit 
Apostolii si insusi Iisus Hristos. 

Sf. Atanasie cel Mare precizeazä Episcopului 
Serapion de Thmuis cä cele ce i le-a scris, le-a 
scris „dupä eredinta apostolicä predatä nouä de 
Pärinti, neadäugånd nimic din afarä, ci ceea ce 
am invätat, am pus in scris in acord cu Sfintele 
Scripturi”. Arienii, eugetånd „in afara Scrip- 
turilor”, inteleg „Scripturile de Dumnezeu 
insuflate dupä eugetärile omenesti”. Impotriva 
unor astfel de interpretäri in afara Scriptunlor, 
Sfåntul Atanasie insistä privitor la dogma despre 
dumnezeirea Fiului cä „acesta este continutul 
eredintei primit de la apostoli prin Pärinti . 
Formularea eredintei la Sinoade nu s-a faeut 
impotriva Scripturilor sau avånd ca pretext 
faptul cä in Scripturi nu ar exista indeajuns 
aceastä eredintä, ci s-a faeut in vederea afir- 
märii acesteia in conformitate cu Scripturile, 
precum si in vederea interpretärii acestora din 
perspectiva Traditiei. Cei ce citesc hotärårile 
de la Niceea pot sä-fi aminteascä prin ele de 
eredinta prezentä in Scripturi. „In zadar aleargä 
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deci acestia räspåndind pretextul cä au cerut sä 
se adune sinoadele acestea din pricina credintei. 
Este mai indestulätoare dumnezeiasca Scripturä 
decåt toate. Iar dacä este necesar $i un sinod 
pentru aceasta, sä se tinä cele ale Pärintilor. Cäci 
acestea nu le-au näscocit nici cei ce s-au adunat 
la Niceea, ci au scris asa de bine despre ea, cä 
cei ce citesc cu sinceritate cele scrise ale acelora 
pot sä-si aminteascä prin ele credinta dreaptä in 
Hristos aflatä in dumnezeiestile Scripturi”. 
Credinta in dumnezeirea Fiului a fost experiatä 
si s-a pästrat din vechime, fiind propoväduitä 
de proroci, evanghelisti, apostoli si pärinti. O 
schimbare sau o inlocuire a ei ar fi un act de 
nesocotire a atåtor sfinti, märturisitori, martiri 
si propoväduitori ai acestei dogme, „care au 
rämas cugetånd toate dupä vechea rånduialä 
a Bisericii”. Sf. Antonie cei Mare, in ultima sa 
cuvåntare cätre monahii „din muntele de afara 1 ’, 
ii indeamnä sä pästreze predania Pärintilor si 
dreapta credintä in Iisus Hristos pe care au 
invätat-o din Scripturä. 

Din aceastä perspectivä, dogma este un adevär 
de credintä descoperit de Dumnezeu, pästrat, 
formulat, apärat §i propoväduit de Bisericä in 
vederea måntuirii oamenilor, avånd caracter 
neschimbabil. In urma formulärii lor de cätre 
Bisericä, dogmele devin normative, indicatoare 
de drum drept in viata credincio^ilor pentru 
måntuirea lor. Prin formularea acestor adevä- 
ruri revelate pe care le avem in Sfånta Scrip¬ 
turä, Bisericä i$i pune in lucrare puterea cu care 
a fost investitä de Hristos de a fi »stålpul $i 
temelia Adevärului” (1 Tim 3,15). 

Sfintii Pärinp au asemänat dogmele cu ni$te 
nturnuri de apärare a adevärului” sau cu „faruri” 
care lumineazä calea noasträ, mai ales la incruci- 
$äri sau la interscctii, iar cei care propoväduiesc 
aceste adeväruri au fost asemänap cu candelele 
care proiecteazä lumina lor asupra credincio^ilor. 
Sf. Maxim Märturisitorul, vorbind despre Bise¬ 
ricä - ca poartä ce duce la måntuire -, spune cä 
acea poartä este inconjuratä de turnuri, adicä de 
inräriturile dogmelor dumnczeie$ti. 

Dogmele, potrivit Pärinfilor Bisericii, nu au fost 
cuvinte, ci lucruri, fipt ce va influcnpi intr-un 
mod nou intrcagii exprinvare eclesialä a credintei 


in cadrul Tradidei dupä o dublä metodologie. Sf. 
loan Gurä de Aur atrage atentia asupra relatiei 
dintre dogme si viatä: „Sä ne sträduim sä punem 

in sufietele noastre invätäturile cele sänätoase si. 
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odatä cu asta, sä ducem si viatä curatä, pentru ca 
si viata sä dea märturie despre dogmele noastre, 
dar §i dogmele sä ne arate viata vrednicä de 
credintä. Nu avem niciun folos dacä dogmele ne 
sunt drepte, dar viata stricatä; si iaräsi nici nu 
putem cåstiga ceva de folos pentru måntuirea 
noasträ dacä avem viatä curatä, dar nu tinem 
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seamä de dogme [...]. To t asa si crestinului nu-i 
sunt de niciun folos dogmele drepte, dacä viata 
lui este stricatä. De aceea si Hristos fericeste 
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pe cei ce au si viata curatä si dogmele drepte, 
zicånd: «Fericit cei ce face si invatä»”. Dogmele 
expliciteazä Taina lui Hristos prezent si lucrätor 
in Bisericä si creatie asa incåt cine crede in ceea 
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ce exprimä ele rämåne in comuniune cu Hristos. 
Ele sunt absolut necesare pentru dobåndirea 
sfinteniei, intrucåt se fiindamenteazä pe Reve- 
latia divinä care are drept scop desävårsirea sau 
indumnezeirea omului si prin el a intregii creatii. 
Comuniunea dintre cei ce crede si Hristos, ca 
Persoanä vie si ca si continut al dogmelor, ne ajutä 
sä afirmäm faptul cä ele nu contin elemente care 
constrång libertatea omului, ci continutul lor 
viu dä permanent omului puterea de a se mani¬ 
festa liber dincolo de patimi si päcat, scotåndu-1 
astfel din starea de stricäciune si moarte. Astfel, 
dogmele nu sunt doar simple formule, ci sunt 
»continuturi de viatä” capabile sä intretinä si sä 
adånceascä comuniunea cu Hristos si cu Sfintii. 
Nikos Matsoukas explicä aceastä fundamen- 
tare a expunerii credintei prin dogme, pe viatä, 
pe continutul credintei Bisericii si nu separat 
de acesta sau de viata prezentä si experimen- 
tatä in cadrul eclesial: „Din secolul al treilea si, 
in principal, pånä in secolul al optulea, cei care 
s-au ocupat de expunerea invätäturii dogmatice 
nu au cäzut niciodatä in cursa schemelor teore- 
tice ale adevärurilor dogmatice, nici nu au pus 
drept bazä centralä notiunea de dogmä in formä 
teoreticä. De altfel, nu au intreprins si nici nu 
le-a trecut prin minte sä serie un sistem al invä- 
Jäturii dogmatice al Bisericii Ortodoxe. Drept 
bazä au avut totdeauna continutul credintei, 
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asa cum era acesta: viu, combativ si intrupat 
in toate formele vietii eclesiastice. De aceea, 
cultul, arta, canoanele, hotärårile sinodale si 
oricare altä dimensiune a Traditiei se intålnesc 
in mod neseparat in ceea ce träiau credinciosii 
drept continut al credintei ortodoxe. Finisarea 
teoreticä a fost o lucrare care urmärea, intr-un 
mod concis, uzul complet si unitar al invä- 
täturii dogmatice. Aceasta ajuta inältarea si 
elucidarea modului de viatä al credinciosilor, 
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incåt pur si simplu sä aibä limpezitä conceptia 
mediului spiritual in interiorul cäruia träiau 
si respirau”. Astfel, dogmele imbie spre träire, 
spre experiere a lor la nivel personal si comuni- 
tar-eclesial, prin intermediul dimensiunii culti- 
ce-sacramentale a Bisericii, si nu spre speculatii 
sterile, care nu au legäturä cu viata si cu scopul 
ei, care este indumnezeirea omului si transfigu- 
rarea cosmosului. Speculatiile asupra dogmelor, 
speculatii care nu au de-a face cu intruparea 
dogmelor in viata persoanei si a comunitätii, 
sunt semnul divortului dintre teologie si spiri- 
tualitate, pe de o parte, si teologie si cult, pe 
de altä parte, divort care diminueazä drastic 
vizibilitatea asupra misterului credintei, asupra 
adevärului revelat care nu poate fi conceput in 
afara unei dimensiuni paradoxale si cuprinzä- 
toare, pe care o sustine din plin unitatea expe- 
rimentalä dintre dogmä - spiritualitate - cult. 
In Ortodoxie, dogma nu este conceputä a fi 
ruptä de spiritualitate si de cult, ci este privitä 
intr-o unitate indisolubilä cu spiritualitatea si 
cultul Bisericii. Numai privitä intr-o asemenea 
perspectivä, dogma iradiazä implicatii ontolo- 
gice profunde, este inteleasä ca viatä si nu ca un 
simplu concept rigid, ermetic si distant-abstract, 
care ar duce la dogmatism. Astfel, in intreaga 
teologie patristicä dogmele nu sunt väzute ca 
si simple concepte intelectuale, ci ca adeväruri 
de credintä intrupate, adeväruri care, in consti- 
inta crestinilor, sunt intotdeauna relationate 
stråns cu spiritualitatea si cu cultul Bisericii. In 
Räsäritul crestin nu numai dogma, ci si spiritu¬ 
alitatea, cu intreaga ei viziune asupra omului si 
lumii si asupra destinului lor soteriologic, are un 
pronuntat caracter eclesial-sacramental. Acest 
fapt, evitä, in Räsäritul crestin, propagarea unei 


spiritualitäti individualiste, ruptä de dimen- 
siunea eclesial-sacramentalä a existentei §i 
implicit de adevärul dogmelor. Dacä dogma este 
separatä de cult, ea devine o simplä constructie 
intelectualä-subiectivä, un element de metafizicä 
prin care gånditorul se raporteazä reductionist 
la misterul divin, iar dacä cultul este separat de 
dogmä, el devine un ansamblu de rituri supuse 
subiectivismului urnan. 

Reflexia teologicä s-a hränit intotdeauna in 
Räsärit din traditia vie a Bisericii, din Litur- 
ghia ei - care a creat cadrele unei vieti crestine 
unde se decantau toate invätäturile noi apärute 
si unde ereziile se sfaråmau tocmai de aceastä 
viatä culticä si eclesialä - si nu de simple cuvinte 
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sau de un sistem crestin despärtit de experienta 
Bisericii si, in definitiv, farä viatä. Expresia 
liturgicä a dogmei se poate identifica, in Räsä¬ 
ritul crestin, in Simbolul niceean si in forma 
dezvoltatä a acestuia, ca Simbol niceo-constan- 
tinopolitan. Chiar si formula hristologicä de la 
Calcedon, cu toate cä nu este direct o märturi- 
sire liturgicä, este formulatä sub influentä litur¬ 
gicä in acelasi mod in care au fost introduse in 
continutul ei afirmatiile cele mai importante 
ale märturisirii Sinodului de la Niceea (325). 
Formulele unor sinoade care nu sunt confir- 
mate liturgic-cultic, nu primesc aceeasi valoare 
§i autoritate ca si cele confirmate liturgic-cultic. 
Märturisirea culticä, in cele mai multe dintre 
cazuri, depäseste formulärile sinodale, märtu¬ 
risirea liturgicä fiind semnul fundamental al 
ortodoxiei unei invätäturi. In acest sens, hotärå¬ 
rile dogmatice ale sinoadelor palamite din sec. 
al XI V-lea, in legäturä cu tema luminii taborice 
si caracterul necreat al harului, sunt receptio- 
nate de intreaga Bisericä tocmai prin martu- 
risirea liturgicä, in timp ce definitiile sinoa¬ 
delor de la Constantinopol din sec. al XVII-lea 
despre transsubstantierea euharisticä, nefiind 
confirmate liturgic, nu au dobåndit aceeasi 
valoare si autoritate, asa incåt, o invätäturä, 
chiar si formulatä sinodal, care nu primeste 
relevantä culticä, liturgicä, rämåne o invätäturä 
farä prea mare autoritate. Dogma, dacä nu se 
fundamenteazä pe cult si nu se transformä in 
doxologie, riscä sä devinä distantä pentru viata 
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oamenilor, rece si de neinteles. In Ortodoxie, 
cultul devine doxologie, iar traditia dogmaticä 
devine traditie culticä, doxologicä, accesibilä 
§i prezentä in mod pronuntat la nivelul vietii 
comunitare si personale a crestinilor. Cuvåntul 
lui Dumnezeu, märturisit in cult $i in dogme, 
devine - prin aceastä interrelationare dintre cult 
§ i dogmä - un adevär träit atåt la nivel personal, 
cåt si la nivel comunitar. Färä aceastä interrela¬ 
tionare, dogma riscä sä rämånä izolatä de viatä, 
iar cultul riscä sä devinä un set de ceremonii 
in care subiectivismul si pietismul credintei sä 
ocupe un loc central. 

Legätura interioarä dintre dogmä si cult se 
evidentiazä si in pecetea pe care o lasä asupra 
cultului luptele doctrinare din viata Bise- 
ricii, cultul fiind o adeväratä fortä ilustrativä, 
pentru credinciosii simpli, a credintei autentice 
in contrast cu erezia. Astfel, vom ilustra prin 
cåteva texte liturgice acest aspect. Este ilustratä 
in textele liturgice receptarea de cätre Bisericä 
a ereziei lui Arie ca inceput al tuturor celor- 
lalte erezii hristologice. in cult este prezentatä 
sinteza tuturor ereziilor combätute la sinoa- 
dele anterioare, ca o rememorare a luptelor pe 
care Bisericä le-a purtat secole de-a råndul in 
afirmarea si märturisirea credintei ei. Delimi- 
tarea dintre credinta soborniceascä a Bisericii, 
formulatä in dogme si experimentatä in cult 
?i spiritualitate, si erezii, ca provocäri serioase 
la adresa unitätii si sobornicitätii Bisericii, 
este categoricä. Aceastä delimitare nu se reali- 
zeazä doar la nivelul conceptelor, ci, mai ales, 
la nivelul persoanelor care au märturisit, fie in 
chip sobomicesc credinta Bisericii fiindamen- 
tatä revelational, fie in chip eretic si periculos o 
credintä construitä mai mult pe bazele filoso- 
fiei pägåne $i a cultelor orientale de inspiratie 
gnosticä decåt pe Revelatia divinä a Vechiului 
si Noului Testament: „Pe Pir, pe Serghie si pe 
Onorie, impreunä cu Eutihie, pe Dioscor si 
pe räul Nestorie i-ati surpat si din amåndouä 
präpästiile lor ati måntuit turma lui Hristos, 
märitilor; cu indoitä fire, §i unul dupä ipostas, 
pe Hristos in chip luminat propoväduind, si 
neamestecat cu singure lucrärile arätåndu-L. 
Acestuia si inchinåndu-ne, ca unui om si 


Dumnezeu desävårsit, impreunä cu Tatäl si cu 
Duhul, acum pe voi vä märim”. Alt text: „Osår- 
duitori päzitori ai asezämintelor apostolesti ati 
fost, Sfintilor Pärinti, cäci, cu dreaptä credintä 
invätånd o fiintä a Sfintei Treimi a fi, hula lui 
Arie soborniceste ati surpat; cu care impreunä 
si pe Macedonie, luptätorul impotriva Duhului 
Sfånt, biruindu-1, ati defaimat pe Nestorie, pe 
Eutihie si pe Dioscor, pe Sabehe si pe Sever cel 
farä de cap. De amägirea acelora rugati-vä sä 
ne izbävim noi, ca viata noasträ nespurcatä in 
credintä sä se päzeascä”. 

Aprecierile lui Vladimir Lossky la adresa unitätii 
nedespärtite dintre misticä si teologie, dogmä si 
spiritualitate, subliniazä si faptul cä atunci cånd 
se vorbeste despre teologia misticä a traditiei 
räsäritene, acest lucru nu se poate realiza decåt 
in cadrele dogmatice ale Bisericii Ortodoxe. 
Deci, nu putem avea o intelegere autenticä a 
mesajului dogmatic måntuitor farä o experientä 
a acestuia, dupä cum nu putem vorbi de o expe¬ 
rientä crestinä autenticä in afara adevärurilor 
dumnezeiesti, adicä nefundamentatä dogmatic. 
Plecånd de aici, putem afirma cä fundamental 
teologiei räsäritene nu constä in vreun sistem 
de concepte, chiar teologice, ci cä regula rugä- 
ciunii determinä regula credintei, dar §i regula 
credintei determinä regula rugäciunii. Totusi, 
regula rugäciunii fereste teologia de autosufi- 
cientä si autonomie fatä de mediul liturgic si 
eclesial, evitånd stagnarea teologiei in cadre 
strict rationale si farä viatä, in timp ce teologia, 
care este una eclesialä, are rolul de a elimina din 
cadrul liturgic subiectivismul, rationalismul sec 
si chiar pietismul. De aceea, putem afirma ca 
in Räsäritul crestin Liturghia este structuratä 
teologie, iar teologia este structuratä si funda- 
mentatä liturgic, contemplativ si mistic. 

In limbajul Pärintilor Bisericii de Räsärit, 
ambii termeni: teologie si spiritualitate/misticä, 
sunt redati in chip firesc prin acelasi cuvånt — 
theologie. Teologia are un inteles deopotnva 
mai larg si mai restråns decåt notiunea noastra; 
este mai restråns pentru cä se limiteazä strict 
la o vorbire despre Dumnezeu si este mai 
larg pentru cä nu inseamnä numai invätätura 
despre Dumnezeu, despre Sfånta Treime, ci 
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si contemplarea Treimii. Asadar, in Räsäritul 
crestin, dogma si experienta, dogma si spiritua- 
litatea nu pot sä existe in mod autentic una fara 
cealaltä; nu exisä spiritualitate fara dogma, iar 
dogma trebuie sä fie intrupatä prin spirituali¬ 
tate in cult. 

Astfel, pentru Traditia Räsäritului crestin 
dogmele nu sunt expresia experientelor religi- 
oase individualiste si exterioare, ci sunt expresia 
Revelatiei si a precizärii aspectelor ei in cadrul 
Bisericii, ele stånd la temelia vietii crestinului 

7 y t 

in comuniune cu Dumnezeu si cu semenii, 

y 7 

la temelia identitätii sale eclesiale si a dina- 

’ ~ 9 

mismului säu spre Impärätia lui Dumnezeu. 
Aceastä comuniune pe care noi o adåncim 
cu Hristos in dogme, dar intotdeauna aceastä 
adåncire este stråns relationatä cu spirituali- 
tatea si cu cultul Bisericii, deschide in fiinta 
noasträ orizontul nemärginit al sfinteniei ca dar 
al lui Hristos facut nouä in Duhul. In dogme 
Biserica nu defineste „continuturi noi”, ci pe 
acelasi Hristos pe care 1-au prorocit prorocii si 
1-au propoväduit Apostolii, pe acelasi Hristos 

intru Care a culminat Revelatia. 

> 

Prin dogme, aratä Pärintele Stäniloae, Reve¬ 
latia primeste un aspect bisericesc, expresiile 
sau dogmele Revelatiei devenind astfel expre¬ 
siile sau dogmele Bisericii. Toti cei care cred 
in continutul lor infinit rämån in comuniune 
de viatä nu numai cu Hristos, care se explici- 
teazä de cätre Bisericä in dogme, ci si cu Sfintii 
care 1-au prorocit si propoväduit pe Hristos in 
decursul veacurilor. 

Dogmä si dogmatizare. Biserica, cånd dogma- 
tizeazä adevärurile de credintä descoperite, 
are constiinta cä in felul acesta apärä aceste 
adeväruri de rästälmäciri si pe credinciosi de 
rätäciri. In dogme, Biserica recunoaste conti¬ 
nutul deplin si dezvoltarea ortodoxä a invätä- 
turii apostolice transmisä fie prin traditia scrisä, 
fie prin cea oralä. In vocabularul sinoadelor 
ecumenice, dogmä inseamnä expresia sobor- 
niceascä cu autoritate obligatorie explicitä a 
credintei Bisericii. Dogma este echivalentä cu 
„oros”, adicä norma de credintä sau definitia 
doctrinarä si se deosebeste, dar nu se separä, 
de „canon”, care are sensul unei prescriptii 


disciplinare sau reguli cultice. Cu privire la 
dogme trebuie sä mai retinem urmätoarele: 1) 
Biserica propoväduieste dogmele intrucåt ele 
exprimä acea „regula fidei”, adicä continutul 
obiectiv, normativ si unitar al märturisirii ei de 
credintä; 2) Biserica in virtutea infailibilitätii 
ei, adicä a acelei harisme primite de la Duhul 
Sfänt, investeste o invätäturä sau o doctrinä cu 
o autoritate dogmaticä prin formulare sinodalä, 
intrucåt episcopii au chemarea si misiunea de a 
propovädui invätäturä de credintä in continu- 
itate cu invätäturä apostolilor. Aceastä propo- 
väduire a episcopilor trebuie sä fie receptatä de 
intreaga Bisericä care astfel confirmä aceastä 
invätäturä in mod viu; 3) Pärintii räsäriteni, 
avånd o viziune apofaticä asupra Revelatiei, 
preferä sä foloseascä categoriile misterului, 
iar invätäturä revelatä o imbracä intr-o hainä 
doxologicä; 4) Prin dogmä se deschide in fata 
credinciosilor un orizont infinit de cunoastere 
a lui Dumnezeu si a lucrärii Sale måntuitoare. 
Sinodul ecumenic este cel care conferä unei 
invätäturi revelate de Dumnezeu calitatea 
de dogmä. Terminologia dogmaticä insä^i 
constituie un criteriu esential pentru inter¬ 
pretarea hotärårilor dogmatice ale sinoadelor 
ecumenice. Ortodoxia n-a facut un exces din 
actul de dogmatizare, uzånd de acesta numai 
in situatii extreme, de amenintare a intelegerii 
corecte a adevärului de credintä. Dogmatizarea 
nu epuizeazä transmiterea Traditiei, intrucåt 
existä si alte moduri de comunicare a aces- 
teia: cultul divin, liturghia, imnografia, icono- 
grafia. Prin dogmatizarea sau acomodarea 
ratiunii omului cu taina, Biserica a evitat, in 
plan triadologic, separarea fiintei de persoane 
in Dumnezeu (care ar fi dus fie la mono- 
teism, fie la politeism), caracterul impersonal 
aplicat fiintei divine si extins si persoanelor 
(care ar fi dus la panteism), separatia persoa¬ 
nelor divine (care ar fi dus la spargerea comu- 
niunii Treimice), precum si absenta energiilor 
divine necreate (care ar fi rupt legätura dintre 
Dumnezeu si om). In plan hristologic, aceastä 
operatie de acomodare a ratiunii cu taina a 
evitat punerea sub semnul intrebärii atåt a 
realitätii intrupärii, cåt si a Räscumpärärii prin 
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separarea sau contopirea celor douä firi in Iisus 
Hristos, precum §i anularea modului teandric 
al Persoanei lui Hristos prin absenta energiilor 
necreate, singure in stare sä acopere distanta 
ontologicä dintre Dumnezeu $i om in Hristos. 
Dogmä si erezie. Trebuie sä afirmäm cä atåt 
dogma, cåt §i erezia nu constituie in principiu 
axiome teoretice care mai apoi trec in practicä, 
ci constituie forme de viatä, care intr-un anumit 
cadru istoric se intålnesc si se ciocnesc, intrucåt 
dogma ca §i viatä dreaptä nu poate convietui 
liniftitä cu erezia, care in ultimä instantä este 
alterarea acestei vieti. Deci, atåt dogma, cåt $i 
erezia sunt evaluate nu din perspectiva criteri- 
ilor intåietätii istorice, ci din perspectiva si in 
acord cu criteriile vietii, care sunt märturisite la 
nivel personal si comunitar de purtätorii ei in 
Hristos si Bisericä. Potrivit Pr. Dumitru Stäni- 
loae, „dogmele crestine sunt, dupä forma lor, 
punctele planului de måntuire si de indumne- 
zeire a noasträ, cuprinse si realizate in Revelatia 
dumnezeiascä supranaturalä care a culminat 
in Hristos, $i pästrate, propoväduite, aplicate 
si explicate sau definite de Bisericä. Ca atare, 
ele reprezintä adeväruri de credintä necesare 
pentru måntuire”. Observäm caracterul soteri- 
ologic al dogmelor Bisericii. 

Pärintii Bisericii s-au opus adaptärii revelatiei 
divine la capacitätile ratiunii umane, accen- 
tuånd faptul cä nu trebuie sä-L coboråm pe 
Dumnezeu la mäsurile omului, ci omul trebuie 
ridicat - pästråndu-se distinctia fundamen- 
talä dintre creat si necreat - la mäsurile lui 
Dumnezeu, adicä sä devinä un Dumnezeu 
dupä har sau prin participare. Sfintii Pärinti 
n-au substituit filozofia anticä sau stiintele 

i > 

omenesti din vremea lor Revelatiei divine 
biblice, ci au invätat „cä rationalizarea exce- 
sivä a misterului existentei duce la reductio- 
nismul care impiedicä adevärata cunoastere. 
Gåndirea lor logicä si sistematicä este mereu 
combinatä cu o gåndire antinomicä si apofa- 
ticä, deschisä spre mister, ca plenitudine inepu- 
izabilä de cunoastere”. Structura antinomicä 
a dogmelor pretinde experierea dogmelor in 
vederea deslu^irii sensului lor måntuitor, care 
include accesibilitatea la gåndirea antinomicä 


ce depäseste logica obisnuitä, realizånd o 
cunoastere pe verticalitate. O cunoastere pe 
verticalitate implicä problematica harului, 
transfigurarea persoanei prin participarea 
acesteia la viata lui Dumnezeu, descoperitä in 
Logosul Säu, farä a anula valoarea mijloacelor 
unei cunoasteri orizontale, imanente. Distinc- 
tiile si antinomiile din triadologie, hristologie 
$i pånä in antropologie si cosmologie nu pot 
fi surprinse in adåncul lor de calea rationalä a 
cunoasterii, care le-ar impärti, punånd accentul 
cånd pe un aspect cånd pe altul, neputåndu-le 
concepe impreunä si dånd astfel nastere erezi- 
ilor. Pärintii Bisericii, printr-o cunoastere inte- 
gratoare care nu exclude si nu separä nici rati- 
unea, nici spiritualitatea, au reusit sä surprindä 
in formule dogmatice Revelatia Dumnezeului 
viu si personal al Bibliei si creatiei Sale. Prin 
prezenta antinomiilor si a paradoxurilor nu 
avem de-a face cu o cunoastere irationalä in 
sensul de intunecime, nestiintä, ci de o cunoas- 
tere suprarationalä, care depäseste ratiunea, 
dar nu o anuleazä. Adevärul din dogme este o 
contradictie pentru ratiune in exprimarea lui 
verbalä si de aceea este nevoie pentru intele- 
gerea lui de dimensiunea asceticä-misticä a 
Bisericii, care implicä si asceza si mistica rati¬ 
unii care se realizeazä printr-o relatie strånsä cu 
credintä. Astfel, in cadrul procesului personal 
de despätimire §i indumnezeire este despäti- 
mitä in cadrul persoanei umane si mintea, care 
urcä treptele indumnezeirii odatä cu intreaga 

fiintä umanä. 

> 

Dogma, departe de a fi fructul unor cäutäri 
intelectuale sau rezultatul gåndirii teologice, 
este in chip fundamental expresia verbalä a unei 
evidente. Dogma nu reprezintä decåt conclu- 
ziile invätäturii care analizeazä descriptiv conti- 

nutul credintei, asa cum se manifestä acesta in 

> * > 

viata si monumentele Bisericii. Dogma, ca si 
Evanghelia, sunt „expresii ale aceluiasi Duh 
al Bisericii. Nici cånd a scris Evanghelia Bise- 
rica nu a facut filologie, nici cånd a formulat 
dogma nu a facut filosofie, ci, si intr-un caz si 
in altul, a exprimat plinätatea vietii celei noi, 
care se ascunde in ea. De aceea, nici Evan¬ 
ghelia nu poate fi inteleasä in afara Bisericii, 
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nici dogma in afara cultului. Aceastä unitate 
interioarä intre Adevär si viatä este puterea si 
semnul caracteristic al Bisericii.Toate existä in 
ea intr-un mod nou, divino-uman . 
in acest context, care reclamä exprimarea rela- 
tiei dintre ratiune si tainä, trebuie sä afirmäm 
cä unicul rol al ratiunii, inaintea tainei ce struc- 
tureazä si contine dogma, a ramas formularea 
si uzul sistematic al dogmei. Dar prelucrarea 
stiintificä a datelor istorice si filologice, care se 
face prin intermediul ratiunii, este diferitä de 
comuniunea existentei impreunä cu continutul 
dogmei, care se realizeazä la nivelul omului 
integral. Färä aceastä distinctie ne vom plasa 
farä tägadä in interiorul modelului de gåndire 
scolastic, unde ratiunea are posibilitatea, prin 
cercetare, sä aprofundeze adevärul dogmei si 
sä descopere chiar opinii noi. Deci, depäsind 
gåndirea scolasticä a relatiei dintre dogmä si 
ratiune, folosirea limbajului filosofie si stiin- 
tific pentru formularea adevärurilor dogmatice 
este, in viziune ortodoxä, o altä lucrare care se 
realizeazä fi ea, dincolo de orice autonomie, 
in cadrul experientei. Doar in acest mod este 
mentinutä fiinctionalitatea stiintei, filosofiei, 
teologiei, realizåndu-se, dincolo de separatis- 
mele si autonomiile scolastice, „restaurarea rati¬ 
unii in cadrele funetionärii ei in conformitate 

y 

cu firea si nu se intelege dogma prin cercetarea 
exercitatä de o ratiune izolatä”. Pärintii Bise- 

y y 

ricii aträgeau atentia ereticilor din timpul lor 
cä prin aplicarea cadrelor gåndirii filosofice la 
dimensiunea de viatä a datului revelational nu 

y y 

faceau altceva decåt sä relativizeze taina, inca- 
drånd-o intre jaloanele necesare, dar inguste si 
insuficiente ale gåndirii omenesti. Astfel, in loc 
sä deschidä ratiunea spre o realitate mai cuprin- 
zatoare, prin rationalizarea tainei se realiza un 
reduetionism care nu numai cä relativiza taina, 
ci o si deposeda de viatä. Existä, de asemenea, 
atitudini diferite ale ratiunii in fata dogmei. 
Intr-un fel reactioneazä ratiunea autonomä si 

y y y 

in alt fel reactioneazä ratiunea teonomä, puri- 
ficatä prin har. Libertatea omului joacä un rol 
fundamental in acest sens. Altfel spus, intr-un 
anumit fel reactioneazä omul autonom inaintea 
dogmei si in alt fel omul religiös, credincios, 
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creftinul autentic. Pentru primul, dogma este, 
in cel mai fericit caz, obiect de cercetare anali- 
ticä, farä conotatii ontologice, pentru cel de-al 
doilea, dogma este viatä, cu profiinde implicatii 
personal-ontologice si soteriologice. 
Adevärurile de eredintä nu sunt mai prejos 
decåt dogmele, intrucåt ele existä atåt in Sfånta 
Scripturä, cåt si in Sfånta Traditie, fiind crezute 
si experimentate de cätre Bisericä. Dar pentru 
ca aceste adeväruri de eredintä sä primeascä in 
sens strict calitatea de dogme, ele vor fi verificate 
prin criteriul Traditiei, exprimat in sec. al IV-lea 
de Vicentiu de Lerini sau de ceea ce numim 
consensus ecclesiae dispersae. Exemple in acest sens 
sunt Sfintele Taine, natura harului s.a. Adeväru¬ 
rilor de eredintä care primesc consensul Bisericii 
nu le lipsesc decåt definirea solemnä §i formu¬ 
larea in cadrul unui Sinod Ecumenic, pentru a 
deveni in sens strict dogme. Pr. Dumitru Stäni- 
loae afirmä cä dogmele »reprezintä adeväruri de 
eredintä necesare pentru måntuire . 

Intre dogmä si teologie existä o legäturä orga- 
nicä, dogma nefiind doar o afirmare a unui 
adevär de eredintä prin hotäråre sinodalä, ci o 
exprimare a vietii si teologiei unei comunitäti. 
Nu numai dogmele exprimä teologia Bise¬ 
ricii, ci si teologia pune in luminä dogmele in 
Bisericä. Desigur, rezultatele explieärii teolo- 
gice care devin permanente in Bisericä devin 
ceea ce numim invätätura Bisericii, identicä 
cu Traditia bisericeascä in sens larg, deosebit 
de necesarä credinciosilor in vederea pätrun- 
derii adånei a intelesului dogmelor. Astfel, 
teologia este chematä sä pätrundä in „conti- 
nutul atotcuprinzätor fi infinit al formulelor 
dogmatice”, rämånånd, in acelasi timp, „in 
cadrul formulelor generale fi totufi precise 
ale dogmelor”. Acest exercitiu duce la ceea ce 
Pärintele Stäniloae subliniase: »toatä teologia 
care expliciteazä continutul infinit din cadrul 
formulelor precise ale dogmelor este o expresie 

lärgitä a acestor dogme”. 

In Dogmaticile de feoalä ale sec. al XlX-lea 

intålnim in general dogmele impärtite dupä 

anumite criterii, farä a lipsi fi viziunea criticä 

a dogmatiftilor asupra acestei impärtiri. De 

pildä, Mitropolitul Macarie analizeazä critic 
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diferitele impärtiri ale dogmelor §i sensul aces- 
tora din perspectiva dogmatici ortodoxe: 1) in 
raport cu conditiile lor esentiale se impart in 
dogme biblice si biserice^ti, impärtire pe care o 
considerä neintemeiatä; 2) in raport cu dezvol- 
tarea lor se impart in dogme dezvoltate §i 
nedezvoltate, care se intemeiazä chiar pe natura 
lucrului; 3) in raporturile dintre ele se impart in 
dogme generale si particulare, ultimele fondate 
pe cele dintåi; 4) in raport cu spiritul omului se 
impart in dogme necuprinse de minte si dogme 
intelese; 5) in raport cu måntuirea omului se 
impart in dogme fundamentale si nefunda- 
mentale, impärtire criticatä aspru de Macarie 
ca fiind initiatä de protestanti si neadecvatä 
in teologia ortodoxa; 6) dogme generale sau 
comune cu bisericile apusene si dogme particu¬ 
lare si deosebitoare specifice Bisericii Ortodoxe. 
Tot potrivit acestor Dogmatici - elaborate de 
Mitropolitul Macarie, Episcopul Silvestru de 
Canev, profesorii Alexiu Comorosan si Iosif 
Olariu - dezvoltarea dogmelor nu va inceta, ci 
acestea se vor dezvolta in fiinctie de provocärile 
ridicate la adresa credintei ortodoxe in vederea 
solutionärii acestora. O asemenea viziune 
asupra impärtirii dogmelor trebuie receptatä 
tinånd cont de contextul in care se afla teologia 
ortodoxa in sec. al XlX-lea, manualele ei de 
Dogmaticä fiind elaborate sub o puternicä 
influentä a teologiei apusene. 

Pr. Dumitru Stäniloae - a cärui Dogmaticä 
pästreazä in mare mäsurä structura Dogma- 
ticilor de scoalä, depäsindu-le radical in ceea 
ce priveste continutul - va impärti dogmele 
dupä schema Revelatiei, in naturale si supra- 
naturale. In aceastä perspectivä, el va afirma cä 
»sensul dogmelor Revelatiei supranaturale are 
o claritate mai mare ca cel al dogmelor natu¬ 
rale, intrucåt face pe Dumnezeu mai evident 
ca Persoanä”. Redescoperirea teologiei patris- 
tice $i a palamismului dä o altä perspectivä 
asupra dogmelor Pärintelui Stäniloae, care nu 
le recepteazä atåt sistematic, cåt unitar, dinamic 
si fimctional, in corespondentä cu datele Reve¬ 
latiei si cu experienta dintotdeauna a Bisericii. 
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Cristinel loja 

/ V 

DOJANA. Pedeapsä bisericeascä aplicatä 
numai clericilor, ce constä intr-o mustrare. 
Dojana arhiereascä (mustrarea sau avertis- 
mentul) este o pedeapsä canonicä numitä de 
canonistul Nicodim Milas admonestare (gr. 
paravklhsi). In dispozitiile normelor cano- 
nice regäsim pedepse bisericesti generale, care 
se pot aplica tuturor membrilor Bisericii, dar 
si pedepse specifice, pentru fapte ilicite, unor 
categorii de membri ai Bisericii, in cazul 
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nostru dojana fiind o pedeapsä pentru clerici. 
Dupä doctrina canonicä ortodoxa, o astfel de 
pedeapsä, a dojanei sau a musträrii, poate fi 
pronuntatä fie personal de episcopul eparhiot, 
fie de cätre autoritatea colegialä superioarä, 
adicä de sinod (pentru episcopi). Pentru cazu- 
rile in care dojana se pronuntä de sinod, cel ce 
se face vinovat de comiterea unor fapte ilicite 
este dojenit, mustrat sau admonestat public, 
fiind astfel mai asprä decåt cea pronuntatä de 
episcop. Cele mai vechi monumente ale drep- 
tului canonic ( Const. apost. II, 48), precum si 
textul canoanelor (Can. 19 Sin. IV Ec.; 8 Trul.; 
25 An t.; 13 Sard.) fac referire la dojanä, ca 
pedeapsä bisericeascä, insä majoritatea vizeazä 
dojana publicä. 

Conform Regulamentului de procedurå al 
instantelor disciplinare si de judecatä ale Bisericii 
Ortodoxe Romåne se face distinctie intre pedep- 
sele aplicate de episcopul eparhiot si pedepsele 

de jude¬ 
catä, dupä legislatia canonicä, ultimele fiind de 
douä categorii: pedepse vremelnice si pedepse 
disciplinare. Dojana este o pedeapsä specificä 
stärii clericale si cea mai usoarä dintre ele, care 
face parte din categoria pedepselor vremelnice, 
putånd fi aplicatä direct de chiriarhul locului sau 
de instanta de judecatä: „Chiriarhul si instan- 
tele de judecatä bisericeascä aplicä persoanelor 
supuse judecätii, dupä gravitatea cazului, in 
conformitate cu dispozitiile canonice si ale 
prezentului Regulament, urmätoarele pedepse: 
a. Avertismentul sau dojana duhovniceascä (ca 
pedeapsä vremelnicä). In acelasi timp, art. 50 
din acelasi Regulament prevede dreptul chiri- 
arhului de a pronuntä direct aceastä pedeapsä: 
»Chiriarhul, pe baza unei anchete regulamen- 
tare, sau a unui raport sau referat al organelor 
administrative in subordine, are dreptul sä 
aplice direct si fara drept de recurs, din partea 
celui sanctionat, urmätoarele pedepse disci¬ 
plinare, preväzute in art. 4 din Regulament: a. 
Avertismentul si dojana arhiereascä”. 

Bibliografie. »Regulamentul de procedurä al instan¬ 
telor disciplinare si de judecatä ale Bisericii Ortodoxe 
omåne , in Legiuirile Bisericii Ortodoxe Romåne , Ed. 
nstitutului Biblic §i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
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privind unele notiuni ale Dreptului canonic (Depunere, 
Caterisire, Excomunicare - Afurisire si Anatema) in lumina 
invätåturii ortodoxe. Studiu canonic , Ed. Institutului Biblic 
si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 
1987; Floca, loan N., Drept canonic ortodox. Legislatie si 
administratie bisericeascä , vol. II, Ed. Institutului Biblic 
si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 
1990; Floca, loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note 
si comentarii , Sibiu, 3 2005; Mitru, C., „Din disciplina 
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Iulian Mihai L. Constantinescu 

DOXOLOGIE. (gr. doxologhia - slävire , 
märire y imn de slava) Imnul lngeresc, cåntat de 
ingeri la Nasterea Domnului Hristos (Lc 2,14), 
denumit dupä primul ei stih: „Slavä intru cei 
de sus, lui Dumnezeu”, reprezentånd cea mai 
veche parte a serviciului Utreniei. 

Cånd este cåntatä in duminici si in särbätori 
se numeste doxologie mare y iar cånd este cititä 
in restul zilelor se numeste doxologia micä. Tot 
doxologie micä se numeste uneori ecfonisul ce 
incheie ecteniile mici, mari, intreite, speciale 
sau rugäciunile, precum si imnul trinitar din 
sec. al IV-lea: „Slavä Tatälui si Fiului si Sfån- 
tului Duh”. Doxologia mare este cunoscutä 
incä de la sfårsitul sec. I, dovezi despre existenta 
ei in cult gäsindu-se in Constitutiile Apostolice y 
Codicele Alexandrin y la Sf. Atanasie cel Mare 
(f374), la Sf. loan Gurä de Aur (f407) si la 
altii. Amåndouä doxologiile sunt primele imne 
crestine deosebite de cele din Sfånta Scrip- 
turä. Ecfonisele tuturor ecteniilor intålnite in 
cultul divin pot fi considerate doxologii mici, 
cäci preamäresc si amintesc despre persoanele 
Sfintei Treimi. In trecut, doxologia se cånta la 
aparitia soarelui, fiind introdusä prin indemnul 
„Slavä Tie Celui ce ne-ai arätat lumina”, indi- 
cånd pe Cel ce ne-a adus lumina naturalä si cea 

spiritualä. 

Bibliografie. Brani§te, Ene, Liturgica Generalä, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebes, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
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Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicu Moldoveanu, Stelian Iona^cu, Nicolae D. Necula 

DRAC. v. SATÄNA. 

DRAHMÄ. (gr. drabmi ) Monedä greceascä 
din argint aproximativ egala cu dinarul roman, 
amintitä in Sfånta Scripturä. 

In versiunea Septuagintei, varianta greceascä a 
Vechiului Testament, este redatä prin: beqa ' - 
„jumätate de §ekel” (Fc 24, 22; Is 38, 26), seqel 
- »sekel” (los 7, 21) sau darkäm - »drahmä” 
(7 Ezr 2, 69). In Noul Testament este mentio- 
natä numai la Luca (15,8,9) in parabola despre 
drahma cea pierdutä, parte a zestrei fiecärei 
femei. Ea valöra in aceastä perioadä aproxi¬ 
mativ un sfert (1/4) dintr-un sekel de argint 
palestinian (Mt 17, 24). Pia ta taxei templului 
de jumätate de sekel (didrahma sau 2 drahme) 
trebuia achitatä de toti bärbatii adulti, fiind 
impusä de rabini. Irod cel Mare ii pläteste cu 
150 de drahme pe soldatii säi, insä o sumä de 
100 de drahme primitä in dar era consideratä 
o sumä nu prea mare de soldatii lui Marcu 
Antoniu. Au fost si vremuri cånd valoarea 
monedei era una considerabilä, o singurä 
drahmä fiind suficientä pentru cumpärarea 
unei oi sau pentru plata unei zile de lucru. In 
timpul impäratului Nero, drahma a fost inlo- 
cuitä de echivalentul ei - dinarul, care valöra 
1/6000 dintr-un talant ( talanton ) sau 1/100 
(1/70 potrivit altora) dintr-o minä (mna). Cu 
toate acestea, 10 drahme nu reprezentau o 
sumä mare de bani. 

La muzeul britanic din Londra se pästreazä 
o drahmä numitä yehud- icä, probabil emisä 
in sec. al IV-lea i.Hr. (ca. 360 i.Hr.), care 
are reprezentat pe fatä un cap al unui om cu 
barbä, protejat de un coif corintian, pe revers 
o figurä cu barbä ce stä pe o roatä inaripatä, iar 
pe cant are incrustat un cap al zeului egiptean 
Bes. Numele yehud apare inscris pe revers si 
s-a crezut multä vreme cä scenele reprezentate 
pe monedä sunt din profetia lui Iezechiel, cap. 
1 si 10, in care carul ceresc al lui Dumnezeu 

7 ' 

este purtat pe rotile inaripate ale heruvimilor, 


lucru aproape imposibil, tinänd cont de aversi- 
unea autoritätilor iudaice din aceastä perioadä 
impotriva reprezentärii oricärei imagini a lui 
Yahwe sau a heruvimilor de dupä reforma lui 
Ezdra. Cel mai probabil, monedä a fost emisä 
de satrapul Mazday, in numele guvernului 
persan, pentru a sustine activitatea comercialä 
din Iudeea dupä revolta lui Tachos. Folosirea ei 
trebuie sä fi fost una limitatä ca arie, de vreme 
ce astfel de monede nu s-au mai descoperit si 
in altä parte. 

In sec. al II-lea d.Hr., drahma, sub forma tetra- 

drahmei, cåntärea 14 grame si avea 27 mm 

diametru. Aceasta fost emisä in timpul primei 

revolte iudaice, sub conducerea lui Bar Kokhba 

(132-133 d.Hr.), in incercarea de a restaura 

templul si serviciul liturgic. Monedä are infati- 

satä pe o parte fatada templului, o inscriptie cu 

numele »Ierusalim” si un obiect, posibil chivotul 

legii. Pe revers apar un lulav (obiect folosit la 

särbätoarea Corturilor), un etrog (fruct folosit 

in celebrarea särbätorii Corturilor) si inscriptia 

„un an de la eliberarea Israelului”. 
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Cristinel latan 

DREPT CANÖNIC. I. Sistem juridic biseri- 

cesc care reglementeazä statutul, functionarea 
si caracteristicile institutiilor si organismelor 
bisericesti, precum si drepturile si indatoririle 
persoanelor din Bisericä. II. Disciplinä teolo- 
gicä care studiazä legislatia, mäsurile biseri¬ 
cesti, precum si implicatiile acestora. Aceasta 
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face parte, prin continutul säu, din ramura de 
discipline sistematic-practice, fara a ignora 
$i principiile dreptului in general, de care se 
foloseste. In Dictionarul Explicativ al Limbii 
Romåne regäsim sensurile cuvåntului drept, 
in strånsä legäturä cu notiunile de dreptate si 
de dreptar. Astfel, intålnim un prim sens, cel 
material, adicä de linie dreaptä care uneste 
douä puncte din spatiu pe drumul cel mai scurt, 
dar si sensul material, privind pozitia perfect 
verticalä pentru lucruri si fiinte, in acelasi timp 
fiind arätat sensul moral. 

Pentru fixarea cu precizie a obiectului drep¬ 
tului trebuie definitä notiunea de drept si 
notiunea de Bisericä din perspectivä juridicä. 
Cånd vorbim despre stiinta Dreptului canonic 
in spatiul ortodox si despre studierea sa este 
important sä se precizeze definitia Dreptului 
canonic, obiectul si metoda sa de cercetare, 
locul ocupat in sistemul general al stiintelor, 
precum si relatia cu alte stiinte si diferenti- 
erile existente. Obiectul de preocupare si de 
studiu, precum si metoda de cercetare sunt cu 
adevärat conditii sine qua non pentru a vorbi 
de o stiinta. Astfel, prin stiinta (lat. scientia ,, 
~ ae > doctrina , -ae, cognitio, -onis), in general, se 
intelege acel ansamblu sistematic de cunostinte 
teoretice veridice despre cele douä realitäti, 
obiectivä si subiectivä, format in cursul isto- 
riei si care se dezvoltä in timp pe baza prac- 
ticii sociale. Dreptul Bisericii constituie tota- 
litatea normelor date de Måntuitorul Hristos 


si de organele competente bisericesti pentru 
reglementa viata socialä in sånul Bisericii. C 
disciplinä teologic-juridicä expune principiil 
si normele de drept dupä care se conduce $ 


se organizeazä Bisericä, in schimb, ca stiintä 
teologic-juridicä, Dreptul canonic se ocupä cu 


»cercetarea, studierea si analizarea metodicä si 


cu expunerea sistematicä, adicä cu inchegarea 
intr-un sistem logic a rånduielilor, principi- 
dor si normelor de drept dupä care se conduce 
Bisericä Ortodoxä”, obiectul Dreptului Bise¬ 
ricii vizånd reglementarea raporturile dintre 
membrii Bisericii, precum si dintre membri si 
autoritate, fiind asa-zisul drept intern. Rapor¬ 
turile Bisericii cu cei din afarä sau cu Statul, 


adicä asa-zisul drept extern, nefiind reglemen- 

tate in mod unilateral de cätre Bisericä, ci prin 

intelegere cu organismele din afarä, nu pot face 

parte din Dreptul canonic al Bisericii, a$a cum 

considerä canonistul Nicodim Milas sau chiar 

si alti canonisti, ele intrånd in domeniul poli- 

ticii bisericesti. 

» 

In sec. al XlX-lea, in Ortodoxie, avåndu-se 
in vedere lipsa manualelor sistematice $i 
necunoasterea legislatiei canonice a Bisericii, 
precum si importanta institutiei la care se 
referä Dreptul canonic, s-a simtit nevoia tot 
mai acut sä se sistematizeze intreaga materie a 
Dreptului canonic, sä fie prelucratä stiintific $i 
expusä in asa fel incåt sä se cunoascä pornirea 
dintr-un principiu fundamental si directia spre 
un scop bine precizat, tocmai aceastä expunere 
sistematicä a Dreptului canonic formånd stiinta 
lui. Stiinta Dreptului Bisericii are un caracter 
pozitiv care exclude argumentärile subiective, 
neputåndu-se accepta metoda rationalistä 
promovatä in Occident in sec. al XVIII-lea, 
respinsä chiar de canonistii romano-catolici si 
protestand. Scopul stiintei Dreptului Bisericii 
este expunerea originii si dezvoltärii dreptului 
canonic, mentionarea fundamentului säu, stabi- 
lirea criteriului, cu ajutorul logicii juridice si a 
legii istorice, cum sustine Milas, dupä care sunt 
analizate schimbärile survenite la nivelul insti- 
tutiilor locale in anumite imprejuräri si mäsura 
in care acestea corespund prescriptiilor fiinda- 
mentale ale vietii Bisericii. Sistemul de tratare 
a Dreptului canonic promovat de Nicodim 
Milas avea in vedere faptul cä Bisericä este 
comunitatea credinciosilor, cu scop precis, care 
se dezvoltä dupä norme stabilite, numai aceastä 
directie formånd obiectul stiintei Dreptului 
Bisericii, delimitåndu-se de obiectul stiintelor 
teologice. Stiinta Dreptului Bisericii, pentru 
a fi si o stiintä de drept, trebuie sä delimiteze 
institutiile juridice de cele nejuridice din Bise¬ 
ricä. Insä nu toti canonistii vremii erau de acord 
cu promovarea diferitelor sisteme, intrucåt 
principiile Dreptului Bisericii sunt aplicabile 
in general, independent de vointa persoanelor, 
fiind un drept public in Bisericä: „deci nu poate 
fi vorba de o diviziune a dreptului bisericesc, 
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dupä cum fac unii, fara temei, numai pentru 
pläcerea de a se zice cä dau la luminä sisteme 
de tratare a dreptului bisericesc”, cum afirma 
profesorul roman Dimitrie Boroianu. 

Prin urmare,o problemä mare a canoni^tilor sec. 
al XlX-lea, care au initiat sistematizarea Drep¬ 
tului canonic in Biserica Ortodoxa, a fost lipsa 
unei metode de studiu $i de cercetare stiintificä 
unanim acceptatä. A§a se poate explica folosirea 
masivä a bibliografiei occidentale, romano-ca- 
tolicä $i protestantä, fatä de care primii nostri 
canonisti, care au alcätuit manuale si tratate 
sistematice, au avut un respect deosebit, intr-o 
epocä in care in Orientul ortodox cunoasterea 
legislatiei canonice nu era la indemåna oricui. 
De fapt, nu se poate vorbi de cercetare §tiinti- 
ficä, respectiv de o $tiintä bine determinatä in 
cadrul unui sistem mai larg de stiinte, dacä nu 
se bazeazä pe folosirea unei metodologii, adicä 
a unui ansamblu de metode care sä ajute studi- 
erea Dreptului canonic in complexitatea sa. Asa 
cum precizeazä juri^tii, metoda se referä la un 
complex de operatii intelectuale care se folosesc 
in scopul atingerii obiectivelor privind cunoas¬ 
terea unui fenomen. Din perspectiva cercetärii 
juridice, principalele metode de cercetare sunt: 
metoda logicä si metoda istoricä. Astfel, in 
timp, atåt metoda logicä s-a dezvoltat si aplicat 
in cercetarea fenomenului juridic, impunån- 
du-se chiar logicä juridicä, cåt si metoda isto¬ 
ricä, cea care studiazä dreptul in perspectiva si 
evolutia sa istoricä. O altä metodä importantä 
este cea a comparatismului, care vizeazä studi- 
erea comparativä a institutiilor si a diferitelor 
sisteme juridice. Tocmai aceastä situatie, a difi- 
cultätii de a gäsi o metodä in care sä fie rånduitä 
materia Dreptului canonic, a constituit o mare 
problemä, care a dat na^tere la numeroase 
discutii privind promovarea diferitelor sisteme 
de drept, dar si privind originalitatea lucrärilor 
din aceastä perioadä a nasterii stiintei Dreptului 
canonic ortodox. Intr-adevär era dificil pentru 
cä, pe de o parte, trebuia sä se respecte cerintele 
^tiintei in general, iar pe de altä parte, trebuia sä 
corespundä scopului stiintei Dreptului Bisericii 
in special. Pentru cä nu exista un sistem bine 
precizat $i unanim acceptat, fiecare isi rånduia 


materialul cum dorea, dupä propria conceptie 
si dupä §tiinta sa, canonistul romån Dimitrie 
Boroianu afirmånd in tratatul säu sistematic 
Dreptul bisericesc., la sfårsitul sec. al XDC-lea: 
„In general se obisnuise a se studia aceastä 
disciplinä teologicä intr-un mod practic, adicä 
se expuneau regulile dupä care sä se conducä 
membrii Bisericii in activitatea lor, asa dupä 
cum se reglementeazä prin mäsurile luate de 
sinoade. In felul acesta Dreptul bisericesc apare 
steril si nesusceptibil de progres” (D.G. Boro¬ 
ianu, Dreptul bisericesc , vol. II, p. 16). Pentru a se 
iesi din acest mod practic de expunere a Drep¬ 
tului Bisericii, canonistul romån propune inte- 
meierea expunerii pe datele istorice si pe noti- 
unile de filosofie, luåndu-se ca punct de plecare 
starea actualä a dreptului si mergånd pånä la 
originea lui, promovånd metoda istorico-gene- 
ticä impotriva tendintei de divizare a dreptului 
in numeroase sisteme de tratare a Dreptului 
canonic dupä placul fiecäruia. Fatä de metoda 
istorico-filosoficä, Milas era rezervat intrucåt 
aceasta prezintä riscul, in viziunea sa, de a se 
aduce atingere insäsi doctrinei dreptului. 

Din cele mentionate se constatä cä Dreptul 
canonic al Bisericii se naste dintr-o necesitate 
datä de organizarea independentä a Bisericii, 
care nu este conditionatä de diferitele impreju- 
räri legate de loc si timp. Privind forma drep¬ 
tului, pe care o regäsim si in Dreptul de stat, 
in sec. al XlX-lea se putea vorbi si in Orto- 
doxie despre cele douä sensuri ale Dreptului 
canonic. In sensul säu subiectiv, Dreptul canonic 
cuprinde drepturile membrilor säi, ca organism 
social, fie ca persoane fizice, fie ca persoane juri¬ 
dice, neputåndu-se sustine teza conform cäreia 
Biserica este subiect al Dreptului, intrucåt ea 
nu este nici persoanä juridicä in sensul filo- 
sofiei dreptului, nici corporatie in care sä fie 


uniti indivizii intr-un anumit scop. Din punct 

de vedere obiectiv, Dreptul Bisericii cuprinde 

toate formele de drept care reglementeazä viata 

externä a Bisericii, ca organism social. 
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Iulian Mihai L. Constantinescu 


DUALISM, (lat. dualis — din douå entitäti, dot) 
Conceptie ce exprimä in filosofie existenta a 
douä principii ireductibile (termenul pare a fi 
fost utilizat pentru prima oarä in sec. XVIII de 
cätre Christian Wolf). 

Tine de dualism opozitia spirit - materie. Versi- 
unea cea mai cunoscutä de dualism este cea 


propusä de Descartes, cel care teoretizeazä dife 
renta dintre trup si spirit, cel din urmä intele: 
ca substantä imaterialä. In teologia crestinä 
dualismul imbracä prin excelentä forma afir- 
märii opozitiei dintre Dumnezeu si diavo] 
dintre bine si räu, dintre luminä si intuneric 
Contextul in care conceptul de dualism este lar^ 
utilizat in stiinte este cel al fizicii cuantice, ii 
sec. al XX-lea formnl flnHu-cp Af* rotrf* fiviripn 


numitul ,»dualism undä-corpuscul”. Prin acesta 
se exprimä gestul paradoxal de a alätura douä 
notiuni opuse (opuse in contextul fizicii clasice), 


dar in mod egal si simultan valabile ca unele 
care sunt demonstrabile experimental in ceea ce 
priveste obiectul cuantic: acesta din urmä este 
fi undä si corpuscul, tine, deci, si de „materie”, 
si de „cåmp”. De altfel, notiunile de „materie” si 
„cåmp” nu mai corespund in forma lor „clasicä” 
exigentelor conceptuale ale fizicii cuantice. 
Lumina are caracter corpuscular si ondulatoriu, 
afirmånd astfel natura dualistä a luminii. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 


DUHÖVNIC. Pärinte spiritual, episcop sau 
preot, care exercitä valid, deci canonic, puterea 
bisericeascä, respectiv administreazä Sfånta 
Tainä a Spovedaniei, a Märturisirii sau a 
Pocäintei. 

In cazul preotilor, se cere ca acestora, pe långä 
starea haricä sau capabilitatea haricä primitä prin 
hirotonie, in virtutea cäreia poate administra Sf. 
Tainä a Spovedaniei, sä li se confere prin hiro- 
tesie si dreptul, dezlegarea, imputemicirea sau 
binecuvåntarea de a administra Taina Spove¬ 


daniei, adicä printr-o ierurgie specialä numitä 
duhovnicie sau facerea duhovnicului. Aceastä 


practicä s-a introdus pentru cä värsta minimä 
pentru intrarea in cler a scäzut, in cazul preo¬ 
tilor, invocåndu-se imaturitatea fi lipsa de expe- 
rientä a preotilor duhovnici. O astfel de ierurgie, 
a farpr i i Hnhnvniriilui. nu se aminteste in cazul 


episcopilor, intrucåt s-a mentinut pentru aceftia 
ca värstä minimä, 30 de ani. Preotul duhovmc 


poate functiona atåt la nivelul bisericilor paro- 
hiale, cåt si in cadrul mänästirilor, in acest din 
urmä caz fiind ales dintre monahii bätråni si 


evlaviosi, märturisind toti monahii, avånd in 
acelasi timp atribudi precise si in cadrul consi- 
liului duhovnicesc al mänästirii. 


Sf. Tainä a Spovedaniei, administratä de episcop 
sau de preotul duhovnic, este cea mai impor- 
tantä dintre Sfintele Taine cu privire la lucrarea 
de zidire sufleteascä a credinciosilor, fiind de 
realä importantä pentru orice crestin, deoa- 
rece prin conlucrarea duhovnicului, ca pärinte 
duhovnicesc, cu fiul duhovnicesc se sävårseste 
marea tainä a impäcärii omului cu Dumnezeu. 
Prin märturisire, preotul duhovnic este primul 
judecätor al credinciosilor, care judecä dupä 
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chipul pocäintei (Can. 2 Vasile), avånd posibili- 
tatea de a cunoaste ata^amentul pästoritilor fatä 
de credintä, asiguråndu-se un echilibru moral si 
religiös in cadrul comunitätii de viatä in Hristos, 
Sf.Tainä a Spovedaniei fiind, in acelafi timp, fi o 
Jnstitutie de pedagogie divina ’ prin care sufletul 
este condus spre o adeväratä educatie in sens 
crestin. Duhovnicul are indatorirea sä pästreze 
secretul märturisirii (Can. 37 Vasile; 132 Cart.; 
28 Nichifor), in conditiile in care in practica 
Bisericii s-a impus in timp numai rånduiala 
märturisirii secrete. 

Biserica Ortodoxä a evidentiat intotdeauna, 
prin slujitorii ei sflntiti, prin duhovnici, nece- 
sitatea Sf. Taine a Spovedaniei (Pocäintei sau 
Märturisirii) pentru viata duhovniceascä a 
credinciosilor, iar pentru faptul cä greselile 
morale dezorganizeazä viata haricä necesarä 
mäntuirii in cäsätorie, Insusi Måntuitorul a pus 
la indemåna credinciosilor mijlocul de curätire 
si de usurare sufleteascä pentru normalizarea 
vietii harice, asa cum afirma Pr. Orest Buce- 
vschi. Dat fiind efectul märturisirii, lipsa conlu- 
crärii credinciosilor cu preotul lor duhovnic in 
scaunul spovedaniei i-ar aduce pe acestia in 
situatia de a fi sfåsiati, cum se exprimä Pärin- 
tele Stäniloae, „de tot felul de tendinte contra- 
dictorii ce nu se pot unifica intr-o mare si clarä 
tensiune spre o tintä superioarä” [»Märturisirea, 
mijloc de crestere duhovniceascä”, in: MO, VIII 
(1956), 4-5, p. 168], prin päcat omul neputånd 
sä inainteze pe calea urcusului säu duhovnicesc 
„cu fricä si cu cutremur” (Flp 2,12). 

Ca urmasi ai Sfintilor Apostoli, preotii duhov¬ 
nici trebuie sä exercite cu seriozitate puterea 
lui Hristos {In 20, 22-23), fiind demni de luat 
in seamä, avånd garantia obiectivä cä au fost 
alesi de Hristos, lucrånd ca invätätori, medici 
spirituali fi judecätori. Ca invätätor, preotul 
duhovnic trezeste in sufletul fiilor säi duhovni¬ 
cesti dorul de ridicare spiritualä prin sfaturi lapi- 
dare, fara ocolisuri si menajamente, invätåndu-i 

elemente esentiale ale invätäturii de credintä 
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a Bisericii noastre. Asadar, preotul duhovnic 
poate cunoaste stadiul insusirii dreptei credinte 
de cätre fiii säi duhovnicesti, mai ales in cazul 
celor care frecventeazä rar cultul Bisericii sau pe 


care preotul ii cunoaste mai putin sub aspectul 
vietii duhovnicesti, intrebärile avånd un rol 
misionar deosebit din perspectiva scurtei cate- 
hizäri a penitentului in scaunul märturisirii. 
Ca medic spiritual, preotul duhovnic identificä 
boala, prescriind tratamentul curativ, dupä sfatu- 
rile ce se impun, desi aceasta este o lucrare care 
reclamä insusiri alese ale preotului duhovnic. 
Duhovnicul, identificånd boala sufleteascä a 
credinciosului care isi märturiseste päcatele, 
sincer, complet si cu cäintä, ii administreazä 
acestuia doctoria duhovniceascä necesarä pentru 
päcatele märturisite (Can. 1,8 Grig. Nyssa; 102 
Trul.). Ca judecätor, preotul duhovnic pronuntä 
sentinta de achitare, nu pe cea de condamnare 
asemenea Marelui Judecätor. El aplicä normele 
canonice care reglementeazä Sf. Tainä a Spove¬ 
daniei, flind necesar un indrumätor canonic care 
sä vinä in sprijinul preotului duhovnic pentru 
solutionarea diferitelor probleme ridicate de 
administrarea epitimiilor (gr. £7tmpia - ceartä, 
pedeapsa). Pocäinta personalä de päcate nu este 
suficientä, ci trebuie urmatä de märturisirea 
päcatelor fiecäruia inaintea lui Dumnezeu, in 
scaunul spovedaniei, cu cäintä si cu hotärårea 
de a se indrepta. Prin urmare, duhovnicul admi- 
nistrånd epitimii, ca cele mai simple pedepse cu 
caracter educativ, de indreptare si nu vindicativ 
si care nu tin de esenta tainei, poate sä apeleze 
la pedeapsa excomunicärii in sens de oprire de 
la Taina Euharistiei, dar niciodatä nu poate sä 
interzicä intrarea in Bisericä a celor ce märtu- 
risesc päcate grele (Can. 28 Nichifor). Pregätiti 
fiind prin märturisirea päcatelor si prin admi¬ 
nistrarea epitimiilor, respectiv prin dezlegarea de 
päcate, epitimiile flind „o doctorie, iar pärintele 
duhovnic cautä raportul organic intre cel bolnav 
si mijlocul de vindecare” (Paul Evdokimov, 
Ortodoxia y p. 316), credinciosii Bisericii primesc 
Sf. Tainä a Euharistiei, Taina deplinei impäcäri 
cu sine, cu Dumnezeu si cu intreaga comunitate. 
Dar, prin Sf. Tainä a Spovedaniei se realizeazä 
si o pastoratie individualä, flind pentru preotul 
duhovnic fi cel mai bun mijloc de constatare 
a eventualelor impedimente pentru adminis¬ 
trarea anumitor Sfinte Taine, precum Sf Tainä 
a Cununiei. Acum, preotul care este nu numai 
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invätätor si medic spiritual, ci si judecätor, 
pentru a sävårsi Taina Cununiei celor doi soti 
trebuie sä constate dacä indeplinesc conditiile 
canonice pentru a fi cäsätoriti religiös. Cäsä- 
toria civila, incheiatä de soti inainte de cäsä- 
toria religioasä, conform legislatiei in vigoare, 
nu-1 absolvä complet pe preot de cercetarea 
indeplinirii conditiilor bisericesti, asemenea 
ofiterului de stare civila pentru aspectul civil 
al cäsätoriei. Este necesarä aceastä practicä in 
contextul inexistentei unei declaratii a sotilor 
§i nici a unei chestionäri a lor in fata Altarului 
si a comunitätii, cum s-a practicat in trecutul 
Bisericii noastre, cänd credinciosii ar fi putut 
face opozitie dacä nu exista practica vestirilor, 
deosebit de importantä si de necesarä. Prin 
urmare, desi sotii isi manifestä liber consimtä- 
måntul public la intrebarea ofiterului de stare 
civilä, totusi acesta trebuie sä fie constatat si de 
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preotul oficiant, pe långä consensul de a se cäsä- 
tori, existånd si o altä dimensiune a consimtä- 
måntului, si anume consensul mutual al sotilor 
de a se cäsätori si religiös. Dacä cei doi nu 
consimt pentru administrarea Tainei Cununiei, 
märturisind aceasta preotului duhovnic, acesta 
nu trebuie sä accepte automatismul sävårsirii 
Tainei unirii bärbatului cu femeia in Hristos si 
in Bisericä. Duhovnicul este dator sä cerceteze 
in scaunul spovedaniei, nu numai dacä cei doi 



reascä religiös, dar fi celelalte conditii canonice 
care nu se regäsesc printre conditiile cerute 
pentru validitatea incheierii cäsätoriei civile, 
fiind specifice cununiei. 

Astfel, importanta Sf. Taine a Spovedaniei 
pentru purificarea fi sporirea vietii duhovni- 
cefti a credinciofilor, il determinä pe duhovnic 
sä fie atent in privinta administrärii ei, mai ales 

W « 

ca cei ce se prezintä spre a se märturisi au o 

structurä moralä foarte variatä, trebuind sä se 

procedeze cu chibzuintä fi ingäduintä cu cei 

ce märturisesc de bunävoie päcatele (Can. 30 
Nichifor). 
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DUHUL SFÄNT. Este una dintre cele Trei 
Persoane ale Sfintei Treimi, egalä fi consub- 
stantialä cu Tatäl fi cu Fiul. 

Descoperirea Sfåntului Duh se face treptat 
in istoria måntuirii, mai intäi prin caracterul 
trinitar al lui Dumnezeu afirmat in Revelatia 


^eterotestamentarä. La cunoafterea Duhului 
:a Persoanä pot ajunge doar dreptii care s-au 
:urätit. Dintre aceftia amintim pe profetii 
(/prbinlnt Testament care au avut constiinta 


unui Dumnezeu ipostaziat ca Duh Sfånt. 
Dar dezväluirea totalä pentru toti a avut loc 
dupä trimiterea Mångåietorului, care de la 
Tatäl purcede, dupä Inältarea Fiului la cer. 
Din acest motiv, actul Pogorårii Sale este unul 


dintre cele mai insemnate evenimente pentru 
istoria måntuirii, deoarece prezenta Sa devine 
una plenarä fi conftientä. Aceastä prezentä se 
adreseazä tuturor oamenilor, iar puterea lucrä- 
rilor Lui se observä in atitudinea ucenicilor 
lui Hristos care ies la propoväduire, dar fi in 
multimea mare de daruri cu care incununeazä 
Bisericä. Pogorårea Sa este consideratä ca fiind 
temeiul Bisericii, deoarece Duhul Sfånt atestä 
comuniunea intre persoanele umane, dar mai 

ales intre acelea fi Hristos. 

Teologia Patristicä a väzut in Persoana Duhului 
Sfånt aspectul lucrätor prin excelentä al Sfintei 
Treimi in om. Acest caracter direct al lucrärii Lui 
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in om face ca existentele create sä intre intr-o 

> 

legätura nemijlocitä cu Creatorul, prin ener- 
giile Sale necreate. De aceea, prezenta Duhului 
Sfånt conferä un caracter ultim al omului in 
Dumnezeu, o proximitate de planul eshatologic. 
Astfel, si faptele fåcute in prezenta aceasta au 
o dimensiune anticipativ eshatologicä, Anania 
§i Safira murind cä au mintit pe Duhul Sfånt. 
De asemenea, Måntuitorul spune cä päcatul 
impotriva Duhului Sfånt nu are iertare „nici in 
veacul de acum, nici in cel ce o sä vina’. Mai mult, 
prin Persoana Duhului Sfånt este realizabilä in 
oameni extinderea lui Hristos. Teologia primei 
etape apostolice face referire la Persoana Sfån- 
tului Duh ca fiind statomicä in cei ce primesc 
Botezul, dupä cum vedem cä spune Sf. Apostol 
Pavel. Intrarea in crestinism este väzutä ca fiind 
comuniunea cu Hristos nedisociatä de Duhul 
Sfånt. Teologia apologeticä si polemicä face refe- 
rintä la Duhul Sfånt ca una dintre Persoanele Sf. 
Treimi, dupä binecuvåntarea paulinä de la Cor 
(13,13): „Harul Domnului nostru Iisus Hristos, 
dragostea lui Dumnezeu Tatäl si impärtäsirea 
Sfåntului Duh, sä fie cu voi, cu toti!”. Conceptiile 
antitrinitare, venite din gnosticismul elenistic, 
au pretins cä Duhul Sfånt, ca si Fiul, nu puteau 
face parte din unitatea lui Dumnezeu, ci tin de 
o conditie intermediarä dintre creat si necreat. 
Pnevmatomahii sau macedonienii, dupä Mace- 
donie, unul dintre patriarhii Constantinopolului, 
semiarian la origine, sustineau neconsubstantia- 
litatea si nevesnicia Duhului Sfånt cu Tatäl si cu 
Fiul. Impotriva acestei opinii, Sf. Vasile cel Mare, 
intr-o lucrare despre Persoana Duhului Sfånt, in 
care dovedeste scripturistic realitatea ei, prezenta 
si valoarea ei soteriologicä, nedisociatä de 
Persoana lui Hristos si aTatälui.Tot Sf. Vasile cel 
Mare remarcä unitatea de fiintä a Sfintei Treimi, 
prelungitä in lucrarea unicä pe plan iconomic. 
Mistica si ascetica crestinä considerä Persoana 
Duhului Sfånt ca fiind tinta dobåndirii crestinului 
din aceastä viatä, dupä cum afirmä Sf. Serafim al 
Sarovului: „scopul vietii crestine este dobåndirea 
Duhului Sfånt”. Aceastä dobåndire a Duhului se 
realizeazä incä de la inceputul Bisericii, Duhul 
Sfånt fiind Cel ce cu Pogorårea Sa intemeiazä 
Biserica. Existenta ei, fiinta ei se intemeiazä pe 


apartenenta celor ce cred in Hristos, uniti prin 
lucrarea tainicä a Duhului Sfånt. Aceastä lucrare 
este tainicä pentru cä nu se sesizeazä doar cu 
puterile naturale ale omului, ci cu puterile sufle- 
testi ale omului curätit in prealabil. Caracterul 
tainic nu se reduce doar la planul spiritual, ci si la 
cel material, Duhul Sfånt lucrånd in materie in 
mod plenar, asa cum lucreazä si pe plan spiritual, 
dar lucrarea Sa este insesizabilä, chiar si pe plan 
material, dacä materia nu este valorizatä dintr-o 
perspectivä spiritualä. 

Dobåndirea Duhului Sfånt se face in Bisericä 
prin impärtäsirea de Sfintele Taine, care sunt 
lucräri duble divino-umane, in care ajutorul 
Duhului Sfånt este däruit intr-un cadru insti- 
tutionalizat, dar nu regularizat, deoarece vointa 
Duhului Sfånt este independentä de orice vointä 
creatä, „Duhul suflånd unde voieste” si de obicei 
se däruieste oamenilor pe mäsura dispozitiei lor 
de a-L primi pe Hristos nu doar prin credintä, ci 
si prin fapte. 

Cresterea Bisericii se face prin harul Sfåntului 
Duh, intärirea ei de asemenea, astfel incåt Duhul 
Sfånt conferä ceea ce teologia numeste daruri 
ale Duhului Sfånt. Ele se dau fiecärui credincios 
prin Taina Mirungerii, deci odatä cu primirea 
Sfåntului Botez, cånd Hristos ia chip in sufletul 
omului, asa cum afirmä Sf. Simeon Noul Teolog. 
Aceste Daruri ale Duhului permit omului un 
profil dedicat cresterii lui Hristos in om pånä la 
asemänarea omului cu El, „vårsta bärbatului desä- 
vårsit”. Ele sunt reale si ajutä omul sä se schimbe 
in bine, sä aibä pe parcursul vietii sale trupesti o 
vointä gnomicä suficient de puternicä pentru a 
se directiona in integralitatea persoanei sale cätre 
Dumnezeu, dupä cum afirmä Sf. Maxim Märtu- 
risitorul. Cele sapte Daruri ale Duhului Sfånt 
sunt enumerate de Sf. Apostol Pavel, veridicitatea 
lor fiind expresia unor confirmäri din perioada 
Bisericii primelor veacuri, respectiv din peri¬ 
oada formärii ei. Cele sapte daruri ale Duhului 
Sfånt sunt: intelepciunea, intelegerea, cunostinta, 
vointa, smerenia, curajul si frica de Dumnezeu. 

Sf. Apostol Pavel enumerä mai multe daruri ale 
Duhului Sfånt in 1 Cor (12,8-10): intelepciunea, 
credintä, cunostinta, darul vindecärilor, facerea de 
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minuni, prorocia, deosebirea duhurilor, vorbirea 
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in limbi (glosolalia), tälmäcirea limbilor, in total 
9 daruri. insä acestea sunt daruri excepdonale sau 
däruite pentru extinderea si statornicia Bisericii. 
Acestea existä pånä astäzi si devin lucrätoare, 
dupä pärerea Pr. Dumitru Stäniloae, in „conditii 
insesizabile din punct de vedere sensibil”. Sfåntul 
Pavel spune cä toate acestea le lucreazä „unul 
si acelasi Duh”, arätånd unitatea lucrärilor in 
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persoana Duhului Sfånt. 

Multe dintre tendintele sectelor, ereziilor si 
denominatiunilor crestine au cäutat o recupe- 
rare exclusiv a rolului Duhului in cadrul måntu- 
irii incåt au ajuns sä marginalizeze måntuirea in 
Hristos sau chiar sä o nege, aplicånd un raport 
concurential din punct de vedere soteriologic 

intre Persoanele Fiului si Duhului Sfånt. Astfel, 

) ' 

au fost grupäri crestine care aveau un profil 
preponderent pnevmatologic, cu preocupäri 
specifice, si care ajungeau sä cultive ideea måntu- 
irii in afara trupului si inutilitatea materiei. Dintre 
acestea amintim: miscärile gnostico-maniheice, 
bogomilii, catarii, montanistii si miscärile haris- 
matice neoprotestante contemporane. Chiar si 
Bisericile monofizite insistä pe aceastä tendintä 
de supralicitare pnevmatologicä, deoarece, susti- 
nånd omenitatea minimalä in Hristos, måntuirea 


nu se mai poate realiza ontologic prin Ipostasul 
Fiului, ci Duhul este cel care reface discreti- 


onar legätura firii omenesti deja distrusä de cea 
dumnezeiascä, din Persoana lui Hristos. 


Un capitol important al pnevmatologiei il repre- 


zintä purcederea Duhului Sfånt. Incepånd cu sec. 
al VI-lea, la un sinod local din Toledo, in anul 


589, se introduce in Crez formula Filioque , adicä 
»si de la Fiul”, arätånd cä Duhul purcede de la 
Fiul in acelasi mod precum purcede de la Tatäl. 
Probabil, semiarianismul, care mai rezista incä in 
Europa, mai ales printre popoarele germanice, 


nu putea concepe ideea de consubstantialitate a 
Fiului cu Tatäl, de aceea ea trebuia reflectatä in 


Crezul niceean, nu numai in primele articole, ci 
?i * n ceea ce priveste purcederea Duhului Sfånt. 
Justificarea ulterioarä a Romano-Catolicismului, 


care a extins aceastä expresie oficial in toatä Bise- 
rica, este insä alta: Fiul nu putea sä aibä un rol 
pasiv in trimiterea Duhului in lume de la Tatäl, 
ci trebuia sä participe activ la aceasta, de aceea 


era in aceeasi mäsurä purcezätor, prin asta necre- 
zåndu-se cä se relativizeazä ideea de proprietate 
ipostaticä a Persoanelor Sfintei Treimi. Teologia 
ortodoxä a nuantat lucrurile privitor la Filioque , 
nepermitånd aceastä expresie in cult deoarece 
considera cä trimiterea Duhului in lume este o 
actiune iconomicä, iar purcederea Lui de cätre 
Tatäl era o proprietate ontologicä rezervatä 
strict Persoanei Tatälui. Trimiterea de cätre Fiul, 
asa cum este exprimatä in mai multe rånduri in 
Evanghelia dupä loan, este expresia unei alte 
descoperiri trinitare care se observä in momentul 
Botezului lui Hristos: cä Duhul Sfånt purcede 
din Tatäl si odihneste pe Fiul, ca semn al iubirii 
Tatälui pentru Fiul. Astfel, Duhul odihneste nu 
numai din vesnicie peste Fiul, ci si temporal, 
asupra omenitätii asumate de El. In acest context 
se intelege si denumirea de Duhul Fiului sau 
Duhul Domnului. 

Persoana Duhului Sfånt, din punct de vedere 
analitic-teologic, se constituie intr-un obiect 
dificil de analizä, deoarece Aceasta nu poate 
fi retinut intr-un concept similar celorlalte 
concepte teologice. Oricåt de spirituale §i 
suprarationale, oricåt de sublime ar fi referintele 
la Duhul Sfånt, Persoana Sa rämåne intr-un grad 
maxim de apofatism fatä de cunoasterea umanä 
rational-discursivä. Duhul Sfånt Se lasä cunoscut 
pe mäsura vredniciei personale a fiecäruia, iar 
comuniunea cu El este imposibil de redat: „ceea 
ce ochiul n-a väzut, urechea n-a auzit si la inima 

omului nu s-au suit”. 

Bibliografie. Ambrose of Milan, Saint, Defide and De 
Spiritu Sancto , Ed. Pilgrimage House Press, 2010; Berdiaev, 
Nikolai, Biserica, Adevår si Revelatie, Ed. de Vest.Timisoara, 
1993; Biblia , Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1998; Maxim Märtu- 
risitorul, Sf., Despre vointä, in Filocalia , vol. III, Ed. Insti¬ 
tutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucuresti, 2003; Ramureanu, loan, Istoria Bisericii Univer- 
sale , Ed. Institutului Biblic ?i de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucuresti, 1992; Simeon Noul Teolog, Sf., 
Discursuri teologice si etice, trad. diac. I. Ica, Ed. Deisis, Sibiu, 
2002; Stäniloae, Dumitru, Teologia Dogmaticä Ortodoxaf, 
vol. III, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2005; Vasi le cel Ma re, Sf., 
Despre Duhul Sfånt , in coU. PSB, vol. XII, trad. Pr. C. Comi- 
tescu, Pr.T. Bodogae, Ed. Institutului Biblic ? i de Misiune al 

Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1988. 

Mihai Burlacu 


DICTIONAR DE TEOLOGIE ORTODOXÄ 


319 


DULÅMÄ. Hainä neagrä cu måneci lungi, 
lunga pånä la pämånt fi, de regulä, incinsä 
la bråu, purtatä de monahi si clericii de mir. 
Denumirea de dulamä este intälnitä mai mult 
in mediul monahal, ea fiind prima piesä vesti- 
mentarä lunga a monahilor de sub rasa, iar 
in cazul novicilor aspiranti la cälugärie fiind 
singura hainä lunga purtatä la vedere. In cazul 
clericilor de mir, denumirea de dulamä este 
inlocuitä adesea cu cea de reverendä sau sutanä. 
In Antichitate, atåt bärbatii, cåt fi femeile 
purtau o asemenea hainä lungä de diferite 
culori, pe cånd preotii si, in special, monahii le 
aveau de culoare neagrä, semnificånd smerenia 
§ i pocäinta. Abia de prin sec. al Vlll-lea bärbatii 
laici, in Apus, au inceput sä poarte pantaloni pe 
dedesubt, renuntånd treptat la dulamä, care a 
rämas specificä bizantinilor. 

Dulama nu este o hainä festivä. In asemenea 
cazuri clericii purtau si rasä, care este o hainä 
neagrä mai largä, subtire si neincinsä, cu 
måneci largi si care se mai poartä si astäzi ca 
piesä vestimentarä in lumea monahalä si de 
cätre clerul de mir din Grecia. In Muntele 
Athos se obisnuieste ca toti clericii fi monahii 
care participä la slujbele bisericesti sä poarte nu 
numai dulamä, ci si rasä. 

Clericii de mir sunt datori sä poarte dulama 
atåt in timpul slujbelor bisericesti, cåt si in afara 
slujbelor in spatiul public, de obicei in parohia 
unde pästoresc pe enoriasii lor spre måntuire, 
fapt ce semnificä haina cea lungä a Måntuito- 
rului Hristos. Prin aceasta, ei impun o tinutä 
demnä si märturisitoare a credintei si a slujirii 
preo testi. 

Bibliografie. Vestitorul Ortodoxiei, X (1999), 236; 
Brani$te, Ene, Liturgica teoreticå. Manualpentru semina- 
riile teologice, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bise- 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 1978, p. 138; Brani^te, 
Ene, Brani§te, Ecaterina, Dicfionar endclopedic de cunof- 
tinfe religioase , Ed. Diecezanä Caransebef, 2001, p. 411; 
Gregorian, Vasile, Vesmintele liturgice in Biserica Ortodoxa, 
Tipografia Sfintei Mitropolii a Olteniei, Craiova, 1941, pp. 
14-20; Necula, Nicolae, Tradifie fi innoire in slujirea litur- 
gicä, vol. II, Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galap, 2001, 
pp. 380-387; Vintilescu, Petre, Liturghierul explicat , Ed. 
Institutului Biblic fi de Misiune al Biseridi Ortodoxe 
Romäne, Bucuref ti, 1972, p. 95. 

Gheorghe Ispas 


DULIE. (gr. dulia - venerare) Nume cu care 

definim cultul pe care il aducem sfintilor. Maicii 

Domnului ii aducem un cult de supravenerare f i 

preacinstire, iar lui Dumnezeu ii aducem cult de 

adorare sau latrie (r| Xatpsia, a<;). 

Bibliografie. Brani$te, Ene, Liturgica Generalå , Ed. 
Partener, ^OOS; Brani$te, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dicfionar de cunoftinte religioase , Ed. Diecezanä, Caransebcf, 
2002; ClREfANU, Badea, Tezaurul liturgic al SJintei Biserici 
Creftine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucuresti, 1912; 
Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, Teodor, Cotlar- 
CIUC, Nectarie, Liturgica Biseridi Ortodoxe. Cursuri univer- 
sitare, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox Romån din Buco- 
vina, Cemäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

DUMINICA ORTODOXIEI. Duminicä din 
Postul Mare, din Perioada Triodului, in care se 
präznuieste restabilirea, din timpul impärätesei 
bizantine Teodora (843), a cultului si valorii icoa- 
nelor in Ortodoxie. 

Impäratul Teofil a murit la 22 ianuarie 842 
sub anatema iconodulilor. Sotia sa Teodora, in 
calitatea de regentä a fiului ei minor, Mihail al 
III-lea, a hotäråt convocarea unui sinod care 
sä restabileascä cultul icoanelor. A ordonat 
chemarea din exil a iconodulilor, iar scaunul 
patriarhal din Constantinopol 1-a incredintat 
lui Metodie, persecutat de impäratul Mihail 
al II-lea. Sinodul de la Constantinopol, din 
11 martie 843, a condamnat cele douä sinoade 
iconoclaste, de la Hieria (754) si Constanti¬ 
nopol (815), si a confirmat hotärårile celor sapte 
sinoade ecumenice, aprobånd cultul icoanelor 
si anatematizånd pe iconoclasti. Episcopii care 
n-au respectat aceste hotäråri au fost inläturati 
si inlocuiti cu iconoduli care au pätimit in timpul 
persecutiei iconoclaste. 

Patriarhul Metodie (843-847), un om al päcii 

si al reconcilierii, a declarat in fata sinodului, la 

rugämintea Teodorei, cä impäratul Teofil nu a 

fost un iconoclast convins si cä tainic a crezut in 

} 

cultul icoanelor, iar impäräteasa a depus märturie 
cä pe patul de moarte a cerut sä i se aducä icoane 
pe care le-a cinstit cu evlavie. Cei prezenti au fost 
de acord ca impäratul sä fie dezlegat de anatemä 
fi sä se facä rugäciuni pentru odihna sufietului lui. 
Restaurarea cultului icoanelor s-a facut in cadrul 
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unei Liturghii festive, oficiatä la 11 mai 843 
in catedrala Sfånta Sofia din Constantinopol. 
Intrucåt Sinodul de la Constantinopol s-a tinut 
in ajunul primei duminici a Postului Mare, iar 
restabilirea cultului icoanelor a fost consideratä 
o nouä victorie a Ortodoxiei asupra ereziilor, s-a 
stabilit ca in fiecare an aceastä duminicä, numitä 
Duminica Ortodoxiei, sä comemoreze biruinta 
Bisericii asupra tuturor ereziilor. Documentul 
numit Synodicon, alcätuit probabil de Patriarhul 
Metodie al Constantinopolului, märturisind 
invätätura ortodoxa a Bisericii, condamnä toate 
ereziile si pe toti ereticii, incepånd cu Simon 
Magul si sfärsind cu iconoclastii. Synodicon-\A, 
introdus in celebrarea liturgicä a „Praznicului 
Ortodoxiei”, proclamä triumfiil asupra icono- 
clasmului ca pe un triumf al adeväratei credinte 
asupra tuturor ereziilor, cuprinzånd si o come- 
morare solemnä a tuturor celor care au contri- 
buit la aceastä biruinta si o condamnare a tuturor 
adversarilor Ortodoxiei. 

Bibliografie. Dumeige, G., Nizäa II, Mainz, 1985, pp. 
242-259; Gouillard, J., „Le Synodikon de 1’Orthodoxie: 
Edition et commentaire”, in: Travaux et Mémoires, II 
(1967), pp. 1-316; Gouillard, J., „Nouveaux témoins du 
Synodicon de rOrthodoxie”, in: Bollandiana, C (1982), pp. 
459-462; DARROuzÉs,J.,„Le patriarche Méthode contre les 
iconoclastes et les studites”, in: Revue des Études Byzantines, 
XLV (1987), pp. 59-75; IcÄ, loan I. jr, „Synodikonul Orto¬ 
doxiei. Prezentare si traducere adnotatä”, in: MA, 7-8/1985, 
pp. 440-457; Lilie, R.J. (ed.), »Patriarchen der ikonoklas- 
tischen Zeit. Germanos I. - Methodios I. (715-847)”, in: 
Berliner Byzantiniscbe Studien, 5/1999, pp. 183-261. 

Nicolae Chifar 

DUMINICÄ. (gr. Kiriaki — zi domneascä :; lat. 
dominica dtes) Ziua säptämånalä de särbätoare a 
crestinilor si zi de odihnä. 

Este cunoscutä si sub numele de Ziua Soarelui, 

mai ales de cätre crestinii proveniti dintre pägåni, 

Måntuitorul socotindu-se pe Sine „Lumina 

lumii {In 8, 12). Din sec. al IV-lea inainte s-a 

generalizat ca zi de odihnä in Imperiul Roman, 

de cätre Constantin cel Mare, in anul 321. Ea 

a inlocuit sabatul iudaic pentru urmätoarele 

motive: 1. este ziua Invierii Domnului, „cea 

dintäi a säptämånii” {Mt 28,1), cum o numeste 

Scriptura, Invierea fiind cel mai mare eveniment 

din istoria måntuirii si temelie a credintei noastre 

* } 


ortodoxe; 2. in zi de Duminicä s-a pogoråt Duhul 
Sfånt peste Sfintii Apostoli si a luat fiintä in mod 

^ _ A 

väzut Biserica; 3. dupä Inviere, Måntuitorul s-a 
arätat de douä ori ucenicilor in zi de Duminicä. 
Duminica a fost ziua in care crestinii firångeau 
påinea, adicä sävärseau Sfånta Liturghie. Anul 
bisericesc cuprinde 52 de duminici, dintre care 
opt in perioada Penticostarului, zece in perioada 
Triodului si restul, intre 28-38, in functie de data 
Pastelui, in perioada Octoihului. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgicä Generalå , Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religiocue, Ed. Diecezanä, Caransebe^, 
2002; Cire^anu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei Biserici 
Crestine Ortodoxe, Tipografia Gutenberg, Bucure$ti, 1912; 
Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, Teodor, Cotlar- 
ciuc, Nectarie, Liturgicä Bisericii Ortodoxe. Cursuri univer- 
sitare, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox Romån din Buco- 
vina, Cemäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

DUMNEZEIRE. v. SFÅNTA TREIME, 
OMOUSIE. Termen teologie consacrat in 
teologia patristicä (gr. Iheias) ce se referä la firea 
dumnezeiascä. 

DUMNEZÉU. (lat. Domine Deus - Domnul 
Dumnezeu ) v. SFÅNTA TREIME, IAHVE. 

DVÉRÄ. (slav. dven) Perdeaua usilor impä- 
rätesti, adicä cele douä usi din mijlocul catape- 
tesmei. Acestea sunt mai seunde decåt spatiul 
in care se fixeazä, partea de sus rämasä goalä se 
acoperä cu dvera. Dvera este confectionatä din 
material pretios, de diferite culori, si brodatä cu 
motive si simboluri religioase, in special Sfånta 
Cruce. Dvera se inchide si se deschide in functie 
de tipicul slujbelor. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgicä Generalå, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase. Ed. Diecezanä, Caransebe$, 
2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei Biserici 
Crestine Ortodoxe, Tipografia Gutenberg, Bucure$ti, 1912, 
Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, Teodor, Cotlar- 
ciuc, Nectarie, Liturgicä Bisericii Ortodoxe. Cursuri univer- 
sitare, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox Romån din Buco- 
vina, Cemäuti, 1929. 
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ECFONIS. (gr. ekfonis - strigare , aclamare ,; 
ekfoneo — a ridica sau a inälta glasul , a strigd) 
Formulä de incheiere a ecteniilor si a rugäciunilor 
citite, cu voce tare sau in tainä, la slujbele divine. 
Fiecare ectenie si rugäciune isi are ecfonisul ei, 
care se rosteste numai de preot sau de episcop. 
Diaconii nu rostesc ecfonis. Ecfonisul mai este 
cunoscut si cu denumirea de vosglas (v. Vosglas), 
adicä voce inaltä. Ectenia Mare are ecfonisul 


„Ca Tie se cuvine toatä slava”, ecteniile mici au 
diferite ecfonise: „Cä a Ta este stäpånirea”, „Cä 
bun si iubitor de oameni”, ectenia intreitä: „Cä 
milostiv si iubitor de oameni”. 

Bibliografic. Brani§te, Ene, Liturgica Generalä , Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene; Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinfe religioase, Ed. Diecezana, Caran- 
sebe§, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al SJintei 
Biserici Creftine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re?ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAvscHi,Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Roman din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 


ECLESIÄRH. (gr. eklisiarhis) Monah in grija 
cäruia se aflä läcasul bisericesc si buna desfasu- 
rare a cultului divin. 

In perioada de glorie a Imperiului Bizantin, 

eclesiarhului ii revenea rolul de conducätor al 

cåntärii. In tipiconul Mänästirii constantino- 

politane Vevaias Elpidos este specificat faptul 

cä monahia care isi asuma slujirea de eclesiarh 

trebuie sä stäpåneascä bine cåntarea psalticä, ea 

fiind responsabilä in instruirea incepätoarelor 
in arta cåntärii. 


Bibliografic. The Oxford Dictionary of Byzantium , vol. I, 
Oxford University Press, 1991. 

Cristian Cercel 

ECLESIOLOGIE. (gr. ekklesia , lat. ecclesia) 
v. BISÉRICÄ. Capitol important al teologiei, 
care dezvoltä invätätura despre Bisericä. 

Este locul in care Bisericä reflecteazä la ea 
insäsi, spatiu aflat la confluenta cercetärilor 
sistematice, istorice si practice, pe care ea le 
aprofundeazä ^i le explicä. Dificultatea prin- 
cipalä a eclesiologiei constä in definirea Bise¬ 
ricii, obiect al studiului. Termenul de Bisericä 
imbracä o multiplicitate de sensuri, desemnånd 
atåt o realitate spiritualä, cåt si una vizibilä, 
adunarea credinciosilor, structurä, ierarhie, 
comunitate localä si universalä, misiune in 
lume etc., precum si läcasul de cult. Aceasta 
este o consecintä a caracterului teandric si 
sacramental al Bisericii, de unde complexitatea 
echilibrärii diferitelor aspecte. Astfel, existä pe 
de o parte riscul ignorärii specificului Bisericii, 
adicä lucrarea sa dumnezeiascä sau legätura sa 
intimä cu Dumnezeu, dacä cercetarea eclesio- 
logicä se limiteazä doar la datele väzute si usor 
accesibile logicii umane. Pe de altä parte, dacä 
se insistä numai pe aspectul spiritual-neväzut 
al Bisericii, nu se mai poate explica ancorarea 
sa in realitatea väzutä si legätura Bisericii cu 
societatea, existånd riscul cäderii intr-un idea¬ 
lism abstract. 

In primul mileniu crestin, nu putem vorbi 
despre o dezvoltare sistematicä a eclesiologiei, 
cele douä dogme fundamentale, trinitarä ^i 
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hristologicä, tinånd prim-planul dezbaterilor 
doctrinare. Pärinti precum Sf. Ignatie al Anti- 
ohiei (+107), Sf. Irineu de Lyon (+202), Ipolit 
Romanul (+235), Sfåntul Ciprian (+258), Sf. 
Vasile cel Mare (+379), Fericitul Augustin 
(t430) dezvoltä diferite aspecte ale Bisericii. 
Sinodul Ecumenic de la Constantinopol din 
381 atribuie Bisericii insusirile de „una, sfåntä, 
soborniceascä si apostolicä”. Totusi nu gäsim 
expuneri sistematice despre Bisericä nici in 
tratatele dogmatice ale Sfintilor Pärinti, nici 
in hotärårile Sinoadelor Ecumenice, nici chiar 
in expunerile doctrinare redactate de Bisericä 
Ortodoxa in sec. XVII-XVIII. In Apus, odatä 
cu unificarea dreptului canonic realizatä in sec. 
al Xll-lea, apar si primele tratate de eclesio- 
logie sistematicä. Unul dintre cele mai cunos- 
cute este cel al dominicanului spaniol Juan 
de Torquemada — Summa de Ecclesia (~1450). 
Cåt priveste reformatorn, acestia au incercat 
sä ofere eclesiologiei o orientare mai mult 
dogmaticä si cateheticä, scotånd-o din chingile 
dreptului roman. 

Incepånd insä cu sec. al XlX-lea, eclesiologia 
incepe sä se dezvolte sistematic in diversele 
scoli latine de teologie din Apus, precum cea de 
la Tiibingen, cu vestitul J.A. Möhler. Conciliul 
Vatican I nu reu^este sä promulge, in 1870, din 
schema De ecclesia , decåt capitolul 9, §i anume 
Pastor aetemus. Chiar dacä apar mai apoi unele 
enciclice papale centrate pe dogma Bisericii, 
totusi sinteza eclesiologicä mult doritä de 
Bisericä Romano-Catolicä isi gäseste expresia 
oficialä la Conciliul Vatican II. Imaginat 
de Papa loan al XXIII-lea ca un »conciliu 
pastoral”, Vatican II reprezintä primul conciliu 
din istoria Bisericii Romano-Catolice care 
trateazä formal despre Bisericä, „un conciliu al 
Bisericii despre Bisericä”. 

In spatiul ortodox, teologi ai neopatristicii, 
precum S. Bulgakov, G. Florovsky sau P. Evdo- 
kimov, afirmau, cätre mijlocul sec. al XX-lea, 
cä nu exista incä un tratat sistematic despre 
Bisericä si cä eclesiologia ortodoxä se afla incä 
intr-un stadiu „pre-teologie”. Bisericä, spunea 
Bulgakov in anii ‘30, este o realitate pe care 
mai degrabä o träiesti, decåt obiect al studiului. 


Totusi, marii teologi ortodoesi contemporani, 
cäutånd sä precizeze identitatea Bisericii Orto¬ 
doxe, au aprofiindat fiecare dintre ei aspecte 
importante ale eclesiologiei. Una dintre notele 
marcante ale revalorizärii eclesiologice reali- 
zate de teologii ortodoesi din sec. al XX-lea a 
fost legarea directä a eclesiologiei atåt de taina 
unirii celor douä firi distinete in unica Persoanä 
a Måntuitorului Iisus Hristos, ceea ce a permis 
definirea constitutiei teandrice a Bisericii, cåt 
§i de cea a Preasfintei Treimi, ceea ce a permis 
dezvoltarea unei eclesiologii a comuniunii cu 
mare impaet in teologia ecumenicä. In acelasi 
sens, eclesiologia de tip sobornost si eclesiologia 
euharisticä, dezvoltate de teologii ortodoesi, 
accentueazä rolul Bisericii locale si sinodali- 
tatea episeopatului in cadrul comuniunii Bise¬ 
ricii intregi. Sensibilitatea deosebitä la teofania 
lui Dumnezeu-Treime in Taina lui Hristos si 
a Bisericii a faeut ca eclesiologia ortodoxä sä 
dezvolte indeosebi o conceptie sacramentalä 
si iconicä a Bisericii. Aceastä conceptie sacra¬ 
mentalä trebuie inteleasä ca fiind orientatä 
spre tinta sau scopul ultim: unirea/comuni- 
unea omului cu Dumnezeu, adicä theosis-ul/ 
indumnezeirea. 

Cåt priveste locul si importanta eclesiologiei 
in cadrul general al 
consens intre teologi. Pentru unii, ea nu este 
decåt o consecintä a hristologiei sau a triado- 
logiei, pentru altii nu este decåt un capitol al 
pnevmatologiei, iar pentru altii indisociabilä 
de eshatologie; pentru unii este „cheia de boltä” 
a dogmaticii, pentru altii un simplu apendice 
al dogmaticii sau chiar al dreptului canonic. 
In general, sintezele dogmatice situeazä ecle¬ 
siologia dupä hristologie, in cadrul operei de 
måntuire a lumii. Bisericä este inteleasä ca 
fiind to tus Christus: corpus et caput , extindere a 
lui Hristos in credinciosi. Existä fi unii (mai 
putini) care o asazä dupä pnevmatologie (dacä 
sintezele lor dogmatice cuprind un asemenea 
capitol), iar aceasta in continuitate cu simboa- 
lele de eredintä care situau articolul despre 
Bisericä imediat dupä cel care trateazä despre 
Duhul Sfånt. Sunt insä si exceptii, cum este 
cazul lui Serghei Bulgakov, care, in Ortodoxia 


teologiei, nu existä un 
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sa, ia ca punct de plecare Biserica conside- 
ratä „nu ca institutie, ci ca viatä nouä cu si in 
Hristos, animatä de Duhul Sfånt”. De fapt, 
odatä cu »secolul Bisericii”, ortodocsii, „plasati 
in situatii istorice noi si obligati sä rezolve 
problemele pe care Bizantul nu le-a cunoscut” 
(J. Meyendorff), au realizat cåt de sensibile 
sunt anumite probleme eclesiologice chiar in 
contextul dialogului interortodox si, mai ales, 
al pregätirii indelungate a Sfåntului si Marelui 
Sinod Panortodox. 

In plan ecumenic, dupä un secol si mai bine de 
dialog si reflectie eclesiologicä, teologia orto¬ 
doxa incä nu a precizat foarte clar criteriile 

de eclesialitate ale celorlalte traditii crestine. 

) > 

Aceasta face ca in practicä sä existe diferente 
intre viziunea diferitelor Biserici ortodoxe 
autocefale cu privire la recunoasterea tainelor 
heterodoxe, iar ca teologii si ierarhii ortodocsi 
sä numeascä cu termenul de »Bisericä” si alte 
traditii crestine sau sä foloseascä termenul de 

in dialogul ecumenic. 
Chiar dacä, asa cum se precizeazä de fiecare 
datä in cadrul dialogului teologie dezvoltat 
cu romano-catolicii, »participantii ortodocsi 
au simtit cä este important sä accentueze 
faptul cä utilizarea [...] termenilor de «Bise- 
ricä», «Biserica universalä», «Biserica indivi- 
zibilä» si «Trupul lui Hristos» nu submineazä 
in niciun fel intelegerea de sine a Bisericii 
Ortodoxe drept «Biserica una, sfåntä, sobor- 
niceascä §i apostolicä», märturisitä in Crezul 

niceo-constantinopolitan”. 

Bibliografic. Birmele, A., „Ecclésiologie”, in: Dicti- 
onnaire critique de théologie , Éd. Quadrige/PUF, Paris, 
1998, pp. 359-361; Bobrinskoy, B., Taina Bisericii , 
Ed. Patmos, Cluj-Napoca, 2002; Bria, I., „Introducere 
in eclesiologia ortodoxa”, in: ST, XXVIII (1976), 7-10, 
pp. 695-704; Bulgakoff, S., VOrthodoxie, Paris, 1932; 
Florovsky, G., „Le Corps du Christ vivant. Une inter¬ 
pretation orthodoxe de 1’Egiise”, in vol. La sainte Eglise 
universelle, Neuchåtel, 1948, pp. 9-57; Meyendorff, 
J., L Eglise orthodoxe hier et aujourd'hui , Éd. Cerf, Paris, 
1960; Stäniloae, D., „Sintezä ecclesiologicä”, in: ST, 
VII (1955), 5-6, pp. 267-282; Zizioulas ,J., „Le mystére 
de 1 Eglise dans la tradition orthodoxe”, in: Irénikon, 

60/1987, pp. 323-335; Zizioulas, J., LEglise et ses insti¬ 
tutions, Ed. Cerf, Paris, 2011. 

Sorin $elaru 


»Bisericä” si la plural, 


ECLESIOLOGfE EUHARISTICÄ. Curent 

al eclesiologiei ortodoxe care a marcat renas- 
terea neopatristicä din sec. al XX-lea $i care 
pune accentul in principal pe legätura intimä 
dintre Bisericä si Euharistie. 
Fundamentåndu-se pe gåndirea paulinä, pentru 
care »a se aduna in bisericä” inseamnä adunarea 
pentru sävårfirea Euharistiei (cf. 1 Co 11, 18), 
eclesiologia euharisticä afirmä cä adevärata 
naturä a Bisericii se manifestä, in special, in 
sinaxa sau adunarea euharisticä. Aceasta aratä 
unitatea credinciosilor intr-un loc anume (cf. 1 
Co 11,20; Col 4,15), care materializeazä si face 
vizibilä unitatea lor in Trupul lui Hristos. 
Literatura patristicä intelege Euharistia ca taina 

unitätii Bisericii deoarece intre comuniunea 

> 

euharisticä $i comuniunea intr-un singur Trup 
al lui Hristos existä nu numai o analogie, ci si 
o relatie de cauzalitate: suntem un Trup pentru 
cä måneäm o singurä päine: „Cä o päine, un 
trup, suntem cei multi; cäci toti ne impärtäsim 
dintr-o päine” (1 Co 10,17). Sf. loan Gurä de 
Aur (+407), comentånd acest text, afirmä: »Ce 
este deci aceastä päine? Este Trupul lui Hristos. 
Ce devin cei ce o primesc? Trupul lui Hristos: 
nu mai multe trupuri ci un singur trup. De fapt, 
asa cum päinea este una, chiar dacä este consti- 
tuitä din multe boabe de gråu care, chiar dacä 
nu le vedem, se gäsesc in ea, ineåt diferenta lor 
dispare datoritä fuziunii lor perfeete, tot asa noi 
suntem uniti unii cu altii si toti impreunä cu 
Hristos” (Omilii la 1 Corinteni). 

Astfel, Euharistia nu este consideratä ca fiind 
doar una dintre Tainele Bisericii, ci ca Taina 
Bisericii prin excelentä, adicä deodatä Taina in 
care Biserica este Bisericä, Taina in care Bise¬ 
rica se deseoperä ca tainä sau sacrament si unde 
Euharistia inglobeazä intreaga realitate a Bise¬ 
ricii. Euharistia reprezintä si actualizeazä Bise¬ 
rica insäsi, iar Biserica este Euharistia extinsä 

in credinciosi. 

Consideränd Euharistia ca fiind locul prin 
excelentä al manifestärii sau al epifaniei iden- 
titätii Bisericii, teologii care au promovat 
eclesiologia euharisticä au pus in evidentä, cu 
precädere, importanta Bisericii locale in eclesi- 
ologie. Printre pionierii care sistematizeazä in 
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sec. al XX-lea aceastä invätäturä poate fi amintit 
pärintele Nicolae Afanasiev (1893-1966), 
profesor de Eclesiologie §i de Istorie Biseri- 
ceascä la Institutul Ortodox „Saint Serge” din 
Paris. Acesta descoperä in »eclesiologia euharis¬ 
ticä” a Bisericii primelor veacuri o alternativä 
eclesiologicä viabilä la ceea ce numef te el „ecle- 
siologia universalistä”, dezvoltatä in Imperiul 
Roman incä de la Sf. Ciprian al Cartaginei §i 
receptatä in mare parte atåt de Biserica Orto¬ 
doxa, cåt si de cea Romano-Catolicä. Afanasiev 
crede cä, urmåndu-i Sfåntului Ciprian, ambele 
traditii cre^tine afirmä unicitatea Bisericii, deci 
faptul cä nu poate exista decåt o singurä Biserica 
adeväratä, pentru cä altfel ar trebui recunoscutä 
existenta a douä Trupuri ale lui Hristos. Altfel 
spus, dupä eclesiologia universalistä, pentru 
ortodocsi, singura Bisericä adeväratä este Bise¬ 
rica Ortodoxä, iar pentru romano-catolici, Bise¬ 
rica Romano-Catolicä, deoarece, in natura sa, 
Biserica nu poate fi divizatä. Insä, din perspec- 
tiva eclesiologiei euharistice, afirmä Afanasiev, 
nu existä »Bisericä universalä”, ci doar Bisericä 
localä si comuniune a Bisericilor locale. Fiecare 
Bisericä localä este Bisericä sobomiceascä, 
adicä deplinä. Aceasta deoarece in adunarea 
euharisticä a fiecärei Biserici locale, Hristos 
este prezent in plenitudinea Trupului Säu, iar 
fundamentul slujirii episcopale se inrädäci- 
neazä tocmai in sinaxa euharisticä. De aceea, 
teza fundamentala a eclesiologiei euharistice 
ar fi urmätoarea: »Acolo unde este adunarea 
euharisticä, acolo este Biserica in deplinätatea 
si catolicitatea ei”. Semnul distinctiv al Bisericii 
este sinaxa euharisticä, cäci aceasta reprezintä 
principiul unitätii Bisericii. 

Cu larg ecou atåt in lumea ortodoxä, dar si in cea 
romano-catolicä, ideile lui Afanasiev au fost mai 
apoi continuate si corectate de teologi, precum 
Al. Schmemann, J. Meyendorff, B. Bobrinskoy 
sau I. Zizioulas. In spatiul romånesc, pärintele 
Stäniloae a arätat consecintele pozitive, dar si 
limitele eclesiologiei euharistice a lui Afanasiev, 
prin sublinierea faptului cä unitatea eclesialä, 
unitatea in credintä si unitatea in Euharistie 
sunt toate trei inseparabile si interdependente. 
Conform teologului romån, in primul rånd, 


punerea in opozitie a localului $i a universalului 
este o falsä opozitie, deoarece Biserica localä 
posedä plenitudinea eclesialä tocmai pentru 
cä nu se separä de comuniunea Bisericii; apoi, 
garantul autenticitätii Euharistiei este dreapta 
credintä si episcopatul autentic (arätånd legä- 
tura intimä dintre credintä si Taine); si, in fine, 
caracterul eclesial plenar al fiecärei comunitäti 
locale face inutilä ideea unei superioritäti ecle- 
siale de drept divin a unei Biserici locale fatä de 
alta (v. PRIMÄT). 

Receptarea criticä a eclesiologiei euharistice 
promovate de Afanasiev, prin corectarea si apro- 
fundarea ei, a facut ca aceasta sä cåstige din ce in 
ce mai mult teren in teologia ortodoxä contem- 
poranä. Eclesiologia euharisticä are marele merit 
de a fi scos in prim-plan legätura intimä dintre 
Bisericä $i Euharistie, dintre Trupul mistic al 
lui Hristos si Trupul Säu sacramental. In acelasi 
timp, sublinierea importantei Bisericii locale 
are efecte importante in aprofundarea si articu- 
larea altor teme majore in eclesiologie, precum: 
comuniunea eclesialä, episcopatul, sinodalitatea, 
primatul, autoritatea in Bisericä. 

Bibliograiie. Afanassieff, N., „La doctrine de la 
primauté å la lumiére de lecclésiologie”, in: Istina, 3/1957, 
pp. 401-420; Afanassieff, N., „L’EgUse qui préside dans 
lAmour”, in vol. La primauté de Pierre dans 1’Eglise ortho- 
doxe , Delachaux et Niestlé, Neuchatel et Paris, 1960, pp. 
9-64; Afanassieff, N., „L’Eucharistie, principal Ben entre 
les CathoHques et les Orthodoxes”, in: Irénikon, XXXVIII 
(1965), pp. 337-352 ; Afanassieff, N., „Una Sancta”, in: 
Irénikon , XXXVI (1963), pp. 436-475; Legrand, H., 
..Lecclésiologie eucharistique dans le dialogue actuel 
entre 1’EgBse cathoBque et 1’EgUse orthodoxe”, in: 
Istina , LI (2006), pp. 354-374; Stäniloae, D., ..Biserica 
universalä $i soborniceascä”, in: Ort., XVIII (1966), 2, 
pp. 167-198; Stäniloae, D., „Théologie eucharistique”, 
in: Contacts , XXII (1970), 71, pp. 184-216; $elaru, S., 
Biserica si bisericile. Modele eclesiologice ortodoxe in perspec- 
tivä intercreftinä, Ed. Univ. Bucuresti, 2015; Zizioulas, 
J., „La communauté eucharistique et la cathoBcité de 
1’EgBse”, in: Istina, XIV (1969), pp. 67-88; Zizioulas, 
J., „Eucharistic Ecclesiology in the Orthodox Tradition”, 
in: Lecclésiologie eucharistique, Cangh, Jean-Marie van 
(ed.), Éd. Cerf, Paris, 2009, pp. 187-202; Zizioulas, I., 
Euharistie , episcop, Bisericä. Unitatea Bisericii in dumneze- 
iasca Euharistie fi episcop in primele trei secole crestine, Ed. 
Institutului BibHc $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucuresti, 2009. 
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ECONÖM. Administratör al bunurilor bise- 
rice$ti, instituit de episcop si lucrånd dupä 
indicatiile acestuia. 

Despre aparitia economului in Bisericä nu 
avem prea multe date istorice. Cert este faptul 
cä, desi institutia economului a existat inainte 
de Sinodul al IV-lea Ecumenic de la Calcedon 
(451), acum Pärintii sinodali au intärit prin 
Can. 26 obligativitatea prezentei economilor in 
fiecare eparhie: „De vreme ce in unele Biserici, 
dupä cum am auzit din zvon, episcopii månuiesc 
(administreaza) fara economi bunurile Bisericii, 
i s-a pärut (sinodului) ca fiecare Bisericä ce are 
episcop sä aibä §i econom din clerul propriu (al 
Bisericii), care sä chiverniseascä (administreze) 
cele bisericesti dupä socotinta episcopului säu, 
ca nu cumva sä fie farä de martori gospodä- 
rirea Bisericii §i ca din (lucrul) acesta sä se 
risipeascä bunurile ei si sä se infiereze (stig- 
matizeze) preotimea cu defaimarea; iar dacä el 
(episcopul) nu ar face lucrul acesta, sä fie supus 
dumnezeiestilor canoane” (a se vedea si Can. 
38,41 Ap.; Can. 25 Sin. IV Ec.; Can. 35 Trul.; 
Can. 11,12 Sin. VII Ec.; Can. 15 Ane.; Can. 7, 
8 Gangra; Can. 24,25 Ant.; Can. 26,33 Cart.; 
Can. 7 Sin. I-II; Can. 10 Teofil Alex.; Can. 2 
Chiril). Desi in textul acestui canon se impune 
obligativitatea economilor instituiti de episcop 
din råndul clericilor eparhiei sale, totusi, in 
practica bisericeascä, au existat si economi alesi 
dintre laici, urmärindu-se, in acest caz, crite- 
riul corectitudinii si al priceperii. Avåndu-se ca 
temei biblic textul din FA 6,2, episcopii au ales 
pe economi dintre diaconi, mai precis dintre 
diaconii consacrati activitätii administrative si 

• t } y ’ 

sociale in Bisericä, pentru ca sä nu aducä vreun 
prejudiciu autoritätii episeopale si personale, 
cåt si institutiei Bisericii. Astfel, Pärintii de 
la Calcedon au hotäråt ca bunurile temporale 
ale Bisericii sä fie administrate de un econom, 
acesta lucrånd numai in concordantä cu hotä- 
rårile episcopului §i cu consensul colegiului 
preotilor. Atunci cand o Bisericä era vädu- 
vitä, economul, conform Can. 25 Sin. IV Ec., 
era dator sä pästreze nevätämat venitul acelei 
iserici. De aceea, episcopul care nu se ingrijea 
e i ns tituirea economilor in eparhiile lor era 


supus dumnezeiestilor canoane, iar in virtutea 
dreptului de devolutiune (Can. 11 Sin. VII 
Ec.), autoritatea ierarhicä superioarä (mitro- 
politul, exarhul, patriarhul) putea interveni in 
granitele unei competente inferioare, printr-un 
drept extraordinär, pentru a numi economi (v. 

DEVOLUTIUNE). 

In timpurile mai noi, economul sau iconomul, 
la nivelul organizärii mänästirilor, se ingri- 
jeste de intreaga gospodärie a mänästirii, 
despre aceastä categorie de economi facån- 
du-se precizare expresä in textul Can. 11 Sin. 
VII Ec. (Niceea, 787): „dacä fiecare mitropolit 
asazä econom in bisericä lui, este bine. Iar de 
nu, episcopului (patriarhului) Constantinopo- 
lului ii este ingäduit ca din propria sa putere 
sä rånduiascä (instituie) econom in bise- 
rica aceluia. Asemenea §i mitropolitilor, dacä 
episcopii supusi lor nu voiesc (nu se hotäräsc) 
sä a^eze economi in bisericile lor, acelasi lucru 
(aceiasi rånduialä) sä se päzeascä (observe) $i in 
privinta mänästirilor”. 

Bibliografie. Bria, lon, Dictionar de Teologie Ortodoxi, 
A-Z, Ed. Institutului Biblic ?i de Misiune al Bisericii 
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Bucure^ti, 1915; Muntean, Vasile, „Organizarea mänås- 
tirilor romåne$ti in comparape cu cele bizantine (pånä in 
1600)” [tezä de doctorat], in: ST, XXXVI (1984), 1-2. 

Iulian Mihai L. Constantinescu 

ECTÉNIE. (gr. ektenis - rugäciune prelungitå , 
stäruitoare) Grupare de stihuri, intonate de 
preot sau diacon in stil recitativ, la care cåntä- 
retul sau corul räspund cu Doamne miluieste , 
Dä Doamne , Tie, Doamne. 

Ectenia se mai nume^te: a) sinapsä (sinapsis - 
legäturä, unire), cäci une^te intr-o singurä 
rugäciune mai multe cereri; b) eirinikai (en 
eirini - cu pace), cuvånt care introduce ectenia 
mare §i in cuprinsul cäreia se gäsesc cereri de 
pace; c) diakonikai (diakon - diacon), pentru cä 
erau rostite, la inceput, numai de diaconi. Ecte- 
niile sunt de origine apostolicä (sec. I), folosirea 
lor in cult fiind atestatä de Sf. Iustin Martirul 
§i de Tertulian (sec. al II-lea), de Sf loan Gurä 
de Aur $i Fericitul Augustin (sec. al IV-lea), 
de Sf Chiril al Ierusalimului (sec. IV-V) etc. 
Dupä continutul lor, ecteniile se impart in: 
ectenie mare (14 stihuri, la care se mai adaugä, 
in unele cazuri, stihuri speciale), ectenie micä 
(4 stihuri), ectenia intreitä (8 stihuri), ectenia 
de cerere (6 stihuri), ectenie de multumire etc. 
Ecteniile se incheie cu un ecfonis rostit de preot 
sau episcop. Ectenia exprimä esenta Bisericii 
care une$te pe toti membrii ei in trupul sau 
mistic, prin rugäciune. Ea este simbol al rugä- 
ciunii unite: „Faceti rugäciuni, cereri, multu- 
miri pentru toti oamenii: pentru impärati, 
pentru toti care sunt in dregätorii” (1 Tim 2,1). 
Ectenia este una dintre formele cele mai vechi 
ale rugäciunii si cea mai importantä, deoarece 
aratä caracterul universal al cultului $i al Bise¬ 
ricii, cuprinzånd pe membrii ei de orice stare, 
culturä religios-moralä $i cu orice nevoi spiri- 
tuale si materiale. Cererile ecteniilor se disting 
prin inteligibilitate si scurtime, fiind apreciate 
de credincio^i. Ele se intälnesc la toate slujbele 
divine. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå , Ed. 
Partener, “2008; Braniste, Ene; Braniste, Ecate- 
rina, Dictionar de cunostinfe religioase. Ed. Diecezanä, 
Caransebef, 2002; Cire^anu, Badea, Tezaurul liturgic 


al SJintei Biserici Creftine Ortodoxe , Tipografia Guten¬ 
berg, Bucure^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile; Tarnav- 
schi, Teodor; Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii 
Ortodoxe. Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula, Nicu Moldoveanu, Stelian Iona$cu 

* 

EDEN. Termen biblic ce denumeste numele 
locului sau al grädinii unde au locuit Adam si Eva. 
Grädina Edenului este, mai mult decåt atåt, un 
loc mistic, care nu se lasä incadrat in timp si 
spatiu. „TimpuT grädinii Edenului este unul 
preistoric, este incä timpul creatiei. Grädina 
apartine responsabilitätilor pe care Creatorul 
Insu^i le traseazä incä de la inceput creaturii 
sale, omul. Altfel spus, grädina Raiului este, 
conform referatului biblic, o mostenire pe care 
Dumnezeu o lasä oamenilor. Din punctul de 
vedere al autorului, Edenul s-ar situa la Est. 
Numirea Tigrului si a Eufratului lasä impresia 
unei situäri concrete in Mesopotamia. Insä 
celelalte douä råuri, Fison si Gihon, nu pot fi 
nicidecum identificate.Tocmai aceasta ar putea 
fi dorinta autorului: de a sublinia faptul cä 
grädina Edenului are ceva in comun cu lumea 
aceasta, insä nu se (mai) gäseste in ea. 
Termenul ebraic „eden” se poate traduce prin 
„desfatare”, „deliciu”, dar $i prin „a fi fertil, 
imbelsugat”. 

Literatura rabinicä zugräveste Edenul ceresc in 
termeni idilici, ca pe un loc sträbätut de patru 
fluvii: de lapte, de vin, de balsam si de miere. 
„In fiecare colt al grädinii sunt sase sute de mii 
de ingeri care II laudä pe Domnul cu glasuri 
dintre cele mai suave. Dumnezeu Insusi Se 
aflä in grädinä si tälmäceste Tora dreptilor din 
toate epocile”. 

Grädina este simbol al ordinii si al vietii,convin- 
gere pe care o intålnim in intregul Orient. Prin 
proprietätile sale, grädina este consideratä 
un microcosmos, in care viata infloreste si se 
regenereazä. Ea este insäsi garantia vietii si a 
regenerärii. Scriptura ebraicä reflectä aceste 
convingeri prin exemplificarea, in textul ei, a 
unor grädini, fie cultivate, fie de promenadä, 
locuri care capätä sensuri mistice, ascunse. Dar 
niciuna dintre acestea nu a stårnit un asemenea 
interes precum Edenul biblic. 
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EGUMEN. Termen ce desemneazä pe condu- 
cätorul unei mänästiri sau schit, acesta fiind 
ales dintre monahii cu viatä exemplarä, avånd 
capacitatea pentru a fi un bun exemplu mona- 
hilor säi, pästrånd ordinea si disciplina intre 
frati, prin autoritatea sa moralä. 

Incä de la inceputul organizärii vietii ceno- 
bitice monahale, mänästirile au fost conduse 
si supravegheate de superiori care, initial, au 
purtat numele de „awa”, fiind pärinte al celor- 
lalti monahi, acestia purtånd numele de frati, 
pe temeiul iubirii frätesti, intrucåt, si in cazul 
acestor mänästiri, s-a urmat modelul de orga- 
nizare familial. Titlul de „awa” a fost pästrat, in 
timp, numai ca tidu de onoare, pe seama stare- 
tilor apärånd alte numiri, precum cea de egumen 
si de arhimandrit. Totusi, s-a facut distinctie 

» j / * 

intre aceste din urmä numiri, arhimandriti fiind 
numiti staretii mänästirilor mari, iar egumeni 
fiind numiti staretii mänästirilor mai mici. In 
legislatia canonicä ortodoxä si in doctrinä se 
face mentiune despre notiunea de egumen mai 
frecvent, in comparatie cu cea de arhimandrit, 
intrucåt titlul de egumen era numirea obisnuitä 
datä staretului, iar mänästirile mai mici erau 
mai numeroase decåt cele mari. 

Conducätorul suprem al oricärui asezämånt 
monahal este episcopul locului, care, prin dele- 
gare, dä posibilitatea superiorului, adicä stare¬ 
tului (pentru mänästiri) sau egumenului (pentru 
schituri), de a conduce. Pentru pästrarea unei 
cåt mai bune rånduieli, in mänästiri se regäseste 
o ierarhizare a organelor de conducere, uniper- 
sonale sau colegiale, din conducerea mänäs- 
tirii facänd parte, pe långä staret (egumen), si 
celelalte sectoare de activitate reprezentate de: 
Soborul mänästiresc, Consiliul duhovnicesc, 
Consiliul Economic si Consiliul de disciplinä. 
Astäzi, conform articolului 1 al Regulamentului 
pentru organizarea vietii monahale si functionarea 
administrativä si disciplinarä a mänästirilor, se 
precizeazä cä in Biserica Ortodoxä Romånä 
functioneazä, ca asezäminte monahale, mänäs- 
tirea, schitul si metocul, persoanele prin care se 
exercitä cårmuirea chiriarhalä in cadrul aces- 
tora fiind: staretul, egumenul si metocarul (art. 
31 Regulile Monahale). Intre aceste asezäminte 


monahale, schitul, condus de un egumen, este o 
obste mai micä de monahi, care vietuiesc dupä 
aceleasi rånduieli ca in mänästire, fiind aflate 

j 7 

sub administrarea Centrului eparhial sau a unei 
mänästiri (art. 6 Regulile Monahale). Astfel, „ca 
imputernicit al Chiriarhului fi pärinte duhov¬ 
nicesc al obstii mänästirii, staretul, ajutat de 
egumen, conduce mänästirea, potrivit cu sfintele 
canoane, pravila monahalä, hotärårile Sfåntului 
Sinod si indrumärile Chiriarhului locului” (art. 
32 Regulile Monahale ). 

Conform Statutului pentru organizarea si func¬ 
tionarea Bisericii Ortodoxe Romåne, schiturile, 
care sunt conduse de egumeni, functioneazä 
in subordinea mänästirii care este rånduitä de 
Chiriarh sau direct in subordinea Centrului 
eparhial (Can. 4, 8, 24 Sin. IV Ec.; Can. 41 
TruL; Can. 12, 17 Sin. VII Ec.; Can. Sin. 

I-II), existånd si posibilitatea ridicärii schitu- 
rilor conduse de egumeni la rang de mänästire, 
cu urmarea procedurii statutare. Chiriarhul 
locului este conducätorul canonic [art. 78, 
alin. (1) Statut] al mänästirilor si al schiturilor 
conduse de stareti si de egumeni, cu exceptia 
stavropighiilor patriarhale. Staretii, precum si 
egumenii (la nivel de schituri) se numesc direct 
de Chiriarh [Can. 80 Cart.* Can. 1 Sin. TII; 
art. art. 78, alin. (2) Statut ], dacä indeplinesc 
conditiile statutare (art. 78 Statut), iar in cazul 
mänästirilor mai mari, episcopul va numi pe 
unul dintre primii 3 candidati desemnati de 
sobor in urma alegerilor. Egumenii din eparhie, 
aläturi de stareti, participä la sinaxele staretilor 
si egumenilor [art. 82 alin. (1) Statut ], dar fi la 
sinaxele monahale mitropolitane. 

Potrivit legislatiei canonice ortodoxe, intre 
drepturile si indatoririle canonice ale egume¬ 
nului mentionäm: Conducerea si supravegherea 
cälugärilor, supunåndu-se pedepsei canonice 
dacä va neglija aceastä indatorire (Can. 3 Sin. 
I-II); Respectarea perioadei de ucenicie (novi- 
ciat), fiind inläturat din egumenie dacä ar primi 
in monahism farä aceastä ucenicie (Can. 5 Sin. 
I-II); pästrarea averii mänästirii, farä a o impu- 
tina, altfel trebuind sä fie exclus din mänästire 
(Can. 12 Sin. VII Ec.); pentru iesirea din mänäs¬ 
tire, cälugärii au nevoie de invoirea egumenului 
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(Can. 46 Trul.); egumenul care este hirotonit 
preot are dreptul de a hirotesi citeti $i ipodia- 
coni in mänästire (Can. 14 Sin. VII Ec.; Can. 
6 Nichifor); egumenul sä nu primeascä bani de 
la cei ce inträ in mänästire, altfel va fi caterisit 
(Can. 19 Sin. VII Ec.); egumenul este numit 
de episcop (Can. 80 Cart.; Can. 1 Sin. I-II); nu 
poate fi numit un egumen dintr-o altä eparhie, 
decåt dacä prezintä scrisoarea de demitere de 
la episcopul competent (Can. 80 Cart.); legä- 
tura pusä unui cälugär de cätre egumenul säu, 
poate fi dezlegatä de episcop (Can. 7 Nicolae 
al Const.). 

Bibliografie. Legiuirile Bisericii Ortodoxe Ro måne, Bucu¬ 
resti, 1953; Legiuirile Bisericii Ortodoxe Romåne (extras), 
Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucure$ti, 2003; Rånduielile vietii monahale , Ed. 
Sophia, Bucuresti, 2001; Boroi anu, D.G., Dreptul biseri- 
cesc t vol. I, Ia$i, 1899; Colibä, Mihai, „Regulile monahale 
ale Sfåntului Vasile cel Mare in istoria viepi religioase 
monahale $i a cultului cre^tin”, in: ST, XVII (1965), 3-4; 
Enäcescu, Efrem, Privire generalä asupra monahismului 
creftin, Ed. Mitropoliei Olteniei, Craiova, 2 2007; Floca, 
loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note fi comentarii, 
Sibiu, 3 2005; Floca, loan N., Drept canonic ortodox. 
Legislatie fi administrafie bisericeascä , vol. I, Ed. Institu- 
tului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucuresti, 1990; Floca, loan N.Joantä, Sorin t Adminis- 
tratie bisericeascä parohialä fi legislafie, Sibiu, 2001; Ivan, 
Iorgu, Bunurile bisericefti in primele sase secole , Bucuresti, 
1937; UHuiLLIER, Peter, Dreptul bisericesc la Sinoadele 
Ecumenice TIV, trad. A.I. Stan, Ed. Gnosis, Bucuresti, 
2000; Milas, Nicodim, Dreptul Bisericesc Oriental, trad. 
D.I. Cornilescu, Tipografia Gutenberg, Bucuresti, 1915; 
Muntean, Vasile, „Organizarea manästirilor romåne^ti 
in comparatie cu cele bizantine (pånä in 1600)” [tezä de 
doctorat], in: ST, XXXVI (1984), 1-2. 

Iulian Mihai L. Constantinescu 

EH. (gr. ibos - glas , melodie) v. GLAS 
BISERICESC. 

EKTHÉSIS. (gr. Ektesis pisteos) Decret de 
expunere a credintei emis de impäratul Hera- 
clius (5 oct. 610 - fil feb. 641), la sfårsitul 
anului 638. 

Deoarece atentia ii fusese deturnatä, in ultimii 
ani (633-638), de campaniile impotriva Impe- 
riului Sasanid (622-629) si de respingerea 
pericolului arab, Heraclius a reincercat sä reali- 
zeze unanimitatea religioasä prin impunerea, 


prin decret imperial, a monotelismului, in 
locul monoenergismului, vehement si aproape 
general contestat. 

Deeretul, intitulat Expunere a credintei (EkOeok; 
zfjq mareax;) si afisat in pronaosul Sfintei Sofia 
(oct. 638), a fost inspirat de Patriarhul Serghie 
I (18 apr. 610 - 9 dec. 638), asistat de Pyrrhos, 
succesorul säu in scaun (20 dec. 638 - 29 sept. 
641; 8/9 ian.-l iun. 654), pe atunci egumenul 
Mänästirii Chrysopolis. Dupä o scurtä expu¬ 
nere a dogmei trinitare si hristologice, strict 
pe linia Calcedonului, Ektbesis-\A interzicea 
cercetarea chestiunii controversate a lucrärilor 
Måntuitorului si impiedica folosirea sintag- 
melor de „una” (pia évépyeia) sau „douä energii” 
( 6\)0 évépysiai), ambele prezentånd inconveni- 
ente: nu exista un consens al Sfintilor Pärinti in 
privinta ortodoxiei formulei „o unicä lucrare”, 
unii dintre ei avertizånd cä ar implica o distru- 
gere a naturilor unite ipostatic in Persoana 
Måntuitorului, tot asa cum sintagma „douä 
lucräri”, o inovatie recentä, scandalizase pe 
foarte multi, intrucåt implica, in mod necesar, 
existenta a douä vointe contrare in Persoana 
lui Hristos, deci a douä persoane cu vointe in 
conflict. Interzicånd sä se mai vorbeascä de una 
sau douä lucräri, Ektbesis-\A sublinia cä acelasi 
Hristos lucreazä si cele omenesti si cele dumne- 
zeiesti. Pentru a se exprima unitatea ipostaticä 
§i inlätura impresia cä in Hristos existä douä 
vointe contrare, Ekthesis- ul impune formula „o 
singurä vointä (£v 0éXr|pa) a Domnului nostru 
Iisus Hristos”. Dorind sä punä capät disputei 
monoenergiste, Ekthesis-\A aprindea criza 
monotelitä. Sugerat ab initio in textele progra- 
matice monoenergiste, monotelismul devenea 
doctrina oficialä a statului bizantin. 

Decretul imperial a fost confirmat imediat de 
autoritatea bisericeascä: in ultimele luni ale 
patriarhatului lui Serghie I, un sinod a aprobat 
Ekthesis-\A si a condamnat pe clericii care-1 
vor respinge la depunere, iar pe monahi si laici 
la excomunicare (nov./dec. 638). Indatä dupä 
inscäunarea noului patriarh, Pyrrhos, un nou 
sinod a aprobat, o datä in plus, Ektbesis-ul. O 
scrisoare enciclicä (éyKUKXux; 87tiaxoX.f|) facea 
cunoscute tuturor hotärårile acestui sinod. 
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Succesorii Papei Honorius I (625 — f 12 oct. 

638), Severinus (640), loan al IV-lea (640- 

642), Teodor I (642-649) si Martin I (649- 

653), au respins Ekthesis -ul §i au declarat 

monotelismul o erezie. In septembrie 648, 

impäratul Constans al II-lea (642-668) a 

promulgat Typos-\A (Timot; 7tspi 7 ugt£(ö<;), o 

nouä regulä de credintä care inlocuia Ekthes- 

w-ul: fara a condamna direct monotelismul, 

Typos-xA interzicea orice discutie pe marginea 

subiectului lucrärilor si vointelor Måntuito- 

• » 

rului si prevedea sanctiuni pentru cei care-1 
vor nesocoti. Ekthesis -ul a fost condamnat de 
Conciliul de la Lateran (649) si de Sinodul al 
Vl-lea Ecumenic (680-681). 

Bibliografie. Concilium universale Constantinopolitanum 
tertium (Acta conciliorum oecumenicorum. sub auspiciis 
Academiae Scientiarum Bavaricae, Series secunda, v. 2), I; 
in Riedinger, Rudolf, Berolini, S., Gruyter, Walter 
de (eds), Concilii actiones I-XI, 1990, pp. 156-162; 
Bréhier, Louis, „L’Ekthesis, la fin du régne et la 
succession d’Héraclius (638-641)”,in Fliche, Augustin, 
Martin, Victor (eds), Histoire de TÉglise depuis Ies 
originesjusqua nosjours, vol. V: Grégoirele Grand ’ lesÉtats 
barbares et la conquéte arabe (590-757), Louis Bréhier, 
René Aigrain (eds), Bloud 8c Gay, Paris, 1938, pp. 
131-150; Grumel, Venance, »Recherches sur Thistoire 
du monothélisme. III. Du monoénergisme au mono- 
thélisme”, in: Échos dVrient, XXIX (1930), pp. 16-28; 
Mansi, J.D., Sacrorum Conciliorum Nova et Amplissima 
Collectio, vol. X3, 991-998, Ed. Expensis Antonii Zatta, 
Florenta, 1765. 

Sebastian Nazåru 


ELOCUTIO. (lat. loquor - a vorbi\ exprima 
fel de exprimare , stil, gr. lexis - limbaj , expres 
stil) Stil si limbaj in predicä. 

In contextul celorlalte diviziuni clasi 
( inventio , dispositio , memoria si actio ), privi 
ca etape ale unei structuräri progresive, elocu , 
reprezintä acea functie discursivä estetizar 
prin care oratorul alege si utilizeazä mijlo 
cele lingvistice adecvate scopului comunicäi 
ermenul a fost consacrat de retorul latin Qui 
tilian, in monumentala sintezä asupra retori 
antice, Institutio oratoria , insä originile conce 
tului sunt mult mai indepärtate, datoråndu- 
preocupärii umane crescånde pentru calitat 
esteticä a vorbirii sau a scrierii. Dezbätc 
amplu de Aristotel, mai intåi in Poetica , ap 


in Retorica (dintr-o perspectivä considerabil 
extinsä fatä de cea a primei opere mentionate, 
unde era vizat exclusiv textul poetic), ideea de 
stil sau elocutie a devenit o tema prolificä a 
filologiei universale, generånd analitici dintre 
cele mai variate: oratoricä, lingvisticä, literarä, 
comunicationalä etc. Din perspectivä defini- 
tiei logico-filosofice a actiunii, actele noastre 
verbale (speech acts) implicä, in mod deliberat 
si cu o finalitate prestabilitä, modificarea reali- 
tätii psihologice, culturale si, prin acestea, de ce 
nu, istorice. De aici se poate deduce cu usurintä 
faptul cä intentionalitatea si scopurile discur- 
sive se concretizeazä, implicit, in dimensiunea 
elocutionarä a textului. 

Bibliografie. Aristotel, Retorica, Ed. Iri, Bucuresti, 
2004; Bårlea, Gheorghe, Peithous Demiourgos - stiinta 
si arta convingerii in antichitatea greco-latinä, Ed. Bibli- 
otheca,Targovi?te,2004;DRAGOMiRESCU,Gh.N.,M/r4 

enciclopedie a figurilor de stil, Ed. $tiintificä si Enciclo- 
pedicä, Bucuresti, 1975; Florescu, Vasile, Retorica fi 
neoretorica. Genezä. Evolutie. Perspcctive, Ed. Acade- 
miei, 1973; Gordon, Vasile, „Importanfa omileticä a 
stilului”, in: Anuarul Facultätii de Teologie Ortodoxä - 
Universitatea din Bucuresti, VII (2007), pp. 259-280; 
Munteanu, $tefan, Introducere in stilistica operei lite- 
rare, Ed. de Vest, Timisoara, 1995; Panaitescu, V. 
(ed.), Terminologie poeticä fi retorica, Ed. Universitäpi 
„A1. I. Cuza”, Iasi, 1994; Quintilian, Arta oratoricä, 
vol. I-III, trad. M. Hetco, Ed. Minerva, Bucure ? ti, 
1974; Sälävästru, Constantin, Mic tratat de oratorie. 
Ed. Universitätii „A1. I. Cuza”, Ia$i, 2006; Zafiu, 
Rodica, „Ethos, pathos §i logos in textul predicii”, in 
Gafton, Al., Gruia, Sorin, Milicä, loan, (eds), Text 
si discurs religiös, vol. II, Ed. Universitätii »Al. I. Cuza , 
Ia ? i, 2010, pp. 27-38. 

Marius Daniel Ciobotå 

ENDÖTION. (gr. endotion) Acoperämånt al 
Sfintei Mese asezat peste prima imbräcäminte 
a ei (cämasä), care simbolizeazä strälucirea fetei 
Måntuitorului Hristos pe Tabor. 

Bibliografie. Brani$te, Ene, Liturgica Generalä, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecatenna, 
Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe§, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al 
Sfintei Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, 
Bucuresti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, 
Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericti Orto¬ 
doxe. Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial 

Ortodox Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 
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ENERGII NECREATE. (gr. energeia -putere situatie, »existä doar un singur nume care sä 

de actiune, lucrare) Lucräri ale lui Dumnezeu care, exprime fiinta divinä, si anume mirarea care ne 

defi sunt necreate, se manifestä in plan creat. cuprinde atunci cånd ne gåndim la Dumnezeu” 

Invätätura despre energiile divine necreate este ( Tålcuire la Cåntarea Cåntårilor, in Serier i, vol. 

fundamentala pentru teologia ortodoxa, dato- I, Bucure^ti, 1982, p. 279). Conceptele, atåt 

ritä faptului cä prin ea este sustinutä credinta in cele pozitive, cåt si cele negative, nu definesc 

caracterul personal al lui Dumnezeu, credinta fiinta Sa neaccesibilä, ci doar ceea ce II incon- 

in indumnezeirea omului si in transfigurarea joarä. „Prin urmare, este adevärat cä cel curat cu 

eshatologicä a creatiei. inima II vede pe Dumnezeu, dar si cä nimeni 

Teologia ortodoxä a facut intotdeauna distin- nu L-a väzut vreodatä pe Dumnezeu. De fapt, 

ctie intre fiinta si energiile divine necreate sau Cel Ce este neväzut prin naturä devine vizibil 

lucrärile lui Dumnezeu. Pentru acest motiv, prin energiile Sale, arätåndu-ni-Se in circum- 

s-a spus cä Dumnezeu este cognoscibil dupä stante particulare ale naturii Sale” ( Despre Feri- 

lucrärile sau energiile Lui, prin care a creat, ciri, in Scrieri, vol. I, p. 381). 
proniazä $i måntuieste lumea, si incognos- Si din punctul de vedere al Sf. loan Damaschin, 

cibil sau transcendent dupä fiinta Sa. Pornind numele care se dau lui Dumnezeu nu exprimä 

de la aceastä distinctie, Pärintii II numesc pe ceea ce este El in fiinta Sa, ci ceea ce nu este. 

Dumnezeu »Cel cu multe nume”, atunci cånd Referindu-se la expresia Sf. Apostol Petru, 

e referä la lucräri sau energii, si „Cel farä de Sf. Grigorie Palama spune cä aceasta are un 

lume”, atunci cånd se referä la fiinta Sa. »Fiinta caracter antinomic, care o inrudeste cu dogma 

lui Dumnezeu - spune Sf. Grigore Palama - Sfintei Treimi. Asa cum Dumnezeu este 

cea mai presus de fiintä este farä nume, nepu- deodatä Unul si Trei, tot asa »natura dumne- 

tåndu-se exprima si depäsind intelesul oricärui zeiascä trebuie sä fie numitä, in acelasi timp, 

nume; lucrärile au insä fiecare nume. De aceea, neparticipabilä si, intr-un anume inteles, parti- 

neavånd un nume propriu pentru acea suprafi- cipabilä; ajungem la impärtäsirea de natura 

intä, o numimcu numele lucrärilor”(cf. Teologia lui Dumnezeu, dar totusi ea rämåne cu totul 

dogmaticä si ortodoxä, p. 314). inaccesibilä. Trebuie sä le afirmäm pe amån- 

Criticåndu-1 pe Eunomie, Sf. Vasile cel Mare douä deodatä si sä pästräm antinomia lor ca 

precizeazä cä niciodatä continutul unei fiinte pe un criteriu al slavei” ( Apologie mai extinsä y 

nu poate fi epuizat prin concepte. Dacä obser- cf. Dumitru Stäniloae, Viata si invätätura 

vatia este valabilä in cazul cunoasterii fiintelor Sfäntului Grigore Palama, Ed. Scripta, Bucu- 

create, cu atåt mai mult nu se poate exprima in resti, 1993, p. 230). Dacä am participa la fiinta 

concepte continutul fiintial al realitätii divine. lui Dumnezeu, atunci noi insine am deveni 

Toate numele pe care le gäsim in Scripturä ni-L dumnezei prin fire. Prin urmare, concluzia se 

aratä pe Dumnezeu a^a cum ni Se reveleazä El impune: Dumnezeu rämåne inaccesibil dupä 

Insusi. Prin urmare: »Atunci cånd afirmäm cä fiintä. Dacä Dumnezeu ni S-ar impärtäsi dupä 

Il cunoastem pe Dumnezeu! nostru prin ener- unul dintre cele trei Ipostasuri, atunci am putea 

giile Sale, nu promitem deloc cä ar putea fi vorbi despre unire ipostaticä si in cazul nostru. 

apropiat in fiinta Sa. Cäci, dacä lucrärile Sale Astfel, nu putem participa nici la fiinta, nici la 

coboarä pånä la noi, fiinta Sa rämåne inacce- Ipostasurile Treimii. Pentru a iesi din impas, 

sibilä” ( Epistola 234 cätre Amfilohiu , in Scrieri , trebuie sustinutä o altä distinctie in Dumnezeu, 

vol. III, Bucuresti, 1998, p. 483). Si pentru Sf. deosebitä de cea existentä intre fiintä si persoanä, 

Grigorie de Nyssa este evidentä neputinta de care sä sustinä atåt caracterul Säu incomensu- 

a ajunge la contemplarea esentelor, chiar $i in rabil, cåt si posibilitatea comunicärii. Aceastä 

cazul lucrurilor create. In cazul cunoasterii lui distinctie se referä la energiile sau lucrärile 

Dumnezeu, cuvåntul pierde orice valoare atunci dumnezeiesti. Acestea sunt puteri naturale 

cånd gåndirea devine contemplatie. In aceastä si inseparabile de fiintä, prin care Dumnezeu 
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purcede in afarä, Se comunicä sau Se däruieste: 
Jluminarea si harul dumnezeiesc si indumne- 
zeitor nu este fiinta, ci energia lui Dumnezeu, 
o putere si o lucrare comunä Treimii”. Asadar, 
dupä Sf. Grigore Palama, „spunånd cä putem 
participa la natura dumnezeiascä, nu in Sine, ci 
in energiile Sale, rämånem in limitele evlaviei” 
(cf. Vladimir Lossky, Teologia misticä a Bisericii 
de Räsärit, p. 100). Asa cum fiinta si persoana 
se deosebesc, cu toate cä Dumnezeu este Unul, 
la fel se deosebeste si fiinta de lucrare, cu toate 

i 7 y 1 

cä Dumnezeu este Cel Care lucreazä. Si dacä 
este imposibil ca cineva sä existe farä fiintä sau 
naturä, in egalä mäsurä este imposibil ca cineva 
sä lucreze, lipsit fiind de puterea naturalä lucrä- 
toare, de energie. „Dacä uneori spunem cä sunt 
acelasi lucru, nu o spunem fiindcä ar fi tot una 
ceea ce indicä cele douä nume [...], ci si din 
motivul cä lucrarea este in chip suprafiresc 
inepuizabilä si necuprinsä, calitate pe care o are 
numai Dumnezeu, singur fiind in chip negräit 
vesnic lucrätor, farä schimbare. Asadar, nu in 

sensul cä lucrarea este fiintä si nu din fiintä, ci 

> > > ' 

pentru cä Dumnezeu, avåndu-le toate concen- 

trat fi unitar, le lucreazä pe toate farä sä se 

impartä si fiind intreg stråns in Sine si nepärä- 

sindu-Se niciodatä prin purcederea spre fiecare, 

este intreg si singur in toate, ca Cel neimpärtit 

in cele impärtite” (Apologie mai extinsä..., 

p. 217). „Noi intelegem cä fiinta si lucrarea sunt 

una, nu reducåndu-le la acelasi sens, ci conside- 

råndu-le nedespärtite. Dumnezeu intreg, unic 

si etern fiind cunoscut neimpärtit prin fiecare 

din lucräri. Din aceasta se vede cä Dumnezeu 

nu este compus, ci simplu” (.Apologie mai 
extinsä... ,p. 219). 

Acuzat de adversarii säi cä, admitånd o deose- 
bire intre fiintä si lucräri, Il face pe Dumnezeu 
compus, Sfåntul Grigorie räspunde cä nu poate 
fi cineva compus cu propria lucrare, asa cum 
raza nu este compusä pentru cä lumineazä, 
lumina fiind o lucrare a razei. O fiintä farä 
lucrare este o simplä iluzie, neavånd un suport 
real. Dupä Varlaam si Achindin, energiile sunt 
flc esenta insäsi in calitate de act pur (defi- 
nitie datä de Aoristotel lui Dumnezeu, singura 
realitate care se sustrage devenirii), fie niste 


efecte create, avånd esenta drept cauzä. Pentru 
ei exista esenta dumnezeiascä, existau efectele 
sale create, dar nu existau lucrärile dumneze- 
iesti sau energiile. 

Sf. Grigorie Palama precizeazä cä Dumnezeu 
este numele unei lucräri si derivä de la „a se 
intinde si a le proteja pe toate” sau de la „a privi” 
toate. De aici trage concluzia cä El a privit aceste 
lucräri inainte de facerea lor, cugetåndu-le 
netemporal. Apoi, fiecare lucrare este produsä, 
de fapt, la momentul mai dinainte hotäråt, 
dupä conceptul netemporal al voii Lui, concept 
pe care il numeste „predeterminare fi icoanä fi 
model”. „Ceea ce se face este creat. Predetermi- 
narea insä si voirea dumnezeiascä fi prestiinta 
coexistä din veci cu fiinta lui Dumnezeu fi sunt 
farä de inceput fi necreate. Dar niciuna dintre 
ele nu este fiinta lui Dumnezeu. Este atåt de 
departe de a fi aceasta fiinta lui Dumnezeu, 
incåt Vasile cel Mare zice [...] cä preftiinta lui 
Dumnezeu despre ceva n-are inceput, dar se 
sfårfefte dupä ce s-a petrecut lucrul preftiut” 
(Apologie mai extinsä..., p. 219). 

Precum Persoanele, energiile divine nu sunt 
elemente ale Fiintei dumnezeiefti separate 
de Treimea a cäror manifestare comunä sunt; 
nu sunt nici accidente ale naturii fi nici fiinte 
ipostatice afa cum sunt Persoanele. Tinånd 
in mod natural de Fiinta comunä a Ipostasu- 
rilor, ele sunt comune Persoanelor. „Invätätura 
Pärintilor despre persoanele Cuvåntului fi 
Duhului, considerate drept chipuri desävårfite 
ale lui Dumnezeu, nu poate fi explicatä decåt 
in acelafi sens, adicä in planul cel din afarä 
al Treimii, arätåndu-Se in lume prin energie” 
(Vladimir Lossky, Teologia misticä a Bisericii 
de Räsärit..., p. 100). Prin urmare, prin lucrä¬ 
rile lor, cele trei Persoane pot fi experiate ca 
aproape de noi sau locuind in noi. Faptul cä nu 
ne impärtäfim de Ele dupä fiintä nu inseamnä 
cä nu ne unim cu Ele. Astfel, prin har, ca 
lucrare sau energie comunä a celor trei Ipos- 
tasuri, este prezent in noi atåt Tatäl, cåt fi Fiul 
fi Duhul Sfänt. Gåndirea Pärintilor a väzut in 
teologie misterul intrinsec al Sfintei Treimi 
descoperit prin Revelatie, in timp ce manifes- 
tärile in afarä ale lui Dumnezeu sau Treimea 
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cunoscutä in raporturile Sale cu fiinta creatä 
priveau domeniul iconomiei. Conform acestei 
impärtiri, energiile s-ar situa la mijloc: ele 
apartin atåt teologiei, in calitatea lor de lucräri 
sau energii nedespärtite de Sfånta Treime, dar 
si iconomiei, pentru cä Dumnezeu Se desco- 
perä fapturilor Sale prin energiile „care coboarä 
pånä la noi”, asa cum spune Sf. Vasile cel Mare. 
In ordinea manifestärii iconomice a Treimii 
in lume, orice energie provine de la Tatäl si 
se comunicä prin Fiul, in Duhul Sfånt. Prin 
distinctia pe care o face intre fiintä si energii, 
Ortodoxia se distanteazä atåt de panteismul 
religiilor orientale, care confundä Creatorul 
cu creatia, dar pästreazä, in acelasi dmp, si 
distanta de separatie deistä pe care crestinismul 
apusean a introdus-o intre Dumnezeu si lume. 
In timp ce existenta energiilor necreate a favo- 
rizat dezvoltarea unei spiritualitäti dinamice, 
absenta lor a dus la präbusirea spiritualitätii 
crestine si la provocarea crizei spirituale care 
confruntä lumea contemporanä. Ignorarea 
energiilor divine necreate este sinonimä cu 
refuzul scärii de diamante pe care Dumnezeu 
coboarä in Bisericä si in creatie si pe care omul 
ar putea urea spre Dumnezeu, prin iubire si 
transfigurare. 

Dumnezeu Se face cunoscut si accesibil gån- 
dirii si träirii noastre prin lucrärile sau ener¬ 
giile Sale divine, necreate si vesnice. Prin aceste 
lucräri, Dumnezeu produce si sustine ansam- 
blul realitätii ereate care, pentru acest motiv, are 
in struetura lui anumite corespondente tainice 
in Dumnezeu. La råndul lor, aceste lucräri 
evidentiazä in creatie insusirile sesizabile ale 
lui Dumnezeu, pentru cä Acesta le-a inzestrat 
cu insusiri asemänätoare, dar iniinit inferioare 
Lui. Contemplånd lucrärile lui Dumnezeu 
prezente si manifestate in creatie, mintea 
omului inainteazä spre insusirile sau atributele 
lui Dumnezeu, care, in acest sens, sunt niste 
concluzii asupra actiunilor sau lucrärilor lui 
Dumnezeu in lume. 

Prin atributele divine, omul sesizeazä atåt 
prezenta si lucrarea lui Dumnezeu in lume, 
cåt si transcendenta Lui. Factorul care asigurä 
atåt transcendenta, cåt si prezenta, este 


caracterul Säu personal. Persoana divinä tran- 
scende orice atribut, dar si surna atributelor. 
Ele nu epuizeazä nici fiinta lui Dumnezeu, 
nici persoanele in care subzistä fiinta in mod 
integral, ci se situeazä, asa cum zic Pärintii, 
„in jurul fiintei lui Dumnezeu”. Constituind 
o totalitate polifonicä, atributele nu divi- 
zeazä fiinta lui Dumnezeu si nici nu li se 
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poate atribui o existentä distinetä de aceasta. 
In Sfånta Scripturä, Dumnezeu Se autodefi- 
neste ca adevär, luminä, bunätate etc. Aceasta 
inseamnä cä toate aceste atribute, cu toate 
diferentele pe care le presupun, sunt insepa- 
rabile, prin natura lor, de fiinta lui Dumnezeu 
si o exprimä, atåt cåt este posibil din partea 
omului. Intelepciunea lui Dumnezeu „cea de 
multe feluri” (Ef 3, 10) se manifestä „in multe 
rånduri si in multe chipuri” (Evr 1,1), atåt in 
lumea väzutä, cåt si in cea neväzutä. „Potrivit 
planului vesnic al lui Dumnezeu, atribu¬ 
tele divine sunt expresia lucrärii Sale fatä 
de lume, pentru ca El sä o conducä prin ele 
spre indumnezeirea ei” (Pr. Prof. Dr. Dumitru 
Popescu, lisus Hristos Pantocrator , Ed. Institu- 
tului Biblic si de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucuresti, 2005, p. 99). 

Bibliografie. Bali bar, Frar^oise, „Energie (physique)”, 
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Quadrige/PUF, Paris, 1999, pp. 342-347; Grigorie 
Palama, Sf., Cuvånt despre sfånta luminä si despre tmpår- 
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Teolog, Sf., Les Catécheses, 34-36, in coll. Sources Chréti- 
ennes, vol. CX3II, Paris, 1965; Stäniloae, D., „Semni- 
ficatia luminii dumnezeiesti in spiritualitatea $i cultul 
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ENERGUMENI. (lat. energumenus\ gr. ener- 

gumenos) Nume atribuit in primele veacuri 

cre^tine persoanelor stäpånite de demoni. 

In organizarea Bisericii primelor veacuri, ener- 

gumenii alcätuiau o grupä distinctä a comuni- 

tätilor crestine iar de vindecarea lor se ocupau 

exorcistii. Pentru ei existau rugäciuni si ectenii 

speciale in cadrul Sfintei Liturghii. Energu- 

menii erau admisi doar la prima parte a Sfintei 

Liturghii (asemenea catehumenilor, fotizome- 

nilor si penitentilor). Imediat dupä momentul 

iesirii catehumenilor din bisericä, diaconul 

rostea indemnul: „Rugati-vä toti cei stäpå- 

niti de duhuri necurate! Toti sä ne rugäm cu 

osårdie pentru ei, pentru ca iubitorul de oameni 

Dumnezeu sä certe prin Hristos duhurile cele 

rele si necurate”. La sfårsitul ecteniei pentru 

energumeni, acestia erau indemnati sä-si plece 

capetele pentru a primi binecuvåntarea episco- 

pului, care rostea si o rugäciune asupra lor. 
Bibliografie. Les Constitutions Apostoliques, VIII, 7, in coll. 
Sources Chrétiennes , vol. CCCXXXVI; Braniste, Ene, 
Liturgica Generalä, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 1993. 

Cristian Cercel 


ENGOLPIÖN. Obiect sfånt, propriu treptei 
rcstij in formä de medalion-iconitä, lucral 
din email sau din metal pretios, atärnat de gåt 
cu un läntisor, avånd in iconitä chipul Måntui- 
torului sau al Maicii Domnului. 


Engolpionul a fost inspirat de hosenul sau 
pectoralul arhieresc al Vechiului Testament 


in care erau pästrate Urim si Tumim, adicä 
Arätarea si Adevärul, talismane sfinte care 
preinchipuie pe Hristos si Maica Domnului. 
Se pare cä engolpioanele au inlocuit relicvariile, 
adicä mici cutii cu moaste purtate de stareti 
apoi de arhierei. In trecut, engolpioanele aveau 
si formä de cruce, apoi, din sec. al XVIII-lea, 
s-a pästrat numai cea in formä de medalion. 
Arhiereul poartä permanent engolpionul. La 
slujbä este asezat peste sacos. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä , Ed. 

artener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecate- 
rina, Dictionar de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, 
aransebe^, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurulliturgic al 
fintei Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, 


Bucure^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, 
Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Orto¬ 
doxe. Cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Romån din Bucovina, Cernäup, 1929. 

Nicolae D. Necula 

ENIPOSTAZIÉRE. Termen ce desemneazä 
atåt posibilitatea, cåt si actul unui ipostas de a-si 
asuma sau impropria o fire pe care nu o avea sau 
care nu-i apartine, aläturi de firea proprie. 
Termenul se referä strict la Ipostasul Cuvån- 
tului Care a luat firea umanä ca si cum ar fi fost 
proprie Lui si a actualizat-o aläturi si prin comu- 
nicarea, intrepätrunderea sau aproprierea cu 
firea dumnezeiascä pe care o avea dintotdeauna. 
Termenul se leagä direct de terminologia trini- 
tarä elaboratä la Primul Sinod Ecumenic de 
la Niceea, precum si in scrierile Pärintilor sec. 
IV-V, unde s-a facut distinctia dintre fire §i 
ipostas. Termenii de „fire” §i „ipostas” (<pi3aic; si 
•U7iöaTaai(;) sunt preluati din terminologia filo- 
soficä elenisticä, dar nuantate adecvat pentru a 
explica inteligibil, pe cåt se poate, adevärurile 
descoperirilor dumnezeiesti. In acest context, 
termenul „fire” nu mai exprima in teologie 
ceea ce exprima in filosofia elenisticä, adicä 
faptul particular de a fiinta, ci faptul de a fiinta 
comun unei singure specii. Asadar, specia, fiind 
compusä din mai multi indivizi, era echivocä 
referinta la nivel individual (personal). Prin 
urmare, notiunea de „fire” devine la Pärintii 
de la Niceea sinonimä, intr-un fel, cu „ousia”, 
termen ce desemneazä „faptul de a fiinta” la 
modul general, care este comun tuturor speci- 
ilor si genurilor, deci este comun intregii exis- 
tente „in se”. 

Ipostasul — provenind de la i)7tö si oxdn^ — 
semnificä „stare de dedesubt” sau „substare , 
adicä starea concretä de existentä a unei indi- 
viduatii. Asadar, ipostasul reprezintä cel mai 
apropiat mod de a exprima particularitatea unui 
lucru dintr-o multime, in care fiecare dintre 
aceste elemente ale multimii i§i evidentiazä 
atåt nota distinctivä, cåt si pe cea comunä cu 
a altor ipostase similare lui, intregind spectrul 
firii din care face parte. Prin urmare, ipostasul 
constituie exprimarea unei existente concrete, 
iar firea sau ousia, starea abstractä a ei. Prima 
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face parte din planul actual, real, cea de-a doua, 
din planul abstract, potential. Firea nu existä 
realmente decåt atunci cånd este ipostaziatä, 
deci cånd este actualizatä pe plan concret de 
o individuatie, pånä atunci ea rämånånd doar 
intr-un plan teoretic. Ipostasul este cel care dä 
sens unei firi, iar in cazul lumii inteligibile, el a 
fost numit de Pärinti persoanä sau 7tpöaG)7tov. 
Inså Pärintii.cånd au trasat aceste valente termi- 

» ' i 

nologice, nu au avut in vedere expres exemplul 

unor persoane umane inväluite in aceea^i fire 

sau care au firea omeneascä, respectiv umani- 

tatea ca fire comunä. Ei au ajuns la acest rezultat 

gåndind cum se poate exprima existenta mono- 

fiintialä a lui Dumnezeu in chip tripersonal. 

Astfel, au numit ousia fondul comun al celor 

trei Persoane, iar Persoanele, Ipostase, unde 

fiecare Ipostas dumnezeiesc cuprinde in Sine 

intreaga Fire dumnezeiascä fara vreo lipsä, dar, 

in acelasi timp, aceeasi Fire care este comunä si 

Tatälui, si Fiului, §i Sfåntului Duh. 

Disputele hristologice din sec. al V-lea ating 

tema celor douä firi din Persoana lui Hristos, 

cea dumnezeiascä §i cea omeneascä, §i a rapor- 

tului dintre ele. Pentru a exista o distinctie 

» 

clarä intre aceste firi din Persoana lui Hristos, 
ele au fost separate, dar pentru a nu altera 
unitatea Persoanei, ele sunt unite si comunicä. 
Raportul dintre firea umanä si cea dumneze¬ 
iascä din Hristos nu era perfect egal, ci firea 
dumnezeiascä era cea care conducea pe cea 
umanä, cäreia ii era ascultätoare. De asemenea, 
Ipostasul Cuvåntului intrupat era centrat nu 
pe firea omeneascä, ci pe cea dumnezeiascä, 
de aceea, firea dumnezeiascä avea o pondere 
mai insemnatä. Dar acest lucru nu insemna 
cä firea omeneascä nu a fost asumatä deplin, 
ci cä Persoana lui Hristos rämåne in conti- 
nuare intr-o relatie perihoreticä cu celelalte 
Persoane ale Sfintei Treimi, desi a asumat o 
fire care nu era a Sa. 

Aceastä asumare a firii omenesti a fost numitä 
de teologul bizantin Leontiu, enipostaziere. 
Adept al pozitiei calcedoniene, a facut aceastä 
remarcä pentru a clarifica terminologia echi- 
vocä alexandrinä exprimatä mai pretentiös de 
Sf. Chiril al Alexandriei, sub formula: „o singurä 


fire a lui Dumnezeu intrupatä”. Prin aceasta, se 
afirma posibilitatea ca o fire omeneascä sä poatä 
intra in SfåntaTreime,prin urmare relativitatea 
acesteia nu »contamina” cu ceva dumnezeirea 
perihoreticä a Persoanelor Sfintei Treimi, ci era 
asumatä ipostatic, ca si cum ea s-ar activa nu 
printr-un ipostas omenesc, ci prin Insusi Ipos¬ 
tasul Cuvåntului. Cu alte cuvinte, Dumnezeu 
Insusi träieste in limitele umanului, dåndu-i 
sens pilduitor, dar, in acelasi, timp recapitulån- 
du-1 cu totul. Enipostazierea a facut posibilä 
indumnezeirea firii umane prin comunicarea 
reciprocä a insusirilor fiecärei firi. 

Din acest punct de vedere, Pr. Dumitru Stäni- 
loae afirmä valoarea conceptului de »persoana* 
inaintea celui de »fire”, spunånd cä o fire nu 
poate comunicä cu o alta decåt prin inter- 
mediu ipostatic. Si in acest caz, fiind vorba 
de Persoana lui Hristos, enipostazierea a fost 
posibilä datoritä compatibilitätii dintre om si 
Dumnezeu, precum cea dintre chip si Arhetip. 
Leontiu de Bizant se incadreazä in råndul 
apärätorilor doctrinei calcedoniene care au 
sprijinit cu aceastä formulä distinctia dintre 
firile divinä si umanä din Hristos, farä a le 
disocia pånä la o ipostaziabilitate de sine §i farä 
a le da o pondere egalä in Ipostasul Cuvåntului. 
In cultura bizantinä ulterioarä sec. al Vll-lea, 
expresia lui Leontiu are un caracter marginal, 
deoarece formula de la Calcedon era completä 
si nu läsa loc de vreun echivoc, nefiind nece- 
sarä vreo explicatie supHmentarä. Formula lui 
Leontiu apäruse dintr-o aprofundare expli- 
cativä a dogmei calcedoniene. Este posibil ca 
aceasta sä fie si räspunsul la dioprosopismul 
scolilor nestoriene, a cäror sorginte mergea 
pånä la Teodoret al Cyrului, semn cä identifi- 
carea ideologicä a cauzei este cea care impune 
formule auxiliare pentru aprofundare. Mono- 
fizitismul a rezistat la nivel teologie mult timp 
in spatiul eulturii alexandrine, pånä la cuceririle 
arabe, de aceea reaetia lui Leontiu de Bizant 
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este deschisä §i constituie unica opozitie in fata 
amplorii monofizite. 

Dar formula este preluatä si sustinutä de Sf. 
loan Damaschin, care era un exponent al 
§colii antiohiene, semn cä enipostazierea nu 
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era doar o formulä endemicä teologiei bizan- 
tine, ci era una corectä ce acoperea toatä 
problematica disputelor diofizitismului din 
Persoana lui Hristos. In lucrarea Expunere a 
credintei ortodoxe , Sf. loan Damaschin preci- 
zeazä posibilitatea „enipostazierii”, arätånd 
cä Trupul lui Hristos sau umanitatea Lui nu 
avea un ipostas propriu desi era completä, ci 
subzista doar prin Ipostasul Logosului. Se 
poate pretinde, din acest punct de vedere, o 
asemänare cu apolinarismul, dar doctrina 
Pärintilor postcalcedonieni se deosebea de 
aceea a lui Apolinarie din Laodiceea, cäci ei 
sustineau deplinätatea firii omenesti, chiar 
dacä era inclusä intr-un ipostas care deja ipos- 
tazia o fire dumnezeiascä. 

Formula este preluatä mai tårziu de cätre 
teologia scolasticä tårzie, in sec. al XVI-lea, si 
este prezentä in studiile patrologice intreprinse 
odatä cu reeditarea surselor crestine dupä desco- 
perirea tiparului. O largä referire la aceasta 
face teologul protestant Karl Barth, arätånd cä 

Dumnezeu subzistä ca om in acelasi fel in care 

? 

subzista ipostatic ca Dumnezeu. De asemenea, 


au mai existat si alte pozitii mai putin acorda- 
bile cu teologia Sf. loan Damaschin, majoritatea 
invocånd o pozitie similarä cu cea a lui Apoli¬ 


narie din Laodiceea, adicä a umanitätii incom- 
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plete din Hristos dacä nu are un ipostas propriu 
urnan. O pozitie clasicä este reprezentatä in 
teologia romåneascä de Pr. Dumitru Stäniloae, 


care aratä cä enipostazierea implicä o umani- 
tate a lui Hristos cu caracter recapitulativ, insä 
autenticä §i deofiintialä cu firile risipite iposta- 
ziate in oameni. Astfel, adevärata actualizare a 
firii umane o obtine Ipostasul Cuvåntului, iar 
oamenii, prin recapitularea lor in acea umanitate 
enipostaziatä a lui Hristos. 
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pareci Cuvåntului, in coll. PSB, vol. XV, Ed. Institutului 
Biblic de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne 
Bucure$ti, 1987; Chiril al Alexandriei, Sf., Despn 
Sf Treime , in coll. PSB , vol. XL, Ed. Institutului Biblic 
?i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure$ti 
1994, Coman, loan G., Si Cuväntul Trup S-a facut , Ed 
Mitropoliei Banatului, Timisoara, 1993; Ioan Damas¬ 
chin, Sf., Dogmatica , Ed. Scripta, 1993; Meyendorff 
John, Hristos in gändirea crestinä räsäriteanä , Ed. Institu¬ 
tului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne 


Bucuresti, 1997; Stäniloae, Dumitru, Teologia dogmatieä 
ortodoxä , vol. II, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2006. 

$tefan Buchiu, Mihai Burlacu 

EPARHIE. Unitate administrativ-teritorialä 
bisericeascä pästoritä de un episcop. 

Termenul este imprumutat din terminologia 
civilä, din organizarea administrativ-teritorialä 
a Statului, intelegåndu-se astäzi, din punct 
de vedere bisericesc, acea unitate administra¬ 
tiv-teritorialä bisericeascä in cadrul unei unitäti 
administrativ-teritoriale bisericesti mai mari 
(ex. mitropolia care cuprinde parohii, protopo- 
piate, mänästiri si eparhii), fiind condusä de un 
episcop eparhiot sau titulär care exercitä puterea 
bisericeascä numai in granitele eparhiei sale 

(Can. 35 Ap.; 2 Sin. II Ec.; 20 Trul.; 18 Ane.; 
3, 11 Sard.; 13, 22 Ant.) si se aflä in fruntea 

organelor de conducere colegiale la nivel de 
eparhie. Eparhia era, in Imperiul Roman, o 
unitate administrativ-teritorialä condusä de un 
eparh, Biserica imprumutånd acest termen in 
cadrul procesului de acomodare a organizärii 
administrativ-teritoriale bisericesti cu cea a 
Statului, prin aplicarea principiului teritorial 
(Can. 17 Sin. IV Ec.; Can. 38 Trul.), de aceea 
apare mai tårziu, dupä termenii de parohie sau 
enorie. Astfel, acest termen a rämas astäzi in 
uzul dreptului administrativ bisericesc, desem- 
nånd o provincie bisericeascä in fruntea cäreia 
se aflä un eparhiot (eparh), adicä un episcop 
titulär care o conduce impreunä cu celelalte 
organe competente de conducere bisericeascä 
in mod autonom in raport cu celelalte eparhii 
de acelasi grad. Termenul de eparhie este 
unul generic, raportat la cel de episeopie, care 
vizeazä numai unitatea bisericeascä adminis¬ 
trativ-teritorialä condusä de un episcop (Can. 
7 Sin. I-II), dupä cum arhiepiseopia se referä 
la unitatea administrativ-teritorialä care are in 
frunte un arhiepiseop. 

Sfintii Apostoli, fiind constienti de autoritatea 
lor unicä si irepetabilä primitä de la Måntu- 
itorul Iisus Hristos, bucuråndu-se de juris- 
dictie universalä in virtutea harului extraor¬ 
dinär al apostoliei, au propoväduit Evanghelia 
Måntuitorului nostru Iisus Hristos pånä la 
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marginile lumii (Mt 28, 19), depäsind grani- 
tele unei singure comunitäti, intemeind nume- 
roase Biserici locale, pe care le-au inzestrat cu 
o conducere autocefalä, prin hirotonia episco- 
pilor in fruntea lor. Aceste comunitäti locale 
conduse de episcopi se administrau indepen- 
dent una de cealaltä, desi toti episcopii condu- 
ceau in comuniune intreaga Bisericä, fara a 
dispune de jurisdictie universala, ci numai 
localä, deci limitatä la granitele parohiilor lor 
episcopale. Prin urmare, incä din epoca apos- 
tolicä, pånä in sec. II-III, Bisericile locale sau 
parohiile episcopale erau conduse in mod auto- 
cefal de episcopi, ulterior conducerea unitätilor 
bisericesti trecånd pe seama sinoadelor locale, 
provinciale (Can. 34, 37 Ap.), prin introdu- 
cerea sistemului mitropolitan (sec. al IV-lea), 
sinoadele mitropolitane fiind alcätuite din 
episcopii provinciei in frunte cu mitropolitul 
(Can. 4, 5, 6, 7 Sin. I Ec.). Astfel, in vechile 
izvoare ale Dreptului canonic, parohia viza 
tinutul unui episcop (parohiile episcopale care 
au preexistat eparhiilor mitropolitane), insem- 
nånd, de fapt, ceea ce numim noi astäzi prin 
eparhie. Dupä räspåndirea Crestinismului, 
cånd episcopii isi aveau resedinta in orasele 
mari, fara a mai exista in alte orase mai mici, 
credinciosii acestor comunitäti formau parohii 
conduse de cätre un preot paroh. Parohiile 
formau protopopiate care erau dependente de 
episcopul cetätii. Episcopii oraselor mai mici se 
adresau episcopului capitalei provinciilor poli- 
tice, näscåndu-se un drept de supraveghere al 
episcopilor capitale de provincii asupra celor- 
lalti episcopi din acel tinut. Din sec. al IV-lea, 
mai precis de la Sinodul I Ecumenic de la 
Niceea, s-a introdus sistemul mitropolitan 
(Can. 4, 5, 6, 7 Sin. I Ec.), iar acesti episcopi 
ai capitalelor provinciilor s-au numit mitro- 
politi. Mitropolia corespundea unei provincii 
politice, regäsind pentru aceasta numirea de 
eparciva in izvoarele de Drept canonic. Ulte¬ 
rior, s-au dezvoltat exarhatele si patriarhatele, 
urmåndu-se principiul teritorial si dezvoltarea 

organizärii administrativ-teritoriale a Statului. 
Bibliografic. Boroianu, D.G., Dreptul bisericesc, vol. I, 
Ia$i, 1899; Floca, loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. 
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Iulian Mihai L. Constantinescu 

EPECTÄZÄ. (gr. epektasis) Defineste tensi- 
unea profundä si preocuparea constantä a 
credinciosului de inaintare continuä in cunoa$- 
terea si träirea lui Dumnezeu. 

Epectaza se referä la aspectul dinamic al vietii 
duhovnicesti si exprimä modul in care se reali- 
zeazä indumnezeirea persoanei umane. 

Textele biblice fundamentale ale invätäturii 
despre epectazä sunt cele de la Mt 5,48; 16,24; 
In 12,26; Lc 9,23; 1 Co 10,12; 2 Co 3,18; Ef A, 
12-15; Flp 1,25; 3,12-14. 

In Flp 3,14 - „Uitånd cele ce sunt in urma mea, 
si tinzånd (snsKTEivöpEvoq) cätre cele dinainte, 
alerg la tintä, la räsplata chemärii de sus, a lui 
Dumnezeu, intru Hristos Iisus” -, Sf. Apostol 
Pavel foloseste cuvåntul epectazä in sensul de 
tindere necontenitä spre treptele superioare sau 
de inaintare nesfårsitä spre realizarea desävär- 
sirii. Astfel, epectaza plaseazä procesul måntuirii 
in dimensiunea dinamicii continue, iar credin- 
ciosul este comparat cu adetul care aleargä tot 
timpul (1 Co 9, 24; 2 Tim 4, 7) spre dobåndirea 

de noi daruri ale sfinteniei de la Dumnezeu. 

} 

Ideile invätäturii despre epectazä sunt 
prezente atåt in Sfånta Scripturä, cåt si in 
operele Sfintilor Pärinti si ale Scriitorilor 
bisericesti (Sf. Irineu al Lyonului, Clement 
Alexandrinul, Origen, Sf. Vasile cel Mare, 
Sf. Maxim Märturisitorul, Sf. Simeon Noul 
Teolog, Sf. Grigorie Palama etc.), insä cel 


338 


Coordonatori: Pr. Prof. Dr. $tefan Buchiu, Pr. Prof. Dr. loan Tulcan 



dintåi sistematizator si exponent puternic al 
ei este Sf. Grigorie de Nyssa. In special, in 
cele trei opere principale ale sale: Despre viata 
lui Moise, Tålcuire la Cåntarea Cäntärilor si 
Despre Fericiri, Sf. Grigorie de Nyssa traseazä 
principalele coordonate ale invätäturii despre 
epectazä. Astfel, aceasta este väzutä ca o auto- 
depäsire duhovniceascä permanenta si ca o 
inaintare fara de stagnare care este prezentä 
in toate etapele vietii spirituale (purificare, 
iluminare si indumnezeire). Este, asa cum 
afirmä Jean Daniélou, o luptä intensä de cres- 
tere in sfintenie pe care sufletul o träieste de-a 
lungul tuturor treptelor duhovnicesti. 

Orice stare duhovniceascä dobånditä deschide 
sufletul spre noi perspective de sfintenie si nu-1 
lasä pe acesta niciodatä sä se rezume la stadiul 
atins, ci il plaseazä in dinamismul tinderii infi- 
nite spre Dumnezeu cel infinit. 

Astfel, la Sf Grigorie de Nyssa se intålneste o 
insiruire a epectazelor, unite intr-un crescendo 
continuu, si o derulare progresivä a stärilor de 
desävårsire. El nu se opreste la o mäsurä oare- 
care de virtute sau de sfintenie, ci merge la 
nesfårsit spre o inältime nelimitatä si o impär- 
täsire tot mai profimdä de hand dumnezeiesc. 
Cu toate cä este mai presus de lume, prin fiinta 
Sa, totusi Dumnezeu este prezent si lucreazä 
in umanitate si in creatie prin energiile Sale 
necreate, aträgåndu-i si pästråndu-i pe acestia 
in comuniunea cu Sine. Energiile necreate 
atrag si, in acelasi timp, intäresc si lärgesc 
sufletul, il fac mult mai capabd, prin sustinerea 
pe care i-o acordä, de a realiza intinderi mult 

• # A 

mai puternice cätre Dumnezeu. In acest sens, 
epectaza presupune o sinergie constantä intre 
nevoitor si harul dumnezeiesc care nu cunoaste 

* * T * 

nicio stagnare. In prezentarea procesului pe 

care-1 cunoaste desävårsirea, Pärintii filocalici 

* • • . ’ ’ > 
si cei ai pustiei fac referire, in mod constant, 

la aceste aspecte. Ei vorbesc despre o stare de 

epectazä chiar la nivelul purificärii si al impli- 

nirii virtutii, arätånd cä ascetul nu trebuie sä se 

multumeascä niciodatä cu binele si cu virtutile 

implinite, ci trebuie sä doreascä incontinuu sä 

se inalte pe noi trepte duhovnicesti superioare. 

Limitarea procesului indumnezeirii omului de 


un anumit numär de fapte bune si reducerea 
acestuia la o formä suficientä de desävårsire 
se opun chiar invätäturii despre infinitatea lui 
Dumnezeu. Dacä omului i se neagä posibili- 
tatea epectazei, atunci se ajunge sä se declare 
incapacitatea lui Dumnezeu de deschidere spre 
umanitate si calitatea Sa de sursä a desävårsirii. 
Acesta este si motivul pentru care Sf Grigorie 
de Nyssa prezintä tot timpul invätätura despre 
epectazä in strånsä legäturä cu doctrina despre 
infinitatea lui Dumnezeu. Fiind infinit si necu- 
prins, Dumnezeu ne oferä posibilitäti infinite 
de inaintare in sfintenie si in comuniunea cu 
El. Tocmai de aceea, in relatia cu Dumnezeu, 
sufletul urnan nu poate fi cuprins niciodatä de 
vreo formä de satietate plictisitoare, ci se simte 
atras din ce in ce mai mult de Dumnezeu, spre 
a se ridica pe noi trepte de desävårsire. 
Epectaza presupune atåt un aspect de stabi- 
litate, cåt si unul de miscare (Jean Daniélou), 
prin care se experimenteazä, in acelasi timp, pe 
de o parte bucuria prezentei si a impärtäsirii 
de Dumnezeu, iar pe de altä parte tensiunea 
si atractia profundä spre o stare mai inaltä 
de comuniune. Astfel, in procesul epectazei 
continue, sufletul träieste in mod simultan 
bucuria comuniunii cu Dumnezeu, atractia 
deosebitä pe care Dumnezeu o realizeazä fatä 
de el, dar si tensiunea sa ontologicä de impli- 
nire a unei deschideri mult mai ample fatä de 
Dumnezeu. Toate aceste acte si träiri mistice 
il plaseazä pe credincios in procesul intinderii 
farä de sfårsit al vietii duhovnicesti. El II are 
pe Dumnezeu, dar ll doreste si mai mult. Se 
impärtäseste de tainele dumnezeieste, dar, 
totodatä, träieste si tensiunea vederii intru 
slavä a lui Dumnezeu. Prezentä lui Dumnezeu 
in viata sa nu-i produce o stare de satietate, ci, 
din conträ, trezeste in sufletul säu o foame si 
o sete mult mai arzätoare dupä Acesta, farä a 
exista vreodatä o saturatie finalä: »Sufletul care 
vede pe Dumnezeu si primeste in sine dorul cel 
bun dupä frumusetea nestricacioasä are necon- 
tenit o poftä nouä spre ceea ce este deasupra, 
nesläbindu-si niciodatä dorul prin säturare. De 
aceea, nu inceteazä de a se intinde spre cele 
dinainte si, de a iesi din aceea in ce este, si de a 
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pätrunde mai inäuntru, unde incä nu a fost. $i 
ceea ce i se aratä lui mereu mai minunat §i mai 
mare socoteste mai prejos de ceea ce urmeazä, 
pentru faptul cä ceea ce aflä in chip necontenit 
este neindoielnic mai frumos decåt ceea ce a 
atins inainte. Este ceea ce se intåmplä si lui 
Pavel, care murea in fiecare zi (1 Co 15, 11), 
fiindcä mereu trecea la o viatä nouä, facån- 
du-se necontenit mort fatä de ceea ce a trecut 

i 

§i dånd uitärii cele sträbätute inainte” ( Tålcuire 
la Cåntarea Cåntärilor). 
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Nicolae Räzvan Stan 


EPICLEZA. (gr. epiklisis - invocaré) Rugä- 
ciune in care Sfåntul Duh este invocat pentru a 
sfinti materia Sfintelor Taine si pe credincio^i. 
Epicleza este o sectiune a anaforalei euharis- 
tice, in care preotul cere lui Dumnezeu-Tatäl 
sä trimitä Duhul Sfånt asupra credinciosilor §i 
asupra Darurilor pentru a le sfinti si a le tran- 
sforma in Trupul §i Sångele Måntuitorului 
Iisus Hristos. 

Substantivul grec E7UKÄT|ai<; ce provine de la 
verbul £7UKa^£Cö, care inseamnä a chema, a 
invoca, este termenul uzual folosit in cult. 
Originea epiclezei poate fi gäsitä in schema 
euhologicä iudaicä: binecuvåntare - multu- 
mire - cerere, ce a fost preluatä si reformu- 
latä in cultul crestin devenind astfel structura 
de bazä a oricärui text euharistic. Sectiunea 
a treia de cerere ( Rahem - ai milä , Doamne) a 
binecuväntärii dupä cinä ( birkat ha mazon) a 
fost modelul originar preluat din cultul iudaic 
dupä care in Liturghia apostolicä erau formu- 
late cererile comunitätii care culminau printr-o 
invocaré de venire a Måntuitorului. O astfel 
de epiclezä simplä a fost expresia „Maranatha” 
din Didahia 10, 5, ce are sensul imperativ de: 
„Vino, Doamne!”, sau repetata chemare a 
Numelui Måntuitorului si a Sfåntului Duh, asa 
cum apare in Actele apocrife ale lui Toma , scrise 
in jurul anului 200, in Siria. 

Sf. Iustin Martirul §i Filosoful vorbeste, in 
Apologia I, 66, 2, de påinea ce a fost sfintitä 
„prin cuvåntul rugäciunii, care este de la El . 
Marele apologet subliniazä astfel faptul cä 
transformarea elementelor euharistice avea 
loc in urma unei rugäciuni care era rostitä in 
conformitate cu modelul oferit de Måntuitorul 
la Cina cea de Tainä. 

O primä märturie certä a unei epicleze 
euharistice poate fi gäsitä in Traditia apos- 
tolicå a Sfåntului Ipolit, in care Sfåntul Duh 
este invocat asupra darurilor si asupra credin¬ 
ciosilor, farä insä a se preciza in mod expres 
cererea de transformare a påinii si vinului in 
Trupul si Sångele Måntuitorului, cum o vor 
face epiclezele euharistice de mai tårziu: „Si 
ne rugäm sä trimiti Duhul Täu cel Sfånt peste 
darurile sfintei Tale Biserici; adunånd-o pe 
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ea intr-unul, dä celor care participä la sfintele 
(Tale Taine) de a se impärtäsi, spre umplere 
de Duhul Sfånt, pentru intärirea credintei 
lor in adevär” [„Et petimus ut mittas Spiritum 
tuum sanctum in oblationem sanctae ecclesiae; in 
unum congregans, des omnibus quipercepiunt de 
sanctis, in repletionem Spiritus sancti, ad confir- 
mationem fidei in verita te ”]. 

In primele trei secole, in conditiile in care 
terminologia trinitarä nu fiisese incä preci- 
zatä, pentru prefacerea darurilor era invocat si 
Logosul divin, asa cum este cazul anaforalei lui 
Serapion din Thmuis: „Dumnezeule al adevä- 
rului, sä vinä Cuvåntul Täu cel Sfånt asupra 
påinii acesteia, pentru ca påinea sä se facä 
Trupul Cuvåntului, si asupra potirului acestuia, 
ca sä devinä Sångele adevärului”. 

Incepånd din sec. al IV-lea, odatä cu defini- 
tiile dogmatice ale primelor sinoade ecume- 
nice, epicleza a atins forma ei definitivä, in 
care rolul sfintitor era atribuit in exclusivitate 
Persoanei Sfåntului Duh si in care era menti- 

) 9 

onatä $i cererea specialä de prefacere a påinii si 
vinului in Trupul si Sångele Måntuitorului. In 
acest sens, märturia Sf. Chiril al Ierusalimului 
din Catehezele mistagogice (V, 7) este elocventä: 
»Apoi sfintindu-ne pe noi insine prin aceste 
imnuri duhovnicesti, rugäm pe Dumnezeu cel 
iubitor de oameni sä trimitä Duhul Säu cel 
Sfånt peste darurile puse inainte, pentru ca sä 
prefacä påinea in Trupul lui Hristos si vinul in 
Sångele lui Hristos” (A. Piédagne). 

Evolutia anaforalei a reprezentat un amplu 
proces, ce a facut ca aceastä sectiune atåt 
de importantä a textului euharistic sä aparä 
in pozitii diferite in Liturghiile Räsäritului 
Ortodox. Astfel, in traditia alexandrinä, 
epicleza urmeazä dupä Trisaghionul biblic, 
in contextul laudei aduse Creatorului a toate. 
Ideea umplerii de slavä a toate, prin venirea 
Måntuitorului in lume, este, in anaforaua 
Sfåntului Marcu, punctul de plecare si premisa 
cererii pentru ca si darurile puse inainte sä se 
umple de binecuvåntare prin venirea Sfåntului 
uh. In traditia est-sirianä, epicleza apare la 
s årsitul anaforalei fiind stråns legatä de doxo- 
logia finalä, iar in cea vest-sirianä ea alcätuieste 


un tot unitar aläturi de cuvintele de instituire 
si anamnezä. 

In opinia lui Robert Taft, sensul evolutiei 
epiclezei a fost de la „invocarea Logosului la cea 
a Sfåntului Duh”, insä G. Winkler a nuantat 
acest punct de vedere, arätånd cä epicleza a 
evoluat de la invocarea Numelui Måntuito¬ 
rului sau a Sfåntului Duh la cererea concretä 
de trimitere a Mångåietorului asupra darurilor. 
Cercetätoarea de la Tubingen a facut distinctia 
intre douä tipuri fundamentale de anaforale 
euharistice, unul sirian - epicletic - $i altul grec - 
hristocentric: in primul dintre ele, prin impe- 
rativul „vino!”, Sfåntul Duhul este invocat sä 
coboare asupra comunitätii, iar intr-o evolutie 
ulterioarä si asupra darurilor, pe cånd in cel 
de-al doilea tip, in epicleza ce este stråns legatä 
de cuvintele de instituire §i de anamnezä, este 
cerutä trimiterea Sfåntului Duh de cätre Tatäl 
sau Fiul asupra darurilor (G. Winkler). 
Diferenta aceasta fundamentalä intre cele douä 
tipuri de epiclezä fiisese remarcatä incä din 
1972 de Sebastian Broek, care a demonstrat cä 
cele mai vechi texte euharistice folosesc verbul 
„a veni” pentru a invoca venirea Måntuitorului 
sau a Sfåntului Duh, pe cånd in anaforalele mai 
evoluate ale sec. al V-lea, verbul dominant este „a 
trimite”, cäci Tatäl sau Insusi Måntuitorul Iisus 
Hristos este rugat sä trimitä Duhul Sfånt asupra 
credinciosilor si asupra darurilor (S. Broek). 

Bibliografic. Bobrinskoy, Boris, JPrésence réelle ct 
communion eucharistique”, in: Revue des Sciences philo- 
sopbiques et théologiques, LIII (1969), pp. 402-420; B rock, 
S., The Epiklesis in the Antiochene Baptismal Ordines”, 
in Symposion Syriacum , 26-31 oct. 1972, Institut Ponti- 
fical Oriental de Rome. Rapports et Communications (OCP 
197), Roma, 1974, pp. 210-211; Cabrol, F.,„Epiclése“, in: 
Cabrol, E, Leclerq, H., Marrou, H. (eds), Dictionnaire 
dArchéologie Chrétienne et de la Liturgie, vol. V, Paris, 1922, 
pp. 124-184; Casel, Odo, „Zur Epiclese”, in \Jabrbuchfir 
Liturgiewissenschaft , 3/1923, pp. 100-102; Dix, G. „The 
Origins of the Epiclesis”, in: Tbeology,2%/\ 934, pp. 187-202; 
Dix, G., Jhe Epiclesis: Some Considerations", in: Iheo- 
logy, 29/1934, pp. 287-294; Hänggi, Anton, Irmgard, 
Pahl (eds), Prex Eucbaristica , Fribourg, 1968; Huillier, 
P., „La théologie de lepiclése”, in: Verbum Caro, 14/1960, 
pp. 307-327; McKenna, J.H, »Eucharistic Pryaer. Epicle- 
sis”,in Heinz,A.,Rennings, Heinrich (eds), Gratiasagamus. 
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Eucharist and Holy Spirit the eucharistic epiclesis in twentieth 
century theology (1900-1966), in coll. A/cuin Club Collec- 
tions, vol. LV1I, Ed. Great Wakering, 1975; Piédagnel, A. 
(ed.), Cyrille de Jerusalem. Catécheses mystagogiques, in coll. 
Sources Chrétiennes , vol. CXXVI, Paris, 1966; Taft, Robert, 
„Ecumenical Scholarship and the Catholic-Orthodox 
Epiclesis Dispute”, in: Ostkirchliche Studien, 45/1996, 
pp. 201-226; Taft, Robert, „From logos to spirit: On the 
early history of the epiclesis”, in: Heinz, A., Rennings 
Heinrich (eds), Gratias agamus. Studien zum eucharistis- 
chen Hochgebet. Festschrifl Balthasar Fiscber, Freiburg/Basel/ 
Viena, 1992, pp. 489-502; Wagner, G., „Zum Problem 
der Epiklese im Abendland”, in: Orthodoxes Forum, 
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pp. 216-220. 

Ciprian Streza 

EPIFANf E. (gr. Epifania-Aråtarea Domnulut) 
Nume dat särbätorii Botezului Domnului sau 
Bobotezei, pentru cä in aceastä zi Måntuitorul, 
Care, de la nastere, stätuse necunoscut pånä 
atunci, S-a arätat sau a ie$it pentru prima oarä 
in lume, fiind arätat si märturisit ca Mesia, 
»Mielul lui Dumnezeu care ridicä päcatele 
lumii” (In 1, 29), si Fiu al lui Dumnezeu, de 
cätre loan Botezätorul si de cätre Tatäl din 
ceruri. 

Atunci S-a arätat pentru prima datä intreagä 

Sfånta Treime sau Dumnezeirea, Fiul Care 

Se boteazä in Iordan, Duhul Sfånt, Care Se 

pogoarä in chip de porumbel, si Tatäl din cer, 

Care märturiseste: „Acesta este Fiul Meu Cel 

iubit, intru Care am binevoit” (Mt 3,17). 
Bibliografie. Sava, Viorel, „Boboteaza, in Bisericä $i 
in afara ei , in jjn Bisericä Slavei Tale n . Studii de teologie 
si spiritualitate liturgicä, vol. I, Ed. Erota, Iasi, 2003, 
pp. 132-140; Sava, Viorel, „Särbätorile impärätesti 
ale Måntuitorului in Bisericä Ortodoxa - evaluare in 
perspectiva dialogului ortodox - romano-catolic”, in Jn 
Bisericä Slavei Tale ”. Studii de teologie si spiritualitate litur¬ 
gicä, vol. II, Ed. Golia, Iasi, 2004, pp. 31-50. 

Nicolae D. Necula 

EPIGONÅT. (gr. epigonation) v. B ED ER- 
NITA. Numele grecesc al distinctiei pe care o 
poartä episcopul sau preotul. 

Bibliografie. Brani§te, Ene, Liturgicä Generalå, Ed. 
Partener, 4 2008; Brani^te, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de c un ostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Cire$anu, Badea, Tezaurulliturgic al Sfintei 


Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re$ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAVscHi,Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgicä Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

* 

EPISCOP. (gr. episcopos - supraveghetot) 
Organul de conducere bisericeascä, uniper- 
sonal, care exercitä deplin, in virtutea deplinä- 
tätii stärii harice primite prin hirotonie validä 
(Can. 1 Ap.; 4 Sin. I Ec.; 13,49 Cart.), intreaga 
putere bisericeascä in granitele eparhiei sale, in 
jurisdictia proprie in care are competentä. In 
Bisericä, episcopii se aflä pe treapta cea mai 
inaltä a ierarhiei de instituire divinä, numitä 
episcopat, fiind rånduiti in Bisericä de Sfintii 
Apostoli, de la care ni s-a transmis, prin succe- 
siune apostolicä, preotia in cele trei trepte de 
instituire divinä. Termenul de episcop vizeazä 
pe acei ierarhi titulari sau episcopi cu scaun, in 
comparatie cu termenul de arhiereu care face 
referire la episcopii ajutätori, vicari sau farä 
scaun, episcopul eparhiot fiind o treaptä onori- 
ficä superioarä celei de arhiereu, desi episcopii 
se mai numesc si arhierei din perspectiva 
locului si a importantei pe care o ocupä in cler, 
ca membri ai celei mai inalte trepte a preotiei. 
Din timpul Sfintilor Apostoli, episcopii se aflau 
in fruntea comunitätilor (bisericilor) locale 
autocefale, fiind hirotoniti de Sfintii Apostoli 
(Tit 1, 5; 1 Tim 4, 14) ca urmasi ai lor pentru 
exercitarea puterii bisericesti, din mandat 
divin. Desi au existat unele confuzii notionale 
privind cei doi termeni (episcop si presbiter), 
intrucåt episcopii bätråni erau numiti si presbi- 
teri, iar presbiterii se numeau si episcopi (mai 
mult episcopii se numeau si apostoli), pentru 
evitarea acestei confuzii terminologice, nici- 
odatä nu a existat aceastä confuzie la nivelul 
stärii harice dobåndite prin hirotonie sau a 
pozitiei ocupate de acestia pe treptele ierarhiei 
de instituire divinä. Insä niciodatä nu a existat 
vreo confuzie intre Sfintii Apostoli si episcopii 
rånduiti de ei, Apostolii fiind inzestrati cu o 
harismä extraordinarä a apostolatului, care nu 
s-a transmis prin succesiune apostolicä, exis- 
tånd distinctii intre Apostoli si episcopi. Nu 


342 


Coordonatori: Pr. Prof. Dr. $tefan Buchiu, Pr. Prof. Dr. loan Tulcan 


se poate vorbi de o degradare (retrogradare) in 
ceea ce-i priveste pe Sfintii Apostoli, in sensul 
cä unii dintre acestia ar fi fost episcopi. Nici 
Apostolii nu au fost episcopi si nici episcopii 
nu au fost Apostoli. Astfel, episcopii, ca urmasi 
ai Apostolilor, cum insisi se numeau (Carta- 
gina, 419), asezati fiind de acestia prin cetäti, 
erau numiti Angeli ecclesiae , avånd in Bisericä 
rolul ingerilor in ierarhia cereascä. Episcopului 
i s-a dat puterea de a transmite darul preotiei, 
rånduind in Bisericä preoti si diaconi (Can. 2 
Ap.), toti clericii inferiori si monahii (Can. 4, 
8,24 Sin. IV Ec., 41 Trul.; 12,17 Sin. VII Ec.) 

fiind in jurisdictia episcopului locului, facånd 
ascultare canonicä fatä de acesta (Can. 34 Ap.; 

8 Sin. IV Ec.; 31, 102 Trul.; 14 Sin. VII Ec.; 

9 Ant.), prin respectarea demnitätii episcopale, 
aplicåndu-se principiul ierarhic intotdeauna in 
viata Bisericii, care functioneazä ca un orga¬ 
nism viu (principiul organic). Prin urmare, 
purtånd grijä de eparhiile lor (Can. 123 Cart.), 
episcopii rånduiesc canonic slujitori bisericesti 
in eparhie (Can. 68, 76 Ap.; 23 Ant.; 2 Sin. IV 
Ec.; 22 Trul,), membri ai ierarhiei de instituire 
divinä sau bisericeascä. 

Episcopii rånduiti canonic in eparhii (Can. 36 
Ap.; 17 Ant.; 74 Cart.; 16 Sin. I-II; 8 Sin. I 
Ec.) prin hirotonie validä (Can. 1 Ap.; 4 Sin. 
I Ec.), bine examinati (Can. 2 Sin. VII Ec.; 
12 Laod.), cu respectarea tuturor conditi- 
ilor canonice pentru intrarea in cler, exercitä 
deplin in eparhiile lor, ca episcopi autonomi, 
intreaga putere bisericeascä de a inväta, sfinti 
si a conduce, avånd, in virtutea demnitätii lor, 
cele mai multe indatoriri si drepturi in Bisericä, 
fiind astfel socotiti ca fiind treapta principalä 
a preotiei. Locul si importanta episcopului in 
Bisericä sunt subliniate de Sfåntul Ciprian, 
care aratä cä existenta Bisericii se reazemä pe 
prezenta episcopilor in Bisericä, pe autori- 
tatea lor, ei fiind stålpii Bisericii, ca purtätori ai 
intregii lucräri a Bisericii, ca organe care detin 
deplinätatea harului preotiei. Färä episcopi, care 
sunt conducätorii Bisericilor locale care detin 
mijloacele farä de care Bisericä nu poate exista, 
nu se poate vorbi de lucrare de måntuire. Intre 
Bisericä si episcopi existä o strånsä legäturä, 


desi ei nu sunt singurii purtätori ai succesi- 
unii apostolice, dar episcopii sunt aceia care 
intäresc unitatea Bisericii (unitate dogmaticä, 
liturgicä §i canonicä) prin unitatea dintre ei, 
prin unitatea episcopatului $i prin respectarea 
nealteratä a sinodalitätii, ca cea care garanteazä 
deplin canonicitatea in Bisericä. 

Numeroase norme canonice fac referire la 
administrarea Sfintei Taine a Preotiei sävår- 
sitä de episcop, dar si la drepturile si obliga- 
tiile episcopilor in Bisericä. Pärintele profesor 
Liviu Stan, in lucrarea Indrumåtorul canonic , 
analizeazä pe larg statutul juridico-canonic 
al episcopului. Asadar, in Bisericä, cei ce sunt 
organe de conducere bisericeascä individuale 
sau unipersonale, episcopii, exercitä puterea 
bisericeascä in cele trei ramuri ale ei, avånd 
astfel indatoriri si drepturi care tin direct fie 
de puterea invätätoreascä, fie de cea sfintitoare, 
fie de cea conducätoare. Dintre acestea menti- 
onäm: a. Puterea invätätoreascä [dreptul de 
intåi propoväduitor in granitele sale jurisdicti- 
onale, de competentä; dreptul si indatorirea de 
a pästra dreapta credintä; dreptul si indatorirea 
de a organiza invätämåntul religiös si teologie 
in eparhia sa; dreptul si indatorirea de a aplica 
mijloacele necesare apärärii dreptei eredinte - 
(Can. 58 Ap.; 19 Trul.)]; b. Puterea sfintitoare 
[dreptul de a hirotoni episcopi, preoti si diaconi 
cu respectarea normelor canonice; dreptul 
de a sävårsi toate Sfintele Taine; dreptul de a 
sfinti antimisele; dreptul de a sfinti Sfåntul si 
Marele Mir, singur, asistat de un alt episcop 
sau in sobor; dreptul de a sävårsi toate ierur- 
giile; dreptul de sfintire a bisericilor; dreptul de 
a tunde in monahism; dreptul de a-i impäca pe 
penitenti cu Bisericä (Can. 2 Ap.; 6,43,89,126 

Cart.)]; c. Puterea jurisdictionalä sau conducä¬ 
toare [dreptul de legiuitor local pentru eparhia 
sa; dreptul de judeeätor bisericesc principal in 
cadrul säu de competentä; dreptul de principal 
organ executiv al eparhiei (Can. 40,74,75 Ap., 
24 Ant.; 5,12 Sin. I Ec.; 9,16,17 Sin. IV Ec.; 
4 Sin. VII Ec.; 2,5, 7 Ane.; 8,19,33, 81,128, 
219 Cart.; 1,74,84,85 Vasile)]. 

In ceea ce priveste starea civilä a episco¬ 
pilor, putem spune cä astäzi avem in Bisericä 
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Ortodoxa, prin traditie, obligativitatea depu- 

nerii voturilor monahale pentru candidatii 

la episcopat, de§i Sinodul Trulan (Constan- 

tinopol, 692) a impus, prin Can. 12, numai 

celibatul. In Noul Testament, intålnim pe 

unii dintre Sfintii Apostoli ca fiind cäsätoriti, 

cum este Sf. Apostol Petru, iar acest statut 

de cäsätorit a fost considerat ca normal si 

» 

pentru urmasii lor, fara sä contravinä cu inalta 
lor chemare la slujirea preoteascä. Astfel, Sf. 
Apostol Pavel, care nu fusese niciodatä cäsä¬ 
torit, ii serie ucenicului säu Timotei, pe care-1 
rånduise episcop in Efes: „Se cuvine, dar, ca 
episcopul sä fie farä de prihanä, bärbat al unei 
singure femei [...], bine chivernisind casa lui, 
avånd copii ascultätori, cu toatä bunäcuviinta” 
(1 Tim 3, 2-4). Initial, membrii ierarhiei de 
instituire divinä, episeopii, preotii si diaconii, se 
puteau cäsätori fie inainte, fie dupä hirotonie. 
Primele norme canonice au stabilit ca cei ce 
sunt candidatii la preotie sä nu aibä o viatä de 
desfråu sau sä fi fost cäsätoriti de mai multe 
ori: „Cel care s-a legat cu douä cäsätorii dupä 
botez sau care a luat concubinä (tiitoare) nu 
poate sä fie episcop, sau presbiter, sau diacon, 
sau peste tot orice altceva din råndul clerului 
(din catalogul stärii preotesti)” (Can. 17 Ap.). 
Astfel, sunt interzise douä cäsätorii dupä Botez 
pentru candidatii la preotie, dar si insotirea cu 
concubine sau alte categorii de femei pentru 
episeopi (Can. 3 Sin. I Ec.). 

Potrivit dispozitiilor canonice, Biserica a 
interzis, in timp, administrarea Sfintei Taine 
a Preotiei inainte de cäsätorie, hirotonia deve- 
nind un impediment absolut pentru cäsätorie 
(Can. 26 Ap.; Can. 6 Sin. VI Ec.). Insä, pentru 
episeopi s-a interzis cäsätoria (Can. 48 VI Ec.), 
impunändu-se starea civilä a celibatului (Can. 
12 Sin. VI Ec.), pentru ca ulterior sä fie impusä, 
prin traditie, starea monahalä. Astfel, Sinodul 
Trulan nu a interzis celibatarilor demnitatea 
episcopalä, ci a impus celibatul episeopilor, iar 
celor cäsätoriti li s-a permis ridicarea la rang de 
episcop, dar cu conditia separärii de sotie prin 
consimtämänt mutual, urmånd ca ea sä intre 
intr-o mänästire cåt mai indepärtatä si sä fie 
intretinutä de episcop (Can. 48 Trul.). Astäzi, 


se mai praetieä foarte rar divortul prin consens 
mutual pentru alegerea in treapta de episcop. 
Practica generalä in Ortodoxie este de a fi ale^i 
episeopii dintre preotii celibatari, väduvi sau 
monahi. Revenirea la vechea praetieä biseri- 
ceascä de a fi alesi pentru episcopat si cei cäsä¬ 
toriti depinde numai de decizia unui Sinod 
Ecumenic al Bisericii Ortodoxe. 

Bibliografie. Legiuirile Bisericii Ortodoxe Romäne (extras), 
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lEg/ise universelle, Paris, 1952; Cront, Q., Alegerea ierar- 
hilor in Biserica Ortodoxa, Bucurefti, 1937; Erbiceanu, 
C., »Despre ierarhie”, in: BOR, 9/1904-1905; Floca, loan 
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administratie bisericeascä , vol. I, Ed. Institutului Biblic fi de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 1990; 
Gäinä, Dumitru I., »Sfintii Apostoli fi Episeopii”, in: 
ST, XIV (1962), 9-10; Gäinä, Dumitru, »Unele rånduieli 
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doxe, Chambésy-Genéve, 1998; Stan, Liviu, jndrumätor 
canonic”, in vol. Legiuirile Bisericii Ortodoxe Romåne , Ed. 
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Iulian Mihai L. Constantinescu 

EPISCOPAT. (gr. episkopos - supraveghetor) 
Treaptä superioarä sau gradul cei mai inalt al 
preotiei de instituire divinä, bucuråndu-se de 
intåietate prin puterea episcopalä mostenitä de 
la Apostoli, pentru deplinätatea puterii harice si 
pentru pozitia ocupatä in administratia biseri¬ 
ceascä. Membrii episeopatului, episeopii, sunt 
urmasii Sfintilor Apostoli, insä farä a se confunda 
cu acestia. Episcopat nu inseamnä apostolat si 
nici invers. Distinctiile sunt numeroase. 
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In Bisericä, episcopatul se impune prin starea 
haricä mostenitä prin succesiune apostolicä, 
intåietatea lui fiind data si de drepturile privind 
exercitarea puterii bisericesti in dependentä cu 
deplinätatea stärii harice, prin episcopat råndu- 
indu-se celelalte trepte ale ierarhiei de insti- 
tuire divinä (presbiteratul si diaconatul). Dacä 
presbiteratul si diaconatul se instituie in Bise¬ 
ricä de un singur episcop, treapta superioarä a 
episcopatului, distinctä de celelalte, se instituie 
de mai multi episcopi (Can. 4 Sin. I Ec.). Astfel, 
gradele inferioare sunt rånduite numai de cätre 
episcopat (Can. 18 Sard.; 4 Sin. IV Ec.). Pe 
länga aceste drepturi, episcopatul detine cea mai 
inaltä pozitie in administratie, toti ceilalti sluji- 
tori bisericesti care exercitä puterea bisericeascä 
primind acest drept numai prin instituirea lor 
de cätre episcop, adicä prin hirotonie, prin care 


cai s 


se primeste atåt starea haricä a preotiei, — 
dreptul de exercitare validä a puterii bisericesti 
Episcopatul si celelalte douä trepte ale preo 
tiei de instituire divinä sunt trepte sau grad 
clericale esentiale Bisericii, farä de care aceast 
nu poate exista, fiind instituite de Sfintii Apos 
toli, preotia transmitåndu-se neintrerupt pri 
succesiune apostolicä pånä astäzi in Biseric; 
Prezenta episcopatului in Bisericä garanteaz 
exercitarea autenticä a puterii bisericesti, pri 
hirotoniile valide, canonice, de aceea si respon 
sabilitätile multiple, drepturile si obligatiile li 
sporesc demnitatea episcopalä in sånul comu 
nitätilor de credinciosi. 
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c^ti in Bisericä Ortodoxa”, in: ST, XLVIII (1996), 1- 

Oisescu, f Iustin, Ierarhia bisericeascä in epoca apo 
/o/?Vä, Ed. Centrului Mitropolitan al Olteniei, Craiov 
5, Munteanu, Al., „intärirea disciplinei clerul 


potrivit sfintelor canoane $i legiuirilor actuale ale Bisericii 
Ortodoxe Romåne”, in: GB, XXXIX (1980), 6-9; Phidas, 
Vlassios, Droit canon. Une perspective orthodoxe, Cham- 
bésy-Genéve, 1998; Stan, Liviu, Jndrumätor canonic”, 
in vol. Legiuirile Bisericii Ortodoxe Romåne, Ed. Institu¬ 
tului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 

» ' 

Bucuresti, 2003; Verzan, Sabin, „Cårmuirea Bisericii in 
Epoca Apostolicä”, in: ST, VII (1955), 5-6. 

Iulian Mihai L. Constantinescu 

EPISCOPIE. v. EPARHIE. 

EPISTEMOLOGIE. (gr. episteme - cunoas- 
tere , stiintå\ logos - discurs) Domeniu teoretic 
§i disciplinä didacticä ce se ocupä cu studiul 
cunoasterii teoretice a lucrurilor. 
Epistemologia stiintificä actualä poate constitui 
cadru de deschidere si de intälnire cu diferite 
forme de cunoastere. Paradigma contempo- 
ranä a stiintei presupune mutatii epistemolo- 
gice semnificative. Premisele stiintei möderne, 
bazate pe matematizarea fenomenelor fizice de 
cätre Galilei, pe construirea filosofiei carteziene 
in care adevärul cunoasterii poate fi dobåndit 
printr-o mathesis universalis , pe principiile 
fizicii clasice elaborate de Newton, vor favoriza 
o interpretare filosoficä tendentioasä a datelor 
stiintifice. Astfel, ia nastere gåndirea mecani- 
cistä si deterministä care proclamä autosufici- 
enta stiintei analitice in cunoastere. Stiinta este 
inlocuitä de cätre scientism, care va ideologiza 
rezultatele cercetärii stiintifice si va determina 
o opozitie artificialä intre teologie si stiintä. 

In epistemologia stiintificä actualä s-a optat 
pentru o metodologie necartezianä, depäsin- 
du-se astfel autosuficienta arogantä a scientis- 
mului empirist si pozitivist. Principiile episte- 
mologice fundamentale ale fizicii cuantice, ale 
teoremei lui Gödel si ale fenomenelor neliniare 
postuleazä existenta limitei in demersul stiin- 
tific. Thomas Kuhn, in lucrarea sa, Structura 
revolutiei stiintifice , si Karl Popper, in cartea 
Logica descoperirii stiintifice , evidentiazä premi¬ 
sele si liniile directoare ale epistemologiei stiin¬ 
tifice din contemporaneitate. 

Epistemologia stiintificä actualä. recuperånd 
valoarea sensului si a simbolului in cunoastere, 
asumä limita ca deschidere, nu ca inchidere, 
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dezvoltånd astfel posibilitatea dialogului dintre 
teologie §i ftiintä in planul cunoasterii. »Am 
putea spune cä evocarea situatiei pluraliste a 
§tiintei poate fi interpretatä ea insäsi ca un semn. 
Este indiciul unei situatii generale a ratiunii 
umane care reprezintä in sine o intrebare deschisä 
descifrärii. Noi suntem o mäsurä a adevärului, 
dar nu stim in totalitate care sunt exigentele 
acestui adevär. Ne afläm intr-o claritate si, toto- 
datä, intr-o mare tainä. Ratiunea umanä poartä 
in ea insäsi o transparenta, dar niciodatä nu va 
putea fi explicitatä pe deplin. Este suficient de 
lucidä cåt sä-si recunoascä propriile limite, insä 
fåra a fi semnul fini tudi nii. Marcheazä, mai 
degrabä, urma finitudinii constientä de propria 
neputintä, dar care are indräzneala sä spere in 
deschiderea cätre infinit”. 

Din perspectivä ortodoxa, dialogul teologiei 
:u ftiinta trebuie fundamentat si dezvoltat in 
duhul Traditiei patristice, deoarece gnoseo- 
logia patristicä constituie stälpul de referintä 
al oricärui angajament al teologiei in dialogul 
cu stiinta. In contextul contemporan al intål- 
nirii dintre diferite traditii religioase, diverse 
culturi si teorii stiintifice, conturarea unei 
veritabile constiinte a dialogului este indis- 
pensabilä. Atitudinea Sfintilor Pärinti fatä de 
stiinta vremii lor, demersul lor gnoseologic in 
cadrul existentei unei multitudini de conceptii 
culturale §i filosofice pot constitui un model ce 
poate fi valorificat astäzi. Recursul la un astfel 
de model nu presupune preluarea literalä a 
solutiilor patristice date in diferite momente 
ale istoriei, ci efortul dobåndirii constiintei 
Sfintilor Pärinti prin care se pot da räspun- 
suri viabile la problemele concrete ale socie- 
tätii contemporane. Cu precädere, trebuie sä se 
urmäreascä recuperarea si valorificarea duhului, 
nu a literei in care Sfintii Pärinti au räspuns la 
provocärile culturii din vremea lor. Paradigma 
stiintei contemporane oferä cadrul unei intål- 
niri reale intre perspectivä teologicä si cea 
^tiintificä asupra lumii. Reprezentand de vårf 
ai comunitätilor savantilor din contemporane- 
itate recunosc astäzi imposibilitatea stiintei de 
a atinge si a epuiza adevärul lumii si al omului 
printr-o cercetare exclusiv analiticä si empiricä. 


In conditiile recunoasterii $i asumärii limi- 

telor posibilitätilor umane in actul cunoasterii, 

savantul este mai aproape de Adevär decåt in 

cazul unei constiinte demiurgice care pretinde 

cä poate sti si predetermina totul intr-un mod 

discursiv. Intr-un asemenea cadru, existä sansa 

7 > 

ca teologia si stiinta sä nu fie considerate a se 

situa pe pozitii ireconciliabile. 

Bibliografie. Ladriere, Jean, Uarticulation du sens , Ed. 
Cerf, Paris, 1970. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 


EPITÄF. (gr. epitafiori) I. Obiect de cult, 
confectionat din pånzä de in, mätase, catifea 
sau musama, care are pictatä in mijloc scena 
punerii in mormånt a Domnului. 

Se intrebuinteazä numai in Vinerea Pätimirilor, 

> 7 

cånd se scoate din altar in procesiune, la vecernia 
din ziua respectivä, si se asazä in mijlocul bise- 
ricii, pe o masä. In fata lui se cåntä Prohodul, 
apoi se inconjoarä biserica cu el in procesiune, 
simbolizånd trupul mort al Domnului pe care 
il ingropäm, dupä care este asezat pe Sfånta 
Masä din Altar, unde rämåne pånä la Inäl- 
tarea Domnului. Epitaful s-a dezvoltat din 
sec. al XlV-lea din acoperämåntul cu care se 
invelea Evanghelia la Vohodul de la Vecernie, 
iar ceremonia s-a prelungit si in afara bisericii, 
cu inconjurarea. Epitafele vechi sunt adevärate 
opere de artä in domeniul tesäturilor si brode- 
riilor. Cele mai vechi epitafe liturgice dateazä 
din sec. al XlV-lea, dintre acestea fiind demne 
de amintit Epitaful Sf. Nicodim de la Tismana 
si cele de la Cozia. Existä si un epitaf al Maicii 
Domnului, cu scena Adormirii ei, folosit la 
prohodul Maicii Domnului din 14 august. 

II. Inscriptie pe o piaträ de mormånt. 

Bibliografie. Apostol, Marin, »Epitaful liturgic $i intre- 
buintarea lui in cultul ortodox”, in: GB, XIX (1960), 
11-12, pp. 111-126; Braniste, Ene, Liturgica Generalä, 
Ed. Partener, 4 2008; Brani§te, Ene, Braniste, Ecate- 
rina, Dictionar de cunoftinte religioase , Ed. Diecezanä, 
Caransebe^, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic 
al SJintei Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Guten- 
berg, Bucure^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarnav- 
schi, Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii 
Ortodoxe , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox Romån din 
Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 
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EPITRAHIL. (gr. epitrahilion - peste grumaz, 
in jnrul gåtului) Ve^månt liturgic purtat de 
preot si episcop, confectionat din stofa de 
calitate. 

El atårnä pe piept, fiind astfel croit ca prin 
partea de sus sä se poatä introduce capul si 
sä se aseze in jurul gåtului. El are cusute pe el 
una sau mai multe cruci, iar in partea de jos 
se terminä cu franjuri. Forma lui a evoluat in 
timp. Epitrahilul este vesmäntul de bazä al 
preotului, farä de care nu poate sävårsi nicio 
slujbä. El simbolizeazä puterea harului primit 
de preot si jugul cel bun al slujirii lui Hristos. 

Bibliografie. Apostol, Marin, „Epitaful liturgic si intre- 
buintarea lui in cultul orthodox”, in: GB, XIX (1960), 
11-12, pp. 111-126; Braniste, Ene, Liturgica Generalå , 
Ed. Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecate- 
rina, Dictionar de cunostinfe re/igioase. Ed. Diecezanä, 
Caransebes, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic 
al Spntei Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Guten- 
berg, Bucure^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarnav- 
schi, Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii 
Ortodoxe , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox Romån din 
Bucovina, Cemäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 


ESENIÉNI. Grupare religioasä iudaicä, 
consideratä de Iosif Flaviu drept „cea de-a treia 
scoalä de filosofie”, dupä farisei si saduchei 
C Istoria räzboiului iudaic II, 8), care a activat 
in perioada sec. III-II i.Hr. in cadrul cetätilor 
Tärii Sfinte, iar apoi, in urma unui conflict cu 
conducerea religioasä, s-a retras in desertul 
Iudeei pånä in anul 68 d.Hr. 

In privinta etimologiei, s-au emis mai multe 
ipoteze, dar niciuna nu a fost argumentatä intr-o 
manierä satisfacätoare. Filon sustine cä denu- 
mirea de esenieni (gr. essenos si essaios) ar putea 
proveni din grecescul hosioi, care inseamnä piosi, 
cuviosi, desi explicatia nu este in concordantä 
riguroasä cu limba greacä. El opteazä pentru 
aceastä variantä, avånd in vedere atåt legätura 
dintre termenul grecesc si aramaicul hassaya , 
echivalentul ebraicului hasidei, care inseamnä 


cei piosi, cåt si scrupulozitatea cu care membrii 
grupärii respectau regulile privitoare la curä- 
tenia sufleteascä si trupeascä (De vita contem- 
platiya). O altä variantä propune derivarea 
cuvåntului din aramaicul assaya — vindecätori, 


insä demersul nu are sustinere practicä, deoa- 
rece ritualurile vindecätoare erau destul de rar 
intålnite in cadml grupärii. O alternativä potri- 
vitä ar putea fi cea care indicä provenienta din 
ebraicul osim - facätori, dupä sintagma facätori 
ai Legii din documentul qumranit 1 Qp Haba- 
kkuk 7, 11. Desi nu mentioneazä provenienta 
denumirii, istoricul Iosif Flaviu foloseste cele 
douä denumiri ale esenienilor, atåt essaioi , cåt si 
esseioi , ultima corespunzånd latinescului ess eni> 
transcriptie folositä de cätre Plinius cel Bätrån 
(Historia natur ale 5,17). 

Istoricii considerä cä esenienii $i-au facut 
aparitia, ca grupare religioasä, din råndurile 
hasidimilor epocii Macabeilor, la fel ca fariseii, 
undeva intre mijlocul sec. al II-lea i.Hr. si sec. 
I i.Hr, cel mai probabil sub domnia lui Ionatan 
(160-142), ca reactie la atitudinea nepäsätoare 
a liderilor spirituali fatä de valorile iudaismului. 
Dintre motivele care au generat retragerea lor 
din societatea iudaicä amintim urmätoarele: 
decadenta clerului si pervertirea ritualurilor 
de la templu; acceptarea influentelor eleniste 
impuse de Antioh al I V-lea Epifanes si indepär- 
tarea de datinile strämosesti; neglijarea slujirii 
sacerdotale; compromiterea functiei arhieresti 
prin abuzurile regalitätii din timpul lui loan 
Hircan I (134-104 i.Hr.) etc. Ca urmare a 
acestor cauze ce tindeau sä se generalizeze la 
toate structurile societätii, o parte dintre iudeii 
ce si-au pästrat loialitatea fatä de legea strämo- 
seascä au rupt legätura cu iudaismul oficial si 
au format o comunitate ce avea la bazä o serie 
de reguli severe, in care toate bunurile erau 
puse la dispozitia membrilor acesteia. Datoritä 
principiilor de revigorare moralä promovate de 
liderii esenienilor, gruparea a cåstigat, intr-un 
timp relativ scurt, un numär impresionant de 
adepti. Filon si Iosif Flaviu sustin cä numarul 
acestora se ridica la 4.000 de membri, cel din 
urmä mentionånd numele celor mai impor- 
tante persoane ce au ales acest nou mod de 
vietuire (Istoria räzboiului iudaic II, 8). Eseni¬ 
enii au träit, in prima fazä, in cadrul oraselor si 
satelor din intreaga Iudeea, indeletnicindu-se 
cu agricultura si cu studiul in comun al moralei, 
al problemelor religioase si al cärtilor sfinte. 
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Retragerea lor in pustia de långa Marea Moartä 
$i izolarea lor totala de societatea iudaicä a avut 
loc abia dupä un timp (sec. al II-lea i.Hr.). 

In Istoria räzboiului iudeilor impotriva romanilor 
(II, 8, 1-16), Iosif Flaviu descrie amänuntit 
modul lor de viatä, exigentele de naturä spiri- 
tualä si cåteva repere din sistemul doctrinar al 
esenienilor. Istoricul precizeazä faptul cä dintre 
cele trei mari grupäri religioase ale iudeilor, 
acestia sunt cei mai uniti si virtuosi (II, 8, 2). 
Considerånd pläcerile simturilor drept o nele- 
giuire, esenienii träiesc in castitate, cäutånd 
sä se punä la adäpost de desträbälare, pe care 
le acuzä de infidelitate. Prin viata lor austerä, 
acestia nädäjduiesc sä dobåndeascä virtutile 
care sunt semnul stäpånirii de sine (II, 8, 2). 
Numindu-i „intelepti vistieri ai mäniei, struni- 
tori ai pasiunilor, pilde ale fidelitätii, slujitorii 
päcii” (II, 8, 6), Iosif Flaviu le admirä dispretul 
fatä de bogätie $i elogiazä capacitatea lor de 
a avea toate bunurile in comun. De fapt, una 
dintre exigentele admiterii in comunitate 
constä in incredintarea intregii averi unor 
persoane anume alese din råndul grupärii chiar 
de la inceputul noviciatului. In aceste conditii, 
membrilor li se pun la dispozitie toate lucrurile 
agonisite de comunitate ca si cum ar fi propria 
lor avutie. Din acest motiv, cånd ei plecau in 
cälätorie, nu luau asupra lor altceva decåt 
armele cu care sä se apere de tålhari, pentru 
cä orice comunitate esenianä le oferea aceleasi 
privilegii ca gruparea de care apartineau. Grija 
fatä de cei sträini era prioritarä, astfel incåt in 
fiecare localitate exista cåte o persoanä anume 
rånduitä pentru ingrijirea oaspetilor sectei, 
prin acordarea de måncare, imbräcäminte si 
locuintä. Intre esenieni nu existau cumpäräri si 
vånzäri, pentru cä fiecare primea de la ceilalti 
ceea ce ii lipsea §i, fara un contraserviciu, aveau 
dreptul de a cere de la oricare membru ceea 
ce poftesc, atåta vreme cåt lucrul respectiv nu 
intra in contradictie cu principiile si regulile lor 

(11,8,3-4). 

Bibliografie. Amusin, Iosif D., Manuscrisele de la Marea 
Moartä , Ed. $tiintificä, Bucuresti, 1965; Baba, loan, 
»Esenienii - date in legäturä cu istoria, invätätura fi 
viafa lor, din sursele filoniene si in baza descoperirilor 
de la Qumran”, in: MB, 4-6/1993, pp. 4357; Campbell, 


Jonathan, Deslufirea sulurilor de la Marea Moartä , Ed. 
Hasefer, Bucurefti, 2005; Chirilä, loan, Qumran fi Mari- 
otis. Douä sinteze ascetice. Locuri ale imbogåtirii duhovni- 
cefti, Ed. Presa Universitarä Clujeanä, Cluj-Napoca, 2000; 
Constantin, Daniel, »Esenienii fi Biserica primara’, in: 
ST', 9-10/1974, pp. 707-708; Constantin, Daniel, Jfrodi- 
ertii denumire a esenienilor in Noul Testament”, in: ST, 
7-8/1970, pp. 528-546; Constantin, Daniel, »O impor- 
tantä mentionare a esenienilor facutä de Sf. Ap. Pavel”, in: 
ST, 1-2/1977, pp. 148-159; Dupont-Sommer, André, 

Aperftis preliminaries sur le Manuscrits de la Mer Morte , 
Ed. Adrien-Maisonneuve, Paris, 1950; Flavius, Josepus, 
Istoria räzboiului iudeilor impotriva romanilor , trad. I. Acsan, 
Ed. Hasefer, Bucurefti, 2002; Freedman, David N., The 
Anchor Bible Dictionary, vol. II, Ed. Doubleday, New York, 
1996; Iancu, M., »Persoana Måntuitorului in lumina 
manuscriselor de la Marea Moartä”, in: ST, 3-4/1959, 
pp. 139-156; Negoitä, Athanase, »Dascälul Dreptätii 
fi cei doi Mesia din manuscrisele de la Marea Moartä”, 
in: MB, 11-12/1962, pp. 650-659; Negoitä, Atanasie, 
»Manuscrisele de la Qumran fi originea creftinismului”, 
in: GB, 7-8/1962, pp. 678688; Negoitä, Atanasie, Manus¬ 
crisele eseniene de la Marea Moartä, Ed. $tiinti]ficä, Bucu¬ 
refti, 1993; Pfeiffer, Charles F. et al., The Wycliffe Bible 
Encyclopedia, Moody Press, Chicago, 2005; SÄBÄDUf, loan, 
JDescoperirile de la Marea Moartä fi raportul lor cu Noul 
Testament”, in: ST, 3-4/1965; Simedrea, Tit, „Sf. loan 
Botezätorul in lumina descoperirilor de la Qumran”, in: 
ST, 3-4/1958; Tofanä, Stelian, Introducere in studiulNoului 
Testament. Textsi Canon. EpocaNoului Testament, Ed. Presa 
Universitarä Clujeanä, Cluj-Napoca, 2000; www.jewishen- 
cyclopedia.com. 

loan Chirilä 

ESÉNTÄ. v. FIRE. (lat. essentia ) Denumire 
clasicä latinä pentru ceea ce desemneazä, pe 
de o parte, fiinta sau firea unui lucru, iar pe de 
altä parte substanta sau materialul din care este 
facut un lucru. In teologie, se referä la Firea 
dumnezeiascä sau la natura Dumnezeirii si 
traduce termenul grecesc ousia. 

Mihai Burlacu 

ESHATOLOGIE. (gr. eschaton , eschata - 
finaln ultim, cele din urmä) Capitol al teologiei 
dogmatice care se ocupä cu studierea eveni- 
mentelor din urmä ale acestei creatii. 

Din perspectivä crestinä, istoria are trei etape: de 
la inceputuri pånä la Måntuitorul Hristos, de la 
Måntuitorul Hristos pånä la sfårsitul chipului 
actual al lumii si etapa care urmeazä dupä acest 
sfårsit. Eshatologia se referä la aceastä etapä 
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finalä care transcende istoria, durand vesnic si, 
prin urmare, nemaifiind urmatä de alte etape. 
Aceastä existentä vesnicä este fericitä pentru 
cei care au cultivat comuniunea cu Dumnezeu 

A 

$i nefericitä pentru cei care au refiizat-o. Intre 
eshatologie si iconomia måntuirii existä o 
legäturä foarte stränsä, comuniunea eternä cu 
Dumnezeu fiind, in general, scopul creatiei 
sau finalitatea pe care Dumnezeu a avut-o in 
vedere atunci cånd a adus la existentä din nimic 
cosmosul $i omul. 

Viata eternä de dupä moarte sau dimensiunea 
eshatologicä a existentei a fost dej a experimen- 
tatä prin Måntuitorul Hristos Care a inviat ca 
om din morti. Datoritä faptului cä cei care cred 
in Hristos sunt in comuniune cu El, invierea si 
viata eternä au inceput si pentru ei ca anticipare 
sau arvunä. Pentru acest motiv, Apostolul Pavel 
spunea cä in Hristos sau prin Hristos au ajuns 
si la noi »sfårsiturile veacurilor” (1 Co 10, 11). 
Pregustarea existentei eshatologice si conditiile 
ei sunt amintite chiar de Måntuitorul Hristos: 
nAdevärat, adevärat zic vouä: Cei ce ascultä 
cuvåntul Meu si crede in Cei ce M-a trimis 


are viatä vesnicä si la judecatä nu va veni, ci s-j 
mutat din moarte la viatä” (In 5,24). 

Raportul dintre istorie si eshatologie este inter- 
pretat diferit in cele trei mari confesiuni cres- 
tine. Astfel, dacä in teologia catolicä Impäräth 
lui Dumnezeu este identificatä cu Bisericj 
si, implicit, eshatologia este plasatä in cadru 
istoriei, in teologia protestantä Impärätia lu 
Dumnezeu este atåt de separatä de Biseric; 
väzutä, incåt eshatologia nu poate fi situati 
decåt la sfårsitul istoriei. Teologul luteran O 
Cullmann pune in circulatie conceptul de »esha¬ 
tologia intermediära’ care ilustreazä tensiune; 
intre trecut §i viitor, intre „deja realizat” si »inci 
nerealizat , manifestånd o deschidere istoric; 


spre transcendenta impärätiei lui Dumnezeu, 
de$i Hristos rämåne deasupra istoriei. 
Conform gåndirii teologice a Sf. Maxim 
Märturisitorul, Dumnezeu imparte veacurile 
si le rånduieste pe unele pentru lucrarea prin 
care S-a facut pe Sine om, iar pe altele pentru 
lucrarea prin care face pe om dumnezeu. „Dacä 
Domnul nostru Iisus Hristos este inceputul, 


mijlocul si sfårsitul tuturor veacurilor, trecute, 
prezente $i viitoare, pe drept cuvånt putem 
zice cä a ajuns la noi, in virtualitatea credinfei, 
sfårsitul veacurilor destinate indumnezeirii 

7 

celor vrednici, ce se va face arätat dupä har in 
viitor” (Råspunsuri cätre Talasie). Asadar, istoria 
§i eshatologia se intålnesc in persoana Måntu- 
itorului Hristos, in care coexistä inceputul, 
mijlocul si sfårsitul tuturor veacurilor. 

In rugäciunea euharisticä, a doua venire a 
Mäntuitorului este invocatä ca parte din istoria 
måntuirii. »Aducåndu-ne aminte, asadar, de 
aceastä poruncä måntuitoare si de toate cele ce 
s-au facut pentru noi: de cruce, de groapä, de 
invierea cea de a treia zi, de inältarea la ceruri, 
de sederea cea de-a dreapta si de cea de a doua 
si märita iaräsi-venire”. 

Origen si Sf. Grigorie de Nyssa sustin profiinda 
solidaritate a Mäntuitorului Hristos cu omul si 
cu lumea. El suferä impreunä cu noi in vederea 
desävårsirii noastre, chiar dacä nu intålneste 
intotdeauna si colaborarea efortului nostru. 
In acest demers, ei pornesc de la textul din 
1 Co 15, 28: „Iar cånd toate vor fi supuse Lui, 
atunci si Fiul Insusi Se va supune Celui ce i-a 
supus Lui toate, ca Dumnezeu sä fie toate in 
toti”. Origen explicä textul astfel: atunci cånd 
ne doare un mädular, suferä trupul intreg; 
si »pentru cä suntem mädulare ale trupului 
Lui” (Ef 5, 30), in acest trup se regäseste nu 
numai intreg neamul omenesc, ci si intreaga 
creatie. Dacä cineva dintre noi, in calitatea sa 
de mädular al trupului lui Hristos, este atins 
de rana vreunui päcat, se spune despre El cä 
nu este incä supus lui Dumnezeu. Atunci cånd 
toate mädularele care formeazä trupul vor fi 
sänätoase si nu vor suferi de boala neascultärii, 
fiind supuse lui Dumnezeu, cu indreptätire se 
va spune si despre El cä este supus Tatälui. 

La fel ca*Måntuitorul Hristos, nici sfintii nu 
asteaptä pasiv sfårsitul chipului actual al lumii, 
ci se implicä, prin iubirea si rugäciunea lor, in 
devenirea ei, conformä cu voia lui Dumnezeu. 
$i credinciosii de pe pämånt asteaptä sfårsitul 
chipului actual al lumii, ca modalitate de a se 
uni deplin cu Hristos si de a se odihm in El. 
Fiecare isi va primi fericirea sau nefericirea 
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totala la judecata care va urma sfårsitului 
chipului actual al lumii. Aceastä judecata va 
evidentia faptul cä istoria este opera comunä a 
intregii omeniri fi cä fiecare ins are o impor- 
tantä si o räspundere proprie inaintea lui 
Dumnezeu pentru intreaga creatie. 

Ajungånd la sfärsitul ei istoric, creatia trece 
in etemitate, ca cer nou fi pämånt nou, adicä 
transfiguratä f i indumnezeitä in Hristos si prin 
Hristos. „$i am väzut cetatea sfåntä, noul Ieru- 
salim, pogoråndu-se din cer de la Dumnezeu 
ca o mireasä impodobitä pentru mirele ei [...]. 
Avand slava lui Dumnezeu. Lumina ei era 
asemenea cu cea a pietrei de mare pret, ca 
piatra de iaspis, limpede cum este cristalul [...]. 
§i templu n-am väzut in ea, pentru cä Domnul 
Dumnezeu, Atottiitorul, si Mielul este templul 
ei. Si cetatea nu are trebuintä de soare, nici de 
lunä sä o lumineze, cäci slava lui Dumnezeu a 
luminat-o, si faclia ei este Mielul [...]. Si portile 
cetätii nu se vor mai inchide ziua, cäci noapte 
nu va mai fi acolo [...]. Si in cetate nu va putea 
intra nimic pängärit si nimeni care este dedat 
cu spurcäciunea si cu minciuna, ci numai cei 
scrisi in Cartea vietii Mielului” (Ap 21, 2, 11, 
22-23,25,27). 

Desi invätätura ortodoxä vede creatia ca un 
’ > » 

intreg indivizibil, existä teologi ortodocsi care 
introduc o separatie dualistä radicalä intre om 
fi creatie. N. Berdiaev, influentat de filosofia 
existentialistä, separä creatia obiectivä (mate¬ 
rialä) de cea subiectivä (spiritualä) si crede cä 
numai aceasta din urmä poate fi transfiguratä 
de Dumnezeu. Pentru acest motiv, la sfår- 
situl chipului actual al lumii, creatia trebuie sä 
moarä, nu pentru a rämåne definitiv in moarte, 
ci pentru a invia definitiv intr-o altä exis- 
tentä, in care isi va putea implini aspiratia spre 
desävårsire. 

y 

Berdiaev nu crede cä subiectele umane pot 
comunica intre ele prin realitatea obiectelor si 
nici nu vede posibilitatea de a le transfigura prin 
spirit, pentru ca Dumnezeu sä devinä accesibil 
si prin ele. Subiectele umane se realizeazä, in 
special, prin actele de creatie artisticä, literarä 
sau filosoficä. Pentru acest motiv, moartea 
si invierea se realizeazä numai prin puterea 


spiritului urnan, farä asocierea cu puterea lui 
Dumnezeu. Desi neagä valoarea ordinii obiec- 
tive din istorie, Berdiaev pune mare pret pe 
realizärile artistice si filosofice, ignorånd faptul 
cä, in parte, acestea sunt o lucrare comunä 
de transfigurare a creatiei obiective, prin care 
aceasta devine transparentä pentru Dumnezeu 
si semeni. Fiecare „creator” va fi judecat dupä 
mäsura in care a contribuit la aceastä trans¬ 
figurare „care constä in a face transparente 
structurile iubirii si frumusetii spirituale divine 
in relatiile interumane, in cadrul cosmic [...]. 
In felul acesta, asteptarea judecätii universale 
este un factor important de stimulare a crea¬ 
tiei in lume, de participare a fiecäruia la opera 
comunä datä ei de Dumnezeu, pentru a face 
transparent pe Dumnezeu in relatiile dintre 
semeni si in cadrul creatiei” (Dumitru Stäni- 
loae, Teologia Dogmaticä Ortodoxä, vol. III). P. 
Florensky considerä cä, in existenta pämån- 
teascä, manifestärile Duhului nu pot avea nici 
duratä si nici deplinätate. Cunoasterea deplinä 
a puterii Duhului si indumnezeirea creatiei se 
vor produce numai la sfårsit. Pånä atunci, nu se 
poate spune cä istoria tinde cätre sfärsitul ei. 
N. Afanasiev are aceeasi viziune dualistä asupra 
istoriei la fel ca Berdiaev. In istorie coexistä doi 
eoni: unul „nou” si altul „vechi” sau al lumii, farä 
a se influenta in vreun fel. Nici pentru el istoria 
nu inainteazä spre un sfårsit. 

Måntuitorul Hristos este in acelasi timp atåt 
tinta creatiei, cåt si conducätorul spre aceastä 
tintä. „Dar Hristos ajutä la conducerea aceasta 
a creatiei spre El si o implineste in El, la sfår- 
situl ei, nu numai ca factor ce lucreazä inläun- 
trul ei, in totalitatea ei, intr-un fel necunoscut, 
iar in crestini intr-un fel mai constient, ci si ca 

y ^ > ' > 

judecätor final al ei. Insäsi constiinta unei jude- 
cäti finale la care ne vom prezenta dä crestinilor 
puterea activitätii in istorie, pentru conducerea 
ei spre Impärätia lui Dumnezeu. Fiecare va fi 
judecat la sfårsit in fata tuturor, in fata rezulta- 
tului final al istoriei. Prin aceasta se va aräta cä 
fiecare este chemat sä lucreze binele nu numai 
in cercul inchis al semenilor säi (in egoismul 
perechii cäsätorite care a evitat nasterea de 
prunci, in egoismul tribului, rudelor de sånge 
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etc., in egoismul neamului), ci si pentm cauzele 
generale ale omenirii. De aceea si mortii 
dinainte vor fi judecati din nou atunci, pentru 
cä atunci se va vedea in ce mäsurä faptele lor au 
determinat pe cei ce au träit dupä ei sä lucreze 
bine sau räu pentru toatä umanitatea si pentru 
dezvoltarea ei” (Dumitru Stäniloae, Teologia 
Dogmaticä Ortodoxå , vol. III). 

Bibliografie. Ort., 1/1984; Atenagora Atenianul, 
Despre invierea mortilor , trad. Teodor Bodogae, in coll. 
PSB, vol. II, Bucuresti, 1980; Branceaninov, Ignatie, 
Cuvänt despre moarte , trad. Al. Monciu-Sudinski, Ed. 
Ileana, Bucuresti, 1997; Grigorie de Nyssa, Sf., 
Despre suflet si inviere, trad. Teodor Bodogae, in Scrieri, 
vol. II, Bucuresti, 1999; Metodiu de Olimp, Aglaofon 
sau Despre inviere , trad. C. Cornitescu, in coll. PSB , 
vol. X, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2003; Mitrofan de 
Konevets, Via ta repausatilor nostri si viata noastrå dupä 
moarte , vol. I, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1993; Rahner, 
Karl, Le chrétien et la mort , Descléee de Brouwer, Paris, 
1996; Rose, Seraphim, Sufletul dupä moarte , trad. G. 
Lungu, Ed. Episcopiei Romanului, 1994; Speyr, Adri- 
enne von, Misterul mortii , trad. Al. $ahighian, Ed. Anas¬ 
tasia, Bucuresti, 1996. 

StereaTache 

ESOTÉRIC. (var. EZOTÉRIC; gr. esoterikös 
- interiör , secret, ascuns , misterios) I. Informatie 

destinatä numai unui cerc restråns de initiati. 

» > 

Profanul sau „cel care stä in afara templului” 
desemneazä o persoanä neinitiatä. Pentru a-si 
depäsi conditia defavorizatä, acesta trebuia sä 
beneficieze de invätätura si de sprijinul spiri- 

tual al unui maestru. Aceastä invätäturä trebuia 

} 

transmisä numai verbal, interdictia consemnärii 
scrise fiind categoricä, pentru a se putea evita 
astfel pericolul profanärii din partea neinitia- 
tilor. Nu era vorba de o interdictie discrimina- 
torie, ci de o necesitate didacticä: doctrina sau 
invätätura esotericä nu putea fi inteleasä decåt 
de cei pregätiti in acest sens. Astfel, incä din 
Antichitate s-a facut o distinctie clarä intre 
caracterul esoteric si cei exoteric al unei invä- 
täturi. De exemplu, operele esoterice ale lui 
Aristotel erau destinate numai discipolilor säi, 
adicä celor pregätiti sau initiati in acest sens, 
in timp ce operele lui exoterice erau destinate 
publicului larg, pentru cä intelegerea acestora 
nu era conditionatä de o pregätire specialä sau 


de o initiere. Conceptul desemneazä cunos- 
tinte si invätäturi obtinute in urma percep- 
tiei unor fenomene spirituale, accesibile doar 
initiatilor. Termenul vine din cuvåntul grecesc 
esöterikos care inseamnä „interior”. Termenul se 
poate referi, de asemenea, la studiul academic 
al miscärilor religioase esoterice sau la miscäri 
religioase alternative ai cäror adepti au credinte, 
practici si experiente care se disting de princi- 
palele traditii religioase. Curentele spirituale 
ce se declarä esoterice sunt de o mare diver- 
sitate: alchimia, astrologia, antroposofia, misti- 
cismul crestin, magia, mesmerismul, rosicruci- 
anismul, swedenborgianismul, teosofia si alte 
curente teosofice asociate cu invätäturile Elenei 
Blavatsky. Notiunea care defineste esoterismul 
este misterul, fie cä este vorba de o invätäturä 
spiritualä sau de o organizatie initiaticä. 
Esoterismul, inteles ca modalitate specificä de 
transmitere a unei doctrine filosofice sau religi¬ 
oase numai unui grup restråns de initiati, este 
foarte bine ilustrat de Misterele din Eleusis si 
de Religiile de Mistere. In Misterele din Eleusis, 
initierea presupunea mai multe trepte. Misterele 
Mici nu reclamau pästrarea secretului, artistii si 
literatii putånd face referire la ele. Insä, Marile 
Mistere (telete) sau riturile secrete nu sunt cunos- 
cute nici astäzi, cercetätorii fiind constrånsi, din 
aceastä cauzä, sä emitä doar ipoteze. De acelasi 
privilegiu beneficia si experienta finalä (rfop- 
teia) sau viziunea supremä, actul culminant al 
initierii care avea loc, probabil, noaptea, bene- 
ficiarii fiind numai cei a cäror initiere incepuse 
din anul trecut. Se stie cä ceremoniile legate de 
Marile Mistere durau opt zile si cä la ele parti- 
cipau „toti cei care aveau måinile pure”, inclusiv 
sclavii si femeile care indepliniserä riturile preli- 
minare. Erau aduse de la Eleusis obiectele sacre 
(hiera) si erau folosite scurte formule liturgice 
(legomena) al cäror continut nu este cunoscut. 
Cei care participau la ceremonu (mystii) purtau 
torte aprinse, imitånd-o pe zeita Demeter care 
o cäuta pe Kore, ritualurile (dromend) facånd 
trimitere la o cälätorie prin intuneric care sfårsea 
prin ajungerea mystului intr-o pajiste luminata 
etc. S-a incercat reconstituirea ritualului initi- 
atic pornind de la formula secretä (synthemd) 
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accesibilä doar mystilor, consemnatä de Clement 
din Alexandria ( Protepticos , II, 21, 2), fara ca 
aceastä incercare sä se bucure de unanimitatea 
cercetätorilor. 

In acela^i context sunt situate si informatiile 
oferite de Ipolit, in sec. al III-lea ( Philoso - 
phoumena y V, 38-41), si de episcopul Asterie 
al Amasiei, in sec. al V-lea ( Encomion pentru 
Sfintii Martin). „Se poate admite cä Misterele 
din Eleusis erau solidare cu o misticä agricolä 
§i este probabil cä sacralitatea operei sexuale, 
a fertilitätii vegetale si a hranei a modelat, cel 
putin in parte, scenariul initiatic. In acest caz, 
trebuie presupus cä era vorba despre sacra- 
mente pe jumätate uitate, care isi pierdu- 
serä semnificatia primordialä. Dacä initierea 
eleusianä facea posibilä astfel de experiente 
«primordiale», care revelau misterul si sacrali¬ 
tatea hranei, a activitätii sexuale, a procreatiei, 
a mortii rituale - Eleusis merita, pe bunä drep- 
tate, renumele säu de «loc sfånt» si de sursä de 
«miracole». Totusi, este greu de crezut cä initi¬ 
erea supremä se limita la o anamnezä de sacra- 
mente arhaice. Eleusis descoperise, cu sigu- 
rantä, o nouä dimensiune religioasä. Misterele 
erau vestite mai ales pentru unele «revelatii» 
cu privire la cele douä zeite. Or, atare «revelatii» 
reclamau «secretul» ca o conditie sine qua non [...]. 
Ceea ce singularizeazä «secretul» eleusian 
este faptul de a fi devenit un model exemplar 
pentru Cultele de Mistere. Valoarea religioasä 
a «secretului» va fi exaltatä in epoca elenisticä. 
Mitologizarea secretelor initiatice si herme- 
neutica lor vor incuraja cu timpul speculatii 
nenumärate, care vor sfårsi prin a modela stilul 
unei intregi epoci”. Asa se explicä faptul cä, la 
inceput, intregul prin care noi definim astäzi 
stiinta si arta implica si valoarea culturalä a 

secretului la care aveau acces numai cei initiati. 

» > 

»Secretele meseriei”, atunci, faceau trimitere 
la „initierea” indispensabilä, in timp ce astäzi 
impun o „informatie” elementarä. 

II. Termen propriu teosofiei si gnosticismului 
modern utilizat astäzi in Occident, adeptii lui 
separåndu-1 cu fermitate de termenul „ocult/ 
ocultism”, desi aceastä separare nu este intru 
totul indreptätitä. 


Se afirmä cä tendinta de a limita notiunea 
de »esoterism” la o informatie secretä sau la 
initiere in general, precum si ispita de a-1 referi 
exclusiv la un mod de a gåndi si de a actiona 
in afara Bisericii este nestiintificä si contrapro- 
ductivä. Väzut asa, ceea ce este denumit »esote¬ 
rism” nu reprezintä decåt o parte nereprezenta- 
tivä a intregului si face posibil pericolul de a-1 
confunda cu practicile individuale si colective 
inerente majoritätii traditiilor religioase, tot 
a$a cum face posibil pericolul de a considera 
ca esoterism orice formä de sectä sau de erezie 
si, in sens invers, de a considera ca ereticä orice 
formä de esoterism. Prin urmare, esoterismul 
defineste o realitate culturalä si spiritualä cu 
identitate specificä, desi se intersecteazä cu 
majoritatea formelor de religiozitate, pe care le 
si armonizeazä. 

Rädäcinile esoterismului modern se väd in 
Antichitatea greco-romanä, in ocultismul 
Renasterii, cunoscut sub numele de miscarea 
rosicrucianä, francmasoneria sec. al XVIII-lea, 
spiritualismul si teosofia sec. al XlX-lea. Esote¬ 
rismul contemporan se hräneste mai ales din 
viziunile lui Emanuel Swedenborg (1688- 
1772), din spiritismul lui Allan Kardec (1804- 
1869), din ocultismul lui Eliphas Levi (1810- 
1875), din teosofia Elenei Petrovna Blavatsky 
(1831-1891) si antroposofia lui Rudolf Steiner 
(1861-1925), din philosophia perenis a lui 
René Guénon (1885-1951). Influenta teoso¬ 
fiei $i a prelungirilor ei, antroposofia si scoala 
arcanä, a fost decisivä pentru dezvoltarea esote¬ 
rismului. Elena Blavatsky sustinea cä India si 
Orientul in general contin traditii esoterice, pe 
care Europa trebuie sä le redescopere. 
Esoterismul este compus din urmätoarele prin- 
cipii si teorii: corespondenta intre toate pärtile 
invizibile ale cosmosului, convingerea cä natura 
este o entitate vie, animatä de o fortä a vietii, 
prezenta unor elemente care mediazä cunoas- 
terea spiritualä (simboluri, ritualuri, ingeri, 
viziuni), concordanta intre diferite traditii reli¬ 
gioase {philosophia perenn is) , transmiterea invä- 
täturilor spirituale, prin initiere, de la maestru 
la ucenic. In sec. al XX-lea, teosofia a fost 
reformulatä de Annie Bessant, Alice Bailey sau 
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Rudolf Steiner, ale cäror teorii au devenit surse 
pentru o serie intreagä de miscäri contempo- 
rane post-teosofice. Pentru a-i demonstra iden- 
titatea §i specificitatea, adeptii esoterismului 
propun cinci note sau elemente caracteristice: 

a) Concordanta sau »teoria corespondentelor” 
care presupune tendinta de a descifra rapor- 
turile ascunse care ar exista intre pärtile uni- 

versului sau in relatia divinitate-om-naturä; 

» 9 

b) Concordismul sau proiectul de a descoperi 
in toate traditiile religioase aspecte comune, 
pornind de la o »traditie primordialä” ante- 
rioarä diverselor traditii religioase. Aspectul 
acesta este motivat de nevoia unei cunoasteri 
»superioare”, in sensul »gnozei”; 

c) Concordanta presupune o forma de imagi- 
natie inclinatä sä evidentieze modalitätile 

> > i 

de mediere precum: rituri, simboluri, spirite 
intermediare, cärora li se acordä o importantä 
deosebitä. Aceastä imaginatie face posibilä atåt 
cunoasterea de sine, cåt si cunoasterea lumii si 
a divinitätii, corespondentele si semnificatiile 
acestor raporturi; 

d) Desi anumite sisteme esoterice isi limiteazä 
preocupärile la nivelul divinului si al spiritu- 
alului, majoritatea curentelor esoterice occi- 
dentale acordä naturii o importantä deosebitä. 
Complexä si capabilä de reveläri multiple, natura 
trebuie »cititä” ca o carte; de aici derivä necesi- 
tatea unei »stiinte” si a unei »filosofii” a naturii; 

e) Esoterismul nu separä gåndirea de experi- 
e ntä. »Gnoza” este tocmai gåndirea inspiratä 
si vizionarä in care »ochii de foc” (adicä perce- 
perea care sträpunge opacitatea lumii sensibile) 
si »ochii trupesti” (adicä mentalul sau capaci- 
tatea de a gåndi) au fiinctii distincte. Gnoza 
face posibil accesul la niveluri superioare de 
existentä, provocånd schimbarea sau transfor- 
marea atåt a unei pärti din naturä, cåt si, in 
special, a celui care experimenteazä procesul. 

In ultimii ani, in Romånia, au loc o serie de 
conferinte, cursuri §i seminare cu teme esote¬ 
rice. Existä, de asemenea, cluburi esoterice, 
unde cei interesati pot gäsi meniuri vegeta- 
riane, ceaiuri ecologice, librärii axate pe teme 

e spiritualitate, esoterism si dezvoltare perso- 
nalä, magazine de bijuterii din argint si cristale 


semipretioase, pot participa la serate muzicale, 
excursii si tabere tematice, expozitii si vizionäri 
de filme, la sedinte de consiliere in astrologie, 
dezvoltare personalä, coaching pe teme legate 
de profesie, cuplu, situatii problematice din 
biografia personalä. 

Bibliografie. Dictionnaire de Spiritualité, Fasc. XCXI- 
XCV1II, Beauchesne, Paris, 1990, col. 549-551; Dicfi- 
onar de filosofie , Ed. Politicä, Bucuresti, 1978; Encyclo- 
paedia Universalis , vol. VIII, Éd. å Paris, pp. 683-687; 
Brosse, Jacques, Maestrii spirituali , trad. Iulia Mänescu, 
Pro Editurä $i Tipografie, 2007; Eliade, Mircea, Istoria 
credintelor si ideilor religioase, trad. Cezar Baltag, Ed. 
Univers Enciclopedic, Bucuresti, 2000; Fabry, J., Le théo- 
sophe de Francfor t Johann Friedrich von Meyer (1772-1849) 
et Vésotérismc en Allemagne au debut du XlXe siécle, Berne, 
1989; Faivre, A, Accés de lesotérisme Occidental, Paris, 
1986; Hanegraaff, Wouter J., „The Study of Western 
Esotericism: New Approaches to Christian and Secular 
Culture”, in Antes, Peter, Geertz, Armin W., Warne, 
Randi R. (eds), New Approaches to the Study of Religion , 
vol. I: Regional, Critical, and Historical Approaches , Ed. 
Walter de Gruyter, Berlin/New York, 2004; Mayer, 
Jean Francois, Les nouvelles voies de la spiritualité, Lage de 
1'homme, 1993. 

Sterea Tache, Radu Petre Mure$an 

ETERODÖX. Termen generic ce denumeste 
o persoanä care nu apartine Bisericii Orto¬ 
doxe sau ale cärei convingeri nu sunt orto¬ 
doxe. Eterodoxä este acea persoanä ale cärei 
convingeri personale sunt diferite de cele ale 
dreptei credinte pästrate in Bisericä. In cresti- 
nismul ortodox, s-a pästrat preocuparea pentru 
conservarea adevärului de credintä asa cum a 
fost el revelat de Dumnezeu, deoarece acesta 
este necesar måntuirii omului, deci are valoare 
soteriologicä. Existä persoane botezate in cres- 
tinismul ortodox, care fac parte formal din 
Bisericä, dar ale cäror conceptii personale sunt 
diferite de ale Bisericii, ele fiind tributare unor 
conceptii eterodoxe sau alternative la adevarul 
Revelatiei dumnezeiesti. Eterodoxia presupune 
ansamblul de credinte si päreri personale care 
diferä de cele revelate. 

David Pestroiu 

EUHARISTIE. (gr. euharistias-multumire, recu- 
nostinta) Este o Sfåntä Tainä in care, sub chipul 
påinii si al vinului, se impärtäseste credinciosilor 
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insusi Trupul §i insusi Sångele lui Hristos, spre 
iertarea päcatelor si spre viata de veci. 

Prin prefacerea påinii si a vinului in insusi 
Trupul si insusi Sångele Måntuitorului, cu 
puterea Duhului Sfånt invocatä de episcop sau 
preot, se infaptuiefte real si nesångeros jertfa 
de pe Cruce a Måntuitorului. Sfånta Euharistie 
este centrul Sfintei Liturghii si o permanenta 
lalizare a jertfei de pe Cruce a Måntuito- 
Taina Sfintei Euharistii sau a Impärtäsa- 
p sävårsitä numai de episcop si de preot. 
ii sunt credinciosii care trebuie sä se 
cä prin post si spovedanie. Impär- 
i face in cursul Sfintei Liturghii, la 
preotului: „Cu fricä de Dumnezeu, 
lintä si cu dragoste sä vä apropiati!”. 
di se impärtäsesc ori de cåte ori slujesc 
nta Liturghie, iar credinciosii atunci cånd 
it pregätiti pentru aceasta. 
mele pe care il däm acestei Sfinte Taine 
>vine de la cuvåntul grecesc f| eoxapioxia, 
q, care inseamnä multumire sau recunostintä. 
Ca termen tehnic, acesta apare la Sf. Ignatie al 
Antiohiei: „sårguiti-vä dar sä vä adunati mai 
ales pentru Euharistia lui Dumnezeu”. Sfånta 
Euharistie este conceputä atåt ca Tainä, cåt 
si ca Jertfa. In limbaj teologie, transformarea 
påinii si a vinului in Trupul si Sångele Måntu¬ 
itorului poartä numele de prefacere. Cuvåntul 
prefacere este traducerea din greacä a lui 
psxaPoA.li. Acest termen are sensul de „schim- 
bare a elementelor, prefacere”. 

Dupä Sfintii Evanghelisti, instituirea Sfintei 
Euharistii este legatä de „zilele azimelor” 
sau Pastile iudaic. Conform acestora, Cina 
cea de Tainä, la care a fost instituitä Sfånta 
Euharistie, a avut loc in ajunul mortii pe 
Cruce a Domnului, adicä joi seara. Cuvintele 
de instituire a Sfintei Euharistii sunt urmä- 
toarele: Jisus luånd päinea si binecuvåntånd, 
a frånt si a dat ucenicilor Säi, zicånd: «Luati, 
måneati, acesta este Trupul Meu». Luånd apoi 
paharul si multumind, le-a dat lor zicånd: «Beti 
dintru acesta toti, Acesta este Sångele Meu, 
al Legii celei noi, care pentru multi se varsä, 
spre iertarea päcatelor»” (cf. Mt 26, 2-28; Mc 
14,22-24; Lc 22,19-20; 1 Co 11,23-25). Dupä 


proclamarea solemnä a acestor cuvinte de 
instituire, Måntuitorul le porunceste Aposto- 
lilor Säi: »Aceasta sä o faceti intru pomenirea 
Mea” ( Lc 22, 19; 1 Co 11, 24). Din studiul 
atent al versetelor biblice privitoare la aceastä 
Sfåntä Tainä se desprind cåteva probleme care 
pot fi supuse interpretärii si care necesitä un 
studiu atent. Aceste probleme pe care le ridicä 
textul biblic sunt urmätoarele: timpul institu- 
irii Sfintei Taine a Euharistiei, materia folositä 
pentru aceastä Sfåntä Tainä (påine dospitä sau 
nedospitä), momentul prefacerii elementelor in 
Trupul si Sångele Måntuitorului. 

Referitor la timpul instituirii Sfintei Euharistii, 
pärerile sunt impärtite intre ortodoesi si roma- 
no-catolici. Biserica Ortodoxä sustine cä timpul 
instituirii acestei Sfinte Taine a fost seara zilei de 
joi, 13 Nissan, deci cu douä zile inainte de Pasti. 
La polul opus, romano-catolicii sustin cä Cina 
cea de Tainä si implicit instituirea Euharistiei 
au avut loc seara, in ajunul zilei de 14 Nissan, 
deci este vorba de chiar Cina Pascalä. Ziua de 

14 Nissan era socotitä Pastile iudaic, särbätorit 

> ' 

cu mare evlavie in cinstea iesirii poporului iudeu 
din robia egipteanä. Credinta Bisericii Ortodoxe, 
intemeiatä pe märturia evangheliilor sinoptice 

{Mt 27,1; Mc 15,1; Lc 23,1; Mt 27,57; Mc 15, 
46; Lc 23,56; Mc 15,42) considerä cä Cina cea 
de Tainä a avut loc cu o zi inainte de Pasti si cä, 
prin urmare, Måntuitorul a folosit pentru Sfånta 
Tainä a Euharistiei påine dospitä. Practica Bise¬ 
ricii primare a fost aceeasi, adicä a intrebuintärii 
pentru sävårsirea Euharistiei a påinii dospite, 
adicä artos , nu azimä {FA 2, 42-46; 20, 7; 1 Co 
10,16; 11,21). 

Al doilea element al Euharistiei, conform refe- 
ratului biblic, este vinul. Vinul euharistie este 
amestecat de cätre preot cu apä la Proscomidie, 
practica aceasta amintind de coasta sträpunsä a 
Måntuitorului, din care „a iesit sånge si apä” {In 
19, 34). Practica aceasta a amestecärii vinului 
cu apä a existat si in Biserica primelor veacuri, 
märturie avånd in acest sens pe vechii Pärinti ai 
Bisericii. Amestecarea vinului cu apä la Sfånta 
Euharistie este atestatä si de ritualurile celor 

i 

mai vechi Liturghii, fapt ce demonstreazä veri- 
dicitatea afirmatiilor noastre. 
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Intreaga traditie patristicä demonstreazä 
cä prefacerea päinii si a vinului in Trupul si 
Sångele Domnului a avut loc prin binecuvån- 
tarea pe care Domnul a rostit-o asupra lor. 

In invätätura Bisericii Ortodoxe, Sfånta 
Euharistie are un intreit caracter: de Tainä, de 
Jertfa si de ospät comemorativ. Dintre aceste 
trei aspecte, o importantä majorä o au primele 
douä, cel din urmä fiind considerat mai mult 
un aspect secundar. Euharistia este, mai presus 
de orice, Taina prefacerii påinii si a vinului in 
Trupul si Sångele Måntuitorului, impärtä- 
sindu-se credinciosilor in chip real. Ca jertfa, 
Sfånta Euharistie este actualizarea pe Sfintele 
Altare, pånä la sfårsitul veacurilor, a jertfei 
de pe Cruce a Måntuitorului, ea avånd toate 
elementele caracteristice unei jertfe. 

In fine, aspectul comemorativ sau anamnetic al 
Sfintei Euharistii se referä la aducerea aminte 


a intregii opere måntuitoare a lui Hristos, dupä 
pomnca data de Måntuitorul Hristos Apostolilor 
Säi: »Aceasta sä o faceti intru pomenirea Mea” 
{Lc 22,19), completatä de Sfåntul Apostol Pavel: 
»Cäci ori de cåte ori veti månca påinea aceasta 
si veti bea paharul acesta, moartea Domnului 


vestiti, pånä cånd va veni”(i Co 11,26). 

I. Aspectul de Tainä al Euharistiei. In mod 


exceptional, in Sfånta Tainä a Euharistiei, cres- 
tinul are posibilitatea de a se intålni in chip real 
cu Insusi Måntuitorul Iisus Hristos, sub chipul 
påinii si al vinului. Intreaga traditie patristicä 
a Bisericii dä märturie asupra faptului cä incä 
de la inceput, in privinta Euharistiei, invätätura 
Bisericii a fost una singurä, si anume, aceea cä 
odatä cu prefacerea elementelor de påine si vin, 
credinciosilor li se impärtäseste, in chip real, 
insusi Trupul si insusi Sångele Måntuitorului. 
Prezenta realä a Trupului si Sångelui Måntui¬ 
torului in Dumnezeiasca Euharistie incepe din 
momentul prefacerii darurilor la Sfånta Litur- 
ghie, prin invocarea Duhului Sfånt, moment 
numit Epicleza Euharisticä. 

In Bisericä, prefacerea påinii si a vinului in 
Trupul si Sångele Domnului se realizeazä 
prin lucrarea Duhului Sfånt, la rugäciunea de 
invocare rostitä de sävårsitor. Aceastä prefa- 
cere are loc in timpul Sfintei Liturghii, ea 


purtånd numele de epiclezä (s7tikXf|ois xou 
Ayiou Ilveupaxos). Prefacerea este o minune, 
cäci påinea si vinul, materii ale acestei lumi, se 
metamorfozeazä intr-o realitate care nu este 
din lumea aceasta. Nu este o transformare in 
limitele acestei lumi, ci prefacere, transcendere 
metafizicä sau coincidentä a unui lucru tran- 
scendent intr-unul imanent. Bisericä Romano- 
Catolicä, contrar doctrinei ortodoxe, invatä cä 
sfintirea påinii si a vinului nu se face prin rugä¬ 
ciunea de invocare a puterilor Duhului Sfånt, 
ci prin cuvintele de instituire ale Måntuito¬ 
rului. Sustinerea romano-catolicilor este total 
eronatä, ea negäsindu-si temei nici in Sfånta 
Scripturä, nici in Traditia patristicä a Bisericii. 
Epicleza euharisticä apare ca o prezentä nein- 
treruptä in Liturghiile ortodoxe din primele 
veacuri crestine. 

Dacä prezenta realä a Domnului in Euharistie cu 
Trupul si Sångele Säu este o certitudine, se naste 
intrebarea asupra felului in care se realizeazä 
aceastä prezentä sau despre raportul Trupului 
si al Sångelui lui Hristos cu elementele påinii si 
vinului. In viziunea ortodoxä si romano-catolicä, 
Domnul este prezent in Euharistie prin prefa¬ 
cerea påinii si a vinului in Trupul si Sångele Lui, 
incåt din momentul prefacerii påinea si vinul au 
incetat propriu-zis sä mai existe. 

Domnul nostru Iisus Hristos este prezent in 
Euharistie nu numai cu Trupul si cu Sångele 
Säu, ci si cu sufletul si cu dumnezeirea Sa, prin 
urmare cu intreaga Sa fiintä, ca Dumnezeu si 
om. Måntuitorul Hristos este prezent in Sfånta 
Euharistie permanent, atåt timp cåt elemen¬ 
tele euharistice existä, anume cåt sunt pästrate 
nealterat. Domnul este prezent intreg in fiecare 
pärticicä a påinii si vinului, cäci Hristos este 
Unul in fiinta Sa si nu poate fi impartit. Prin 
impärtäsire, nu se imparte fiinta lui Hristos, ci 
numai infatisarea externä a elementelor euharis¬ 
tice. Acelasi Trup si Sånge al Domnului, unul 
intreg si nedespärtit, existä pretutindeni in 
Bisericä. Måntuitorul fiind, prin prefacere, real 
prezent in Euharistie, acesteia i se cuvine aceeasi 
inchinare, (adorare) ca Persoanei Måntuito¬ 
rului. Inchinarea aceasta se cuvine påinii si 
vinului sfintit, nu intrucät sunt privite abstract, 
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ci concret, pentru cä ele constituie materia 
Persoanei lui Dumnezeu-Cuvåntul. Precum 
natura omeneascä a Måntuitorului este obiect 
de inchinare nu privitä in sine, ci pentru cä este 
unitä ipostatic cu Dumnezeu-Cuvantul, tot 
a§a Preacinstitelor Daruri li se aduce inchinare 
dumnezeiascä nu privite in sine, ci in raport cu 
persoana lui Dumnezeu-Omul cäreia apartin. 

II. Aspectul de Jertfa al Euharistiei. Måntuitorul 
nostru Iisus Hristos a instituit, la Cina cea 
de Tainä, Sfånta Euharistie, aceasta avånd un 
dublu aspect: ca tainä fi ca jertfa. Prin insäsi 
faptul cä Domnul a instituit Euharistia sub 
dubla formä (päine, pe de o parte, si vin, de 
cealaltä parte), a indicat prin aceastä despärtire 
misticä a trupului de sånge ideea cä ea duce, 
neconditionat, la conceptul de jertfa. Un alt 
argument care pledeazä pentru acest caracter 
de jertfa al Euharistiei ar fi adaosurile care 
stau aläturi de cuvintele de instituire a Tainei: 
»Acesta este trupul Meu, care pentru voi se 
frånge” si »Acesta este sångele Meu, sångele 
Legii celei noi, care pentru voi $i pentru multi 


este Insusi jertfa si a voit ca Taina care se sävår- 
§este zilnic, sä fie jertfa Bisericii”. 

A-L vedea pe Hristos in starea Sa de jertfa de 
pe cruce este un rod al credintei care izvorä^te 
din prefacere. In Sfånta Tainä a Euharistiei, 
credinciosul se impärtäseste cu Hristos cel 
jertfit, mort si inviat pentru måntuirea noasträ. 
III. Roadele Sfintei Euharistii in viata credin- 
ciosilor si a Bisericii. Consecinta aceasta reiese 

i > y 

foarte clar si din formula de administrare a lor: 
„Se impärtäseste robul lui Dumnezeu (N) cu 
cinstitul si Sfåntul Trup si Sånge al Domnului, 
Dumnezeului §i Måntuitorului nostru Iisus 
Hristos, spre iertarea päcatelor si spre viata de 
veci. Amin.”. Can. 28 Trul. aratä cä impärtä- 
sania »produce viatä si dä iertare de päcate . 
Euharistia este izvor de viatä spiritualä pentru 
cä ni-L oferä pe Hristos, descoperit in mod 
deplin de sufletele noastre. Prin Euharistie, 
credinciosul inainteazä spre Impärätia lui 
Dumnezeu, cel ce gustä din Euharistie expe- 
rimentånd de fapt, in mod anticipat, Impä¬ 
rätia lui Dumnezeu. In sensul acesta gräieste 


se varsä spre iertarea päcatelor”; »acest pahar, 
Legea cea nouä in sångele Meu care pentru voi 
se varsä” (1 Co 11,24; Lc 22,19; Mt 26,28; Lc 
22,20).Toate aceste expresii fac evident carac- 
terul de jertfa al Euharistiei, intrucåt värsarea 
sångelui pentru altii spre iertarea päcatelor 
constituie, dupä cum se stie, fiinta oricärei 
jertfe adevärate de ispäsire. 

Märturii patristice. Caracterul de jertfa al 
Euharistiei este confirmat si de Sfånta Traditie, 
prin scrierile Sfintilor Pärinti. In scrierile 
Pärintilor Bisericii se gäsesc denumiri ale 
Sfintei Euharistii care indicä caracterul ei de 
jertfa, ca de pildä: altar, maså, jertfä, aducere, 
inchinare , slujbä , a aduce , a jertfi, a aduce sacri- 
ficii , (OuoiaoTijpiov, Tpcute^a, Ouola, iepeTov). 
Totodatä, gäsim si expresii care si ele aratä 
acelasi caracter de jertfa. In acest sens, ea este 



Noului Testament”, in care »Iisus Hristos se 


si rugäciunea liturgicä: „Dä-ne nouä sä ne 
impärtäsim cu Tine mai cu adevärat in ziua cea 
neinseratä a Impärätiei Tale”. Cu alte cuvinte, 
»invredniceste-ne prin aceastä impärtäsire cu 
Trupul si Sångele Täu euharistie sä ajungem 
sä ne impärtäsim si de vederea directä a slavei 
Tale, in viata vesnicä”. Asadar, viata vesnicä, 
primitä prin impärtäsirea de Sångele si Trupul 
Domnului, däruieste viata vesnicä pentru cä cei 
ce gustä din ele, gustä din insusi izvorul vietii. 
Euharistia, in calitatea pe care o are, de repre- 
zentare realä a jertfei de pe cruce a Domnului, 
aduce cu sine aceleasi roade ca si aceea, tinzånd 
spre acelasi scop la fel ca jertfa de pe Golgota. 
Astfel, jertfa constä in lauda care se aduce de 

cätre ereatura rationalä Tatälui, in recunoa?- 
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terea Lui ca singurul si supremul Stäpånitor 
peste toate, dar constä si in totala predare a 
ereaturii rationale Tatälui. Hristos, facåndu-Se 
om, Ii aduce in aceastä calitate, in veac, lauda 


oferä intåi pe Sine ca jertfa Tatälui si aceasta a 
poruncit sä se facä spre pomenirea Sa” si „sä fie 
jertfit El Insusi in locul animalelor ce se jert- 
feau in Legea Veche”, cäci „Cel ce se jertfeste 


Tatälui, in numele oamenilor, si se predä Lui. 
Euharistia, ca jertfa de mulpimire, este o laudä 
a bunätätii dumnezeiesti adresatä de preot si 
de comunitate lui Dumnezeu ca multumire. 
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Preotul $i comunitatea, neputånd sä-si exprime 
altfel recunostinta ei, aduce pe Iisus Hristos 
in calitate de jertfa nesångeroasä. Acest aspect 
al jertfei euharistice, de multumire, indreptatä 
spre Dumnezeu, este exprimatä in intreaga 
Sfåntä Liturghie. 

Euharistia, fiind in mod principal o jertfa de 
ispäsire pentru vii fi morti, este, in acelasi timp, 
si o jertfk de laudä si de cerere. Cererea aceasta 
este o necesitate pentru ca Duhul Sfånt sä vina 
peste daruri si peste comunitate, astfel incåt, 
prefacåndu-le in Trupul si Sångele jertfit al 
lui Iisus Hristos, sä umple de un mare duh de 
jertfa credinciosii care se vor impärtäsi din ele. 
Sfånta Euharistie este nu numai jertfa Måntu- 
itorului, ci si a noasträ, a credinciosilor, a Bise- 
ricii, care se jertfeste impreunä cu Hristos, 
prin mijlocirea preotului. Jertfa aceasta, pe 
care o aducem din partea noasträ in Sfånta 
Liturghie, este atåt materialä, exprimatä in 
ofranda de påine si vin, care sunt produse ale 
pämåntului si roade ale muncii noastre, cåt si 
spiritualä, exprimatä prin cåntärile de laudä si 
rugäciuni de multumire inältate de credinciosi. 
Asadar, starea de jertfa a lui Hristos trebuie sä 
fie urmatä de cätre jertfa fiecäruia dintre noi. 
In Liturghie, asadar, intåi ne impärtäsim de 
Hristos ca jertfa §i apoi suntem in stare sä ne 

aducem pe noi insine ca jertfe. 
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Lucian Farca$iu 

EUNOMIÉNI. Arieni extremisti, care s-au 
manifestat in a doua jumätate a sec. al I V-lea. 
Ei considerau cä Fiul nu are nimic asemä- 
nätor Tatälui, este inferior Lui si, prin urmare, 
neasemänätor cu Tatäl. Cei mai reprezentativi 
erau Aetiu, Eunomiu si Eudoxiu. Aetiu, diacon 
in Antiohia, sustinea cä asa cum cele deose- 
bite dupä fire au si nume diferite, tot astfel si 
cele cu nume diferite sunt deosebite dupä fire. 
Raportånd acest principiu la Sfånta Treime, 
concluziona cä Tatäl §i Fiul, avånd nume dife¬ 
rite, se deosebesc intre ei dupä fiintä. Eunomiu, 
ucenicul lui Aetiu, sustinea cä Tatäl, fiind 
Dumnezeu unic si infinit, nu poate iesi din 
fiinta Sa, nu poate fi cauza ipostasurilor divine. 
Nasterea Fiului ar insemna o corupere a fiintei 
Sale simple si, de aceea, actul nasterii Fiului din 
Tatäl este inteles, in viziunea eunomienilor, ca 
un act de creatie. Fiul este prima si singura Lui 
creatie, care primeste energia divinä ca putere 
creatoare, ca produs al Tatälui in Fiul nease¬ 
mänätor Lui. Si Duhul Sfånt este o creaturä a 
Tatälui, la care a colaborat si Fiul. De aceea, I 

se cuvine cinstire in al treilea rånd. 
Cooptåndu-1 de partea lor pe episcopul 
Eudoxiu al Antiohiei, eunomienii au reusit 
sä-si impunä invätätura lor la sinodul de la 
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Sirmium (357), care inlätura atåt termenul 
ortodox omousios, cåt si pe cel semiarian omiou- 
sios , märturisind cä Fiul este neasemänätor 
cu Tatäl in toate §i dupä fiintä. Nemultumiti, 
semiarienii s-au opus reintegrärii lui Aetiu in 
Biserica Antiohiei. Astfel, prin sinodul de la 
Ancyra (358), au aprobat 19 anatematisme 
impotriva eunomienilor. Aetiu si Eunomiu au 
fost exilati din ordinul impäratului Constantiu, 
iar adeptii lor obligati sä adere la formula 
omieanä (Fiul este asemänätor in toate si dupä 
Scripturi cu Tatäl) aprobatä de sinoadele de la 
Seleucia-Rimini, din anul 359. 

Renuntånd la invätätura anomianä, Eunomiu 

i > ' 

si Eudoxiu au fost reabilitati, primul primind 
scaunul de la Cizic, iar al doilea pe cel din 
Constantinopol. Eunomiu a revenit insä la 
vechea erezie, fapt pentru care sinodul de la 
Antiohia 1-a depus din treapta episcopalä. 
In anul 361, a scris prima Apologie, in care 
sustine cä Tatäl, fiind nenäscut, Se distinge, ca 
Dumnezeu, de orice altä fiintä. Fiul este näscut 
?i, de aceea, are o naturä neasemänätoare cu a 
Tatälui. El este creat din nimic si a fost adop tat 
de la inceput de Tatäl, nu doar datoritä vietii 
Sale virtuoase, cum afirma Arie. Cartea a fost 
combätutä cu competentä de Sf. Vasile cel 
Mare in tratatul Contra lui Eunomie. Abia 
dupä moartea pärintelui capadocian, Eunomie 
a cutezat sä serie a doua Apologie, care a fost 
combätutä de Sf. Grigorie de Nyssa. Delimi- 
tåndu-se de Eudoxiu, Eunomiu a fost exilat de 
impäratul Valens in anul 368. Anomeii au fost 
supusi condamnärii prin cele douä ediete impe- 
riale din anii 379 si 380 emise de Teodosie cel 
Mare $i, definitiv, la Sinodul al II-lea Ecumenic. 
Eunomiu a fost din nou exilat la Halmiris, in 
Scythia Minor, si apoi la Cezareea Capadociei, 
murind la Dacora, in anul 394/395. Ultimul 
reprezentant al lor a fost istoricul Filostorgiu, 
mort in anul 425. 

Bibliografie. Or/., 3/1981; Aetiu, Syntagmation , in Sf. 
Epifanie de Salamina, Adversus haeresis , 76,11, in PG 
42, col. 573; Cavalcanti, E., Studi Eunomiani, Roma, 
1976; Uthemann, K.H., »Die Sprache der Iheologie 
nach Eunomius von Cyzicus”, in: Zeitschrift der Kirchen- 
geschichte, 104/1993, pp. 143-175; Eunomius, Opera , 
R.R Vaggione (ed.), Oxford, 1987; Gabor, A., Bisericä 


fi Stat in timpul lui Teodosie cel Mare , Bucure^ti, 2004; 
Grigorie de Nyssa, Sf., Contra lui Eunomiu, in PG 45, 
col. 237-1122; Rämureanu, I., „Cre$tinismul in provin- 
ciile romåne dunärene ale Illyricului la sfår$itul secolului 
al IV-lea. Sinodul de la Sirmium din 378 $i sinodul de 
la Aquileea din 381”, in: ST, 7-8/1964, pp. 408-450; 
Rämureanu, I., »Sinoadele de la Sirmium dintre anii 
348 si 358. Condamnarea lui Fotin de Sirmium”, in: 
ST, 5-6/1963, pp. 266-316; Rämureanu, I., »Sinodul 
al II-lea ecumenic de la Constantinopol (381) - 1600 
ani de la intrunirea lui”, in: Ort., 3/1981, pp. 285-336; 
Rämureanu, I., »Sinodul al II-lea Ecumenic de la 
Constantinopol (381). Invätätura despre Sfåntul Duh $i 
Bisericä. Simbolul constantinopolitan”,in: ST, 5-6/1969, 
pp. 327-386; Ritter, A.M., »Eunomius”, in: Teologische 
Realenzyklopädie, vol. X, Berlin/New-York, 1982, pp. 
525-528; Vasile cel Mare, Sf., Contra lui Eunomiu, in 
PG 29, col. 497-768; Vasile cel Mare, Sf., impotriva 
lui Eunomie, Piatra Neamt, 2007. 

Nicolae Chifar 


EUTANASIE. (gr. eu - armonios, frumos, bun\ 
tanatos - moarte :; eutanasia - moarte frumoaså , 
linistita) Practicä medicalä modernä prin care 
pacientul este omoråt asistat, cu propriul acord, 
pentru a-i curma suferintele extreme. 

Termenul a apärut in sec. al XVIII-lea, cu 


sensul de „moarte bunä, linistitä, fericitä” 
(Francis Bacon). Astäzi are cu totul alt sens: 
„uciderea din milä a unei persoane, cu scopul de 
a-i suprima in mod radical suferintele extreme 
si de a inlätura povara prea mare pentru familie 
si societate” (Cristian Gavrilovici, Introducere 
in bioeticä). Eutanasia voluntarä presupune 
faptul cä bolnavul are discernämånt, nu are 
o depresie tratabilä si solicitä in mod repetat 
suprimarea suferintelor, fiind convins cä boala 
sa este ineurabilä. Despre eutanasia involuntarä 
vorbim atunci cånd bolnavul are capacitatea de 
a decide, dar nu a fost intrebat asupra actului 
eutanasiei sau a fost intrebat, dar s-a abtinut de 
la un räspuns. Eutanasie nevoluntarä este aceea 
cånd bolnavul nu poate sä-si exprime acordul 
din cauza degradärii fizice si mentale avansate. 
Consimtämåntul este dat de familie sau prin 
hotäråre judeeätoreaseä. Eutanasia este activa 
cånd moartea este produsä in mod voit de cätre 
o persoanä, la cererea bolnavului, cu ajutorul 
unui mijloc tanatogen (supradoze medica- 
mentoase, inhalare de monoxid de carbon 
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sau substante anestezice, injectii intravenoase 
cu ac, insulinä, clorurä de potasiu). Eutanasia 
pasivä presupune neinstituirea tratamentului, 
abandon terapeutic sau intreruperea medica- 
tiei, ceea ce duce la gräbirea mortii. Cryptotha- 
nasia reprezintä moartea provocatä de medica- 
mentele la care limita dintre doza terapeuticä 
§i doza toxicä este foarte micä (morfina la un 
bolnav cu cancer si insuficientä respiratorie). 
Disthanasia presupune abandonarea unui 
bolnav mentinut un timp in viatä prin eforturi 
imense, folosind toate sistemele performante 
(eroice) de sustinere. Cryothanasia inseamnä 
congelarea la minus 200°C a unui pacient 
aflat in comä profundä sau in primele secunde 
dupä stopul cardiac. Eutanasia economicä este 
conceptul conform cäruia bolnavii vårstnici 
ar putea fi abandonati terapeutic din ratiuni 
economice (cheltuieli mari pentru mentinerea 
in viatä). Existä si o eutanasie sociala in cazul 
repartitiei inechitabile a mijloacelor si finan- 
telor publice pentru sänätate din sånul unei 
comunitätii (oras, sat, judet, tara). Eutanasia 
spiritualä este un concept teologie, inspirat din 
textul de la lov 2, 9-10: »Atunci nevasta lui a 
zis cätre el: «Te tii mereu in statornicia ta. Bles- 
teamä pe Dumnezeu si mori!»”. 

Un argument impotriva eutanasiei il constituie 
faptul cä omul este vinovat de suferintele lui, cäci 
a cäzut prin neaseultare. Dumnezeu nu a faeut 
suferinta. Prin urmare, a recurge la actul euta- 
nasic inseamnä a impropria de doua ori moartea. 
Prin asumarea suferintei, päcatele sunt ispäsite 
incä de aici, iar asumarea crucii este måntuitoare 
(Mt 10,38; Lc 24,26; Evr 12,7; 2 Tim 3,11). 

Pavel Chirilä 

EVANGHÉLIE. I. Vestea cea bunä; propo- 
väduirea Apostolilor trimisi de Hristos pentru 
a vesti apropierea Impärätiei lui Dumnezeu si 
posibilitatea cå^tigärii ei prin comuniunea cu 
Hristos, Dumnezeu Intrupat. 

In Noul Testament, cuvåntul »evanghelie” nu se 
referea la o carte sau la o scriere, ci insem na, 
inainte de toate, potrivit sensului cuvåntului 
grecesc xö éDayyéi-iov din care derivä, „vestea 
cea bunä” {Mc 1,1), cåt si propoväduirea vestii 


bune. In literatura clasicä, in limba greacä 
preerestinä, cuvåntul xö éuayyéA.iov indica 
räsplata datä pentru aducerea de vesti bune, 
in special cele legate de victorii in räzboaie, 
desemnånd, cu timpul, continutul insusi al 
acestei vestiri. Mai tårziu, cuvåntul »evan- 
ghelie” a fost aplicat si altor mesaje aducätoare 
de bucurie pentru popor. Astfel, in cultul impe- 
rial, nasterea impäratului era consideratä de 
supusii säi o »veste bunä”; la fel era consideratä 
si prezenta sa intr-un anumit loc. 

II. Scriere apostolicä care evocä evenimentele 
din jurul vietii pämåntesti a lui Iisus Hristos, 
precum si a Persoanei Sale. Se eunose mai 
multe evanghelii, insä canonice sunt doar patru 
dintre ele. 

Septuaginta traduce prin xö éuayyé^iov cuvåntul 
ebraic Ifsörå , care, in Vechiul Testament, avea 
aceeasi semnificatie, de a räspåndi vestea 
bunä, in special vestile legate de victoriile lui 
Israel sau ale lui Dumnezeu, prin poporul ales, 
asupra dusmanilor säi {Is 40, 9; 52, 7; 61, 1). 
Evanghelia reprezintä vestea cea bunä cä 
Dumnezeu a implinit in Fiul Säu Intrupat, 
Iisus Hristos, toate fagäduintele faeute odini- 
oarä lui Israel si cä prin El a fost deschisä, 
astfel, calea måntuirii pentru toate neamurile. 
Evanghelistul Marcu isi incepe relatarea sa cu 
aceste cuvinte: »Inceputul Evangheliei lui Iisus 
Hristos, Fiul lui Dumnezeu” {Mc 1,1). Aceastä 
„evanghelie”, in viziunea sa, cuprinde fagädu¬ 
intele erei mesianice faeute de Dumnezeu lui 
» 

Israel, fagäduinte care s-au implinit in Iisus 
Hristos si care trebuie vestite tuturor oame- 
nilor: „Si trebuie ca mai intåi Evanghelia sä se 
propoväduiascä la toate neamurile” {Mc 13,10). 
Pentru Sfåntul Matei, Hristos este Cel Care 
vesteste »evanghelia impärätiei” {Mt 4, 23; 9, 
35; 24, 14), iar Sfåntul Luca foloseste formula 
verbalä suayyeXi^Eiv (proclamarea vestii celei 
bune) pentru a descrie activitatea propoväduirii 
evangheliei acestei impärätii {Lc 8,1; 16,16). In 
viziunea Sf. Apostol Pavel, »evanghelia” indicä 
mesajul operei de måntuire a lui Dumnezeu in 
Iisus Hristos. Din cele 76 de locuri in care apare 
acest cuvånt in Noul Testament, 60 se gäsesc in 
corpusul paulin. Pentru Sfåntul Pavel, cuvåntul 
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éuayyéXiov reprezintä termenul clasic pentru a 
indica harul lui Dumnezeu, cäruia omul trebuie 
sä-i räspundä cu credinta sa. Uneori, Sfåntul 
Pavel foloseste expresia »evanghelia mea”, insä 
in mai mult de 20 de locuri el foloseste cuvåntul 
»evanghelie” fara adjectivul posesiv. Acest detaliu 
indica faptul cä cititorii säi erau familiarizati cu 
acest termen. Prezenta semnificativä a acestui 

i 

termen in literatura paulinä i-a determinat pe 
unii exegeti sä afirme cä Sf. Apostol Pavel este 
cel care ar fi introdus acest cuvånt in vocabu- 
larul Noului Testament. G. Strecher s-a gåndit 
cä Sf. Apostol Pavel a fost influentat de folosirea 
acestui cuvånt in sfera cultului impäratului. In 
acest cult era folosit substantivul éuayyéXiov, iar 
impäratul era numit ocoif|p (måntuitor), pentru 
a se indica måntuirea care se manifesta in guver- 
narea suveranului. 

Peter Stuhlmacher este de pärere cä originea 
$i baza religioasä a acestui substantiv s-ar gäsi 
in spatiul lingvistic semitic-palestinian si cä 
Sf. Apostol Pavel a preluat acest termen din 
Traditia Bisericii primelor veacuri si, in mod 
special, de la elenisti (iudeii de limbä greacä), 
care ar fi tradus cu éuayyéXiov termenul ebraic 
Ifsörå (vestea unei victorii). Folosirea termenului 
»Evanghelie” pentru desemnarea primelor patru 
cärti ale Noului Testament este de datä mai 
tårzie, probabil sec. al II-lea d.Hr. Prima dovadä 
a folosirii cuvåntului »evanghelie” pentru primele 
patru scrieri ale Noului Testament o avem de pe 
la anul 150, in Apologia I a Sf. Iustin Martirul, in 
care se vorbeste despre »memoriile” Apostolilor, 
»care se numesc Evanghelii”. Asadar, cuvantul 
»evanghelie” nu a desemnat la origine o operä 
istoricä sau literarä. Dar dacä tidul de »evan- 
ghelie” a fost dat celor patru scrieri atribuite in 
Noul Testament lui Matei, Marcu, Luca si loan, 
aceasta s-a facut pentru cä fiecare dintre acesti 
autori proclamä „vestea cea bunä” exprimatä in 
cuvintele si faptele lui Iisus, adicä in intreaga Sa 
activitate måntuitoare, care a culminat cu Päti- 
mirile, Moartea, Invierea si Inältarea Sa la cer. 
Termenul éuayyéÄ.iov este insotit in Noul 
Testament de alti termeni apropiati: suayysXoq 
= evanghelizator; euayyEXi^Ofiai = a evanghe- 
liza, a binevesti; £i)ayyeXioxf|(; = cel care aduce 


vestea bunä, evanghelist, binevestitor. Noi ii 
numim pe autorii Sfintelor Evanghelii »evan- 
ghelisti”, termenul indicånd trecerea de la orali- 
tatea mesajului la forma scrisä. In Evanghelia 
dupä Marcu se spune cä dupä ce loan a fost 
intemnitat, Iisus a venit in Galileea, »propovä- 
duind Evanghelia impärätiei lui Dumnezeu”(xö 
éuayyéAiov xfjc; ffoaiteia^ xob 0sou) [Mc 1,14] 
si zicånd: „Plinitu-s-a vremea” (n£7tÅJip(oxai 6 
Kaipöq) „si impärätia lui Dumnezeu s-a apro- 
piat” (rjyyiKSv r\ Paoiteia xob 0eob) „Pocäiti-vä 
§i credeti” (pexavosTxe Kai 7tiGxeusxe) „in Evan- 
ghelie” (év xcp euayye^icp). 

In literatura pauhnä, intålnim de mai multe 
ori expresiile: »Evanghelia lui Dumnezeu” si 
»Evanghelia lui Hristos”. Este foarte probabil 
ca prima expresie sä aibä in vedere originea 
Evangheliei, iar cea de-a doua sä se refere la 
continutul acesteia, care este Domnul Hristos 
si opera Sa måntuitoare. Mesajul Evangheliei 
este instrumentul eficace prin care Dumnezeu 
a descoperit oamenilor dreptatea Sa (Rm 1,17). 
Sf. Apostol Pavel afirmä, in mai multe locuri, cä 
indepärtarea de mesajul Evangheliei inseamnä 
indepärtarea de Dumnezeu si isi exprimä 
temerea cä »veneticul” le-ar putea propovädui 
credinciosilor din Corint »un alt Iisus” decåt 
Cel pe Care L-a propoväduit el, sau „un alt 
duh” decåt Cel pe Care 1-au primit, ori o »altä 
evanghelie” decåt Aceea pe care au acceptat-o 
deja (2 Co 11, 4). In scrierile Sfåntului Pavel 
sunt folositi termenii »evanghelie” si „har” in 
acelasi context, asta insemnånd cä harul divin 
måntuitor este in strånsä legäturä cu »adevärul 
Evangheliei” (Ga 2,5,14). 

III. Carte utilizatä in cult, unde sunt consem- 
nate toate cele patru Evanghelii canonice, 
impärtite in fragmente, numite pericope, care 
se citesc pe zile, de-a lungul Anului Liturgic, in 
cadrul ritualului. 

Aceasta cuprinde, de asemenea, si insem- 
näri privitoare la modul cum se citesc, pe zile, 
respectivele pericope. Datoritä faptului cä se 
intrebuinteazä la ritual, Evanghelia nu este 
doar o carte de cult, ci si un obiect liturgic. 
Ea se aflä pe Sfånta Masä (deasupra Sfån¬ 
tului Antimis) si se scoate din Sfåntul Altar cu 
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ocazia citirii din aceasta ori pentru inchinarea 
credinciosilor. Fiind un obiect liturgic, ea este 
impodobitä adesea cu coperti metalice, aurite 
sau argintate, pe care sunt incrustate medali- 
oane cu miniaturi ale Sfintilor Evanghelisti, cu 
icoana Invierii sau Sfånta Cruce. 

Evanghelia aceasta mai este denumitä Evan- 
gheliar sau Tetraevangheliar si cuprinde peri- 
copele sau pärtile din cele patru Evanghelii 
care sunt stabilite sä se citeascä la slujbele 
divine, la Sfånta Liturghie, la Sfintele Taine 
si Ierurgii. In Sfånta Evanghelie, aceste frag- 
mente sau pericope sunt denumite »evan¬ 
ghelii” (de ex. cele 12 Evanghelii ale Invierii), 
aceasta numire fiind improprie, pentru cä nu 
se referä la Evanghelia ca scriere completä a 
Noului Testament, ci la anumite fragmente 
din aceasta. Sirul pericopelor incepe cu särbä- 
toarea Pastilor si se terminä cu pericopa cititä 
la slujba Invierii. Urmeazä o sectiune unde 
sunt cele unsprezece pericope ale Invierii, 
denumite si »Evanghelii ale Invierii”, iar dupä 
acestea, o altä sectiune unde pericopele sunt 
citite in ordinea calendaristicä a Anului Bise- 
ricesc, incepånd cu luna septembrie pånä in 
luna august. Spre sfårsitul Evangheliarului 
gäsim un alt grup de pericope citite in diverse 
perioade si la diverse categorii de slujbe si de 
sfinti. Evanghelistarul este un tabel cronologic 
unde se aratä cum se face citirea corectä a peri¬ 
copelor, deoarece acestea variazä in functie de 

y 

an, sau de data Pastilor. La sfårsit, se aflä o 
lista care prevede data Pastilor in urmätorii 
ani, numitä Pascalia. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä , Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecate- 
rina, Dictionar de cunostinte re/igioase, Ed. Diecezanä, 
Caransebe§, 2002; Cire$anu, Badea, Tezaurul liturgic 
Q l Sfintei Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Guten- 
berg, Bucure^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile.TARNAV- 
schi, Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii 
Ortodoxe. Cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Alexandru Moldovan, Nicolae D. Necula 

EVANGHELISTÅR. Schema alcätuitä din 

35 de tabele, inseratä la sfårsitul Evangheliei, 
care cuprinde sirul sau ordinea pericopelor 


care sunt rånduite a se citi in fiecare an, stabi¬ 
lite dupä data schimbätoare a Pastilor. Evan¬ 
ghelistarul ne aratä cum si cånd se citesc 
Evangheliile Invierii, ordinea glasurilor si 
voscresnelor de rånd. 

Nicolae D. Necula 

EVHOLOGHIE. (gr. euchologhia — rugåciune 
de binecuvåntare ) Nume grecesc al ierurgiei. v. 

IERURGIE. 

Nicolae D. Necula 


EVHOLÖGHIU. (gr. evchologhion) Molit- 
felnic. Carte liturgicä in care sunt cuprinse sluj¬ 
bele Sfintelor Taine si Ierurgii. De asemenea, 
ea cuprinde si diverse molitfe, rånduieli §i 
slujbe cerute de necesitätile spirituale ale cre§- 
tinilor, rånduieli si rugäciuni la diferite trebu- 
inte, neputinte si boli, binecuvåntäri $i sfintiri, 
rånduielile tunderii in monahism, ale sfintirii 
obiectelor de cult, posturi si praznice impärä- 
testi. Acesta are la sfårsit si un sinaxar pe tot 
anul. 

Molitfelnicul s-a alcätuit pe parcursul mai mul- 
tor secole (IV-IX), imbogätindu-se continuu, 
in functie de necesitätile Bisericii si ale credin¬ 
ciosilor. Prima traducere si tipärire a Molitfel- 
nicului in limba rom ån ä a avut loc la Targoviste, 

in 1709. 


Nicolae D. Necula 


EVOLUTIE. (lat. evolutio - derulare ) Trans- 
formare, devenire, progres. 

La modul general, »a evolua” inseamnä a se 
transforma gradual, de o manierä progresivä. 
Termenul derivat de »evolutie” a cäpätat noto- 
rietate odatä cu aparitia viziunii darwiniene 
asupra aparitiei speciilor tot mai complexe 
prin transformarea celor mai putin complexe 
si culminånd cu aparitia omului. De remarcat 
cä insusi referatul biblic despre creatie din 
Vechiul Testament prezintä devenirea crea- 
tiei intr-un mod gradual, printr-o evolutie, 
farä ca prin aceasta sä inteleagä transformarea 
din specii mai putin complexe in altele mai 
complexe (doctrinä numitä transformism sau 

evolutionism). 
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Este necesar sä remarcäm, in acest context, cä 
referatul Creatiei este un text de teologie, cu 
alte cuvinte identificä §i subliniazä lucrarea lui 
Dumnezeu in lume, §i nu un tratat timpuriu 
de ftiintä, ca sä putem avea pretentia deslu^irii 
unei reprezentäri stiintifice a lumii in sensul 
exigentelor §tiintelor de dupä modernitate. 
Teologia se simte chematä insä sä se exprime 
in ceea ce priveste diferitele teorii stiintifice (de 
exemplu, privind „cum-uT concret al aparitiei 
speciilor), nu atåt ca gest de concurentä privind 
reprezentarea de facturä stiintificä, intrucåt nici 
nu are pretentia unei asemenea competente, 
ci aträgånd doar atentia atunci cånd viziunea 
ftiintificä exprimatä prin consecintele ei inträ 
in conflict cu viziunea teologicä a Bisericii. 
Ortodoxia nu cunoaste creationism sau evolu- 
[ionism $tiintific (ca incercare de credibilizare a 
unei viziuni ideologice prin argumente §tiinti- 
fice). Ea afirmä, deopotrivä, evolutia (in sens de 
gradare a venirii la fiintä a plantelor si anima- 
lelor de la simplu cätre complex, väzånd toto- 
datä in aparitia omului un gest creator cu totul 
special din partea lui Dumnezeu - a se vedea 
referatul biblic) si creatia (Dumnezeu este 
cauza existentei lumii, in calitate de Creator). 
Teoria evolutionistä apare intr-un context ideo- 
logic mai larg. Ea este in directä continuitate cu 
mitul progresului dezvoltat odatä cu moderni- 
tatea. Nici Antichitatea, nici Evul Mediu sau 
Renasterea nu au cunoscut ideea moderna a 
unui proces continuu si nelimitat. Primii pa$i in 
dezvoltarea unei conceptii filosofice bazate pe 
progres ii fac gånditorii Niccolö Machiavelli si 
Jean Bodin in sec. al XVI-lea. in sec. al XVII-lea, 
filosoful metodei experimentale, Francis Bacon, 
publicä douä lucräri rämase celebre: Novum 
Organonum $i Nova Atlantis. In prima lucrare, 
el aratä autoritatea noii stiinte möderne bazate 
pe experiment si metode empirice de cercetare. 
Pe coperta cärtii era scrisä deviza: „multi vor 
trece dincolo de hotarele vechilor cunostinte 
despre lume si astfel stiinta va spori”. In a doua 
carte, filosoful descrie viata fericitä, datoritä 
progresului, de pe o insula condusä de savantii 
organizati intr-o institutie a intelepciunii 
numitä Casa lui Solomon. 


Aceste principii, care vor dezvolta mentali- 
tatea lumii möderne, vor favoriza formarea 
unei adevärate ideologii a progresului. Aceastä 
ideologie va fi sustinutä de optimismul dat de 
descoperirile stiintifice si tehnice din secolele 
urmätoare revolutiei stiintifice din moderni¬ 
tate. Secolul luminilor, prin filosofia iluministä, 
va intäri aceastä ideologie, iar revolutia fran- 
cezä, expresia politicä a filosofiei iluministe, va 
avea pretentia sä realizeze ideea de progres prin 
impunerea domniei ratiunii umane autonome. 
Preluånd din filosofia pozitivistä, mai multe 
teorii din diversele domenii ale stiintei se vor 
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aräta mai curånd rodul unor interpretäri ideo¬ 
logice decåt efectiv conceptii coerente bazate 
pe fapte reale. 

Teoria evolutionistä din biologie apare intr-un 
asemenea cadru, fiind relationatä cu alte 
conceptii din diferite domenii. De exemplu, 
teoria lui Laplace, in astronomie, si cea a lui 
Lyell, in geologie, au legäturä cu teoria evolu¬ 
tionistä a lui Darwin si Lamarck din biologie. 
Teoria evolutionistä deschide noi perspective 
mitului progresului. De acum, progresul se 
confundä cu insä^i ideea de evolutie. Herbert 
Spencer dezvoltä o adeväratä filosofie a evolu- 
tiei. El spune cä omenirea va ajunge la o mora- 
litate organicä. Atunci oamenii vor face binele 
in mod natural, astfel viata devenind mai bunä 
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si mai fericitä. Teoria evolutionistä va influ- 
enta si conceptia despre religie (teoriile despre 
originea religiei - Max Muller, Hartmann in 
sec. al XlX-lea), sociologia, psihologia (intuiti- 
onismul lui Bergson). 

Teoria evolutionistä se bazeazä pe niste prin¬ 
cipii. In mare, aceste principii pot fi rezumate la 
urmätoarele: lumea este inteligibilä, ea poate si 
trebuie descrisä dupä exigentele logicii formale 
ale matematicii; exigentele stiintifice impun o 
autosuficientä a legilor naturii in explicarea rati- 
onalä. Stiinta nu trebuie sä recunoascä o inter- 
ventie exterioarä care sä perturbe cursul natural 
al transformärilor si schimburilor de energie; 
inteligibilitatea lumii presupune universalitatea 
legilor naturale. Evenimentele trecute trebuie 
analizate in fiinctie de legile stabilite azi si ven- 
ficate in experientele prezente; universalitatea 
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legilor naturii face ca fenomenul viului sä 
nu tina exclusiv de biologie, ci sä fie integrat 
intr-un fenomen natural cosmic (istoria omului 
este legatä de istoria cosmosului); diversitatea 
formelor de viatä nu este ireductibilä. Fiintele 
vii trebuie studiate, cäutånd o explicare gene- 
ralä. Acestea trebuie puse in continuitate unele 
cu altele si continuitatea se face dupä o arbo- 
rescentä unde fiintele se diferentiazä incepånd 
cu un strämos comun, printr-o succesiune de 
transformäri; fiinta umanä nu trebuie exclusä 
observatiei si explicatiei stiintifice. 

>11 > > > 

Bibliografie. Dictionnaire encyclopédique de la langue 
franfaise , Ed. Hachette, 1995; Lemeni, Adrian, Sensul 
eshatologic al creatiei , Ed. Asab, Bucuresti, 2007; Sandu, 
Gheorghe, Evolutia spre Creator , Ed. Mitropoliei Olte- 
niei, Craiova, 2003; Sandu, Gheorghe, Stiintä fi Credintä, 
Ed. Mitropoliei Olteniei, Craiova, 2007. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

EVOLUTIONISM. Evolutionismul repre- 
zintä o distorsionare ideologicä a rezultatelor 
din stiintä si vizeazä, in cele din urmä, expli- 
carea originii si functionärii lumii in mod 
autonom de realitatea lui Dumnezeu. Inclusiv 
la centenarul din 1959, organizat in onoarea 
darwinismului, savantul Gaffron afirma despre 
teoria lui Darwin: „Este o teorie elegantä, dar 
nicio faråmä de dovadä, nici mäcar un singur 
fapt nu ne forteazä sä o credem. Ceea ce 

existä este doar dorinta omului de stiintä de 

> > > 

a nu admite discontinuitate in naturä si de a 

> 

nu presupune un act creator care este pentru 
totdeauna dincolo de intelegere”. 

Teoria evolutionistä, desi este prezentatä ca 
teorie stiintificä, rämåne doar o ipotezä nedu- 
blatä de exigentele impuse pentru recunoas- 
terea ei ca teorie stiintificä. Bineinteles, inte- 
gratä intr-o paradigmä mai largä, ea s-a impus 
in constiinta colectivä nu prin rigurozitate 
stiintificä, ci prin asiduitate ideologicä. Una 
dintre probele redutabile ale evolutionismului 
ar fi aparitia de noi specii prin evolutie. „Dacä 
ar fi posibil acest lucru prin evolutie, s-ar putea 
creiona mai departe un scenariu care, tot prin 
evolutie, sä ducä la categorii sistematice mai 
mari, eventual pånä la cuprinderea intregii lumi 
vn, ceea ce ar face nenecesarä creatia specialä 


a lui Dumnezeu. Cu toate eforturile ftiintei, 

afa ceva nu s-a putut obtine. Bariera amintitä 

s-a dovedit de netrecut. Asa cä teoria evolutio- 

’ . > 

nistä nu este decåt o ipotezä. In fond, nici nu-fi 
meritä numele de teorie. O teorie vine sä explice 
fapte care o preced, iar in acest caz faptele pe 
care le teoretizeazä lipsesc cu desävårsire. Ne 
afläm in fata unei simple ipoteze. De fapt, in 
cercurile lor, oamenii de ftiintä recunosc acest 

lucru si numai in afarä, in fata celor neavizati, 

> ' > > ' 

prezintä lucrurile ca certitudini”. 

Bibliografie. Dictionnaire encydopédique de la langue 
franfaise , Ed. Hachette, 1995; Lemeni, Adrian, Sensul 
eshatologic al creatiei , Ed. Asab, Bucuresti, 2007; Sandu, 
Gheorghe, Evolutia spre Creator , Ed. Mitropoliei Olte- 
niei, Craiova, 2003; Sandu, Gheorghe, Qtiintä fi Credintä , 
Ed. Mitropoliei Olteniei, Craiova, 2007. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

EVREU. Membru al poporului israelit. 
Despre poporul israelit este consemnat, in 
Sfånta Scripturä, cä face parte din ramura 
popoarelor semitice, avånd ca strämof pe patri- 
arhul biblic Avraam. 

Avraam, in urma chemärii lui Dumnezeu, 
päräseste, in sec. al XVIII-lea i.Hr., tinutul 
säu natal din Urul Caldeei, impreunä cu sotia 
sa, Sara, nepotul säu Lot si cu toate bunurile 
sale, stabilindu-se in Haran, iar mai tårziu 
in Canaan. Deoarece ipotezä cä Avraam, ca 
strämos al unui neam, ar fi doar capul unei 
singure familii, cercetätorii Bibliei si istoricii 
väd in el mai degrabä conducätorul unui trib 
semit numeros, lucru pe care il observäm si 
din Fc 14, 15, unde ne este prezentatä lupta 
dintre Avraam si oamenii säi cu regii Amrafel 
al Senaarului, Arioc al Elasarului, Kedarlaomer 
al Elamului si Tidal al Gutinului, pe care ii 
invinge. Locuitorii Canaanului le-au dat celor 
proaspät sositi numele de ivrim , deoarece si-au 
facut aparitia de la räsärit de Iordan, in limba 
semitä eber insemnånd parte. Astfel, ivrim sau 
ibrim sunt cei veniti de peste råu sau din partea 
de est a Iordanului. 

De la stabilirea lui Avraam aici, timp de 
aproximativ patru generatii, evreii ifi vor 
face simtitä prezenta in Canaan, iar datoritä 
ocupatiei lor de bazä - pästoritul -, vor inträ 
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in contact nu doar cu canaanitii, ci fi cu filis- 
tenii, situati pe coasta de sud-est a Medite- 
ranei, fi chiar cu egiptenii. 

Cu timpul, evreii, datoritä tratativelor 
purtate cu bästinasii, vor inträ in posesia 
unor teritorii restrånse in sudul tärii, la 
Hebron, care va deveni fi loc de ingropare 
pentru patriarhii Avraam, Isaac si Iacov. 
De la patriarhul Iacov, care in urma luptei 
cu ingerul Domnului la Penuel (Fc 32, 28), 
in timpul reintoarcerii din Caldeea, primise 
numele de Israel (bärbatul care 1-a väzut pe 
Dumnezeu), evreii isi vor lua fi ei numele 
de israeliti. Tot in timpul patriarhului Iacov, 
evreii se vor stabili in Egipt, din cauza unei 
secete prelungite, unde Iosif, unul dintre cei 
12 fii ai lui Iacov, primise o functie politicä 
inaltä, fiind al doilea dupä faraon. Conform 
Sfintei Scripturi, evreii vor sta in Egipt timp 
de 400 de ani. Ca urmare a deteriorärii rela- 
tiilor dintre ei si egipteni, acestia vor päräsi 
Egiptul sub conducerea lui Moise, care inde- 
plinea, in acest fel, un mandat divin. 

Dupä iesirea din Egipt, evreii nu vor intra 
imediat in Canaan, ci se vor peregrina prin 
desert timp de 40 de ani. Abia dupä moartea 
lui Moise si sub conducerea lui Iosua acestia 
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vor intra in Tara Fägäduintei. Dupä moartea 
lui Iosua, conducerea poporului va fi preluatä 
de bätråni, iar mai tårziu de cätre judecätori, 
care, in anumite perioade de timp, erau chemati 
sä apere credinta monoteistä si tara de inva- 
ziile unor popoare sträine. In timpul ultimului 
judecätor - Samuel se va introduce ca formä 
de guvernämånt monarhia, primul rege fiind 
Saul (1050 i.Hr.) din semintia lui Veniamin, 
acesta fiind urmat de David (1013-973 i.Hr.) 
fi Solomon (973-933 i.Hr.), sub acestia statul 
Israel atingånd apogeul puterii sale. Sub 
domnia lui Roboam, fiul lui Solomon, regatul 
va intra intr-o stare de decadentä, lucru care va 
duce la divizarea lui in douä regate distincte: 
Regatul de Sud sau Iuda, cu capitala la Ieru- 
salim, si Regatul de Nord, Efraim sau Israel, cu 
capitala la Samaria. 

Relatiile incordate intre cele douä state, 
apelul la puteri sträine pentru solutionarea 


conflictelor si indepärtarea de la legämåntul 
cu Iahve fi de la credinta monoteistä vor duce 
inevitabil la präbusirea lor, Regatul de Nord 
va fi desfiintat de cätre asirieni in 722 i.Hr., 
iar in 586 i.Hr. regatul lui Iuda va impärtäsi 
si el aceeasi soartä, fiind cucerit de cätre babi- 
lonieni, iar evreii fiind deportati in Babilon, 
de unde se vor intoarce dupä 70 de ani, sub 
conducerea printului Zorobabel si a arhiere- 
ului Iosua, sub a cäror indrumare se va recon- 
strui si templul din Ierusalim. Totusi, un nou 
stat independent va fi constituit in 165 i.Hr., 
de Iuda, supranumit Macabeul, in urma unei 
revolte impotriva sirienilor. Acest stat va fi 
cucerit de romani in 63 i.Hr., iar din 37 i.Hr., 
prin incuviintarea lui Marc Antoniu si a lui 
Augustus, pe tron va urea Irod Idumeul. Din 
44 d.Hr., Iudeea va fi guvernatä de procu- 
ratori romani. In anul 70 d.Hr., statul evreu 
este distrus de romani, pentru evrei incepånd 
astfel perioada diasporei. Statul evreu a fost 
reinfiintat abia in anul 1948. 

Bibliografie. Abrudan, Dumitru, „Cre$tinismul ?i 
mozaismul in perspectiva dialogului interreligios” (tezä 
de doctorat), in: MA, XXIV (1979), 1-3; Abrudan, 
Dumitru, „Religia evreilor, iudaismul”, in: MA, XXXI 
(1986), 5; Dictionar enciclopedic de iudaism , Ed. Hasefer, 
Bucuresti, 2000. 

Teodor Baba 

EXAPOSTILÅRIE. (gr. exapostilaria anas - 
tasima\ exapostello - a trimite) Cåntäri in 
serviciul Utreniei (unsprezece la numär), ce 
se executä pe glasul al II-lea, intre oda a 9-a a 
canonului si laude (hvalite). 

Textul lor aminteste de trimiterea femeilor 

9 ~ 

mironosite cätre Apostoli, dupä Invierea 
Måntuitorului Hristos, fi trimiterea Apos- 
tolilor cätre popoarele pägåne, spre propovä- 
duire. Ele stau in legäturä cu cele 11 Evan- 
ghelii ale Invierii, pe care le parafrazeazä sau 
le rezumä, autorul lor fiind Leon al Vl-lea 
Filosoful (886-912) sau fiul säu, Constantin 
al VH-lea Porfirogenetul (913-959). Mai sunt 
numite fi svetilne (de la svet -luminä) sau 
luminånde, deoarece se cåntau in momentul 
in care soarele incepea sä räsarä. 

Nicu Moldoveanu, Stelian Iona^cu 
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EXONÅRTEX. (gr. exonartix - tindå sau 
pridvor) Pridvor inchis, in partea de apus a 
bisericii, sau deschis, cu patru stålpi de susti- 
nere, asezat in fata usii de intrare in pronaosul 
bisericii. La bisericile cu exonartex inchis, in 
interiorul acestuia sunt pictate urmätoarele 
teme: Judecata de Apoi, Scara lui Iacov, Adam 
si Eva in Rai, Scara Sf. loan Scärarul, Vämile 
väzduhului s.a. 

y 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Cl resan u, Badea, Tezaurul liturgic al SJintei 
Biserici Creftine Ortodoxe, Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re$ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAvscHi,Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare. Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 

EXORCISM. (gr. exorkismos ; lat. exorcismus - 
legare prin juråmånt) Practicä religioasä de 
alungare a demonilor dintr-o persoanä sau loc. 
Aceastä practicä face parte din sistemul de 
credinte a mai multor culturi si religii, avånd la 
bazä un ritual in care entitatea este provocatä 
la un jurämånt sau ii este poruncit sä plece, in 
numele unei puteri superioare. 

Stråns legat de termenul de s^opKiopö^ este 
cel de 8^opKiGTf|(^ care este tradus prin exor- 
cist y adicä cel care alungä sau scoate demonii 
sau duhurile rele dintr-un om posedat, prin 
conjurare in numele lui Dumnezeu si prin 
rugäciuni. De la acest termen de origine greacä 
a ramas si numele rugäciunilor de alungare a 
demonilor, asa-zisele lepädäri care sunt citite 
de cätre preot inainte de oficierea Tainei Sfån- 
tului Botez. Asadar, exorcismul este un act 
sävårsit de Bisericä, prin care, in numele lui 
Iisus Hristos, o persoanä este apäratä de influ- 
enta diavolului si eliberatä de sub stäpånirea 
lui. Potrivit invätäturii de credintä a Bisericii, 
din cauza päcatului neascultärii, diavolul a pus 
stäpånire asupra oamenilor, insä prin lucrarea 
de räscumpärare a lui Iisus Hristos, puterea 
diavolului a fost invinsä: „Acum este judecata 
acestei lumi; acum stäpånitorul lumii acesteia 
va fi aruncat afarä” {In 12, 31; Evr 2, 14 ). La 


Judecata de Apoi, domnia si puterea diavolului 
va fi fråntä in mod desävårsit si definitiv. Dupä 
alegerea Sfintilor Apostoli, Måntuitorul le-a 
dat acestora $i puterea de a scoate demoni in 
numele Lui : „pe demoni scoateti-i afarä” {Mt 
10,8; Mc 16,17; Lc 11,19-20). Åceastä putere 
a fost läsatä atåt Sfintilor Apostoli, cåt fi Bise¬ 
ricii si este folositä de aceasta mai ales in rugä- 
ciunile de dinaintea Tainei Sfåntului Botez sau 
in alte rugäciuni, cum ar fi molitfele Sf. Vasile 
cel Mare §i ale Sf. loan Gurä de Aur, citite doar 
in conditii speciale. 

Bibliografie. Bailly, Anatole, Dictionnaire Grec- 
Franfais, Ed. Hachette, Paris, 2000; Gutu, Gheorghe, 
Dictionar Latin-Romån, Ed. Humanitas, Bucure^ti, 
2007; Kittel, Gerhard, IheologicalDictionary of theNew 
Testament , vol. 2: A-H, W.M.B. Eerdmans Publishing 
Company, Grands Rapids, Michigan, 1999; Liddel 
Henry, George, Scott, Robert, Greek-English Lexicon, 
Clarendon Press, Oxford, 1996; Lossky, Nicholas et al., 
Dictionary of the EcumenicalMovementfN.C.C. Publica- 
tions, Geneva, 2010; Mircea, loan, Dicfionar al Noului 
Testament A-Z, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure$ti, 1995; Negoitä, 
Athanase, Teologia biblicä a Vechiului Testament , Ed. 
Sophia, Bucuresti, 2004. 

Dom Fer 

EXORCIST. (gr. exorkistis) Membru al 
clerului de rang inferior, atestat documentar 
in sec. al II-lea, hirotesit, care avea ca sarcinä 
alungarea duhurilor necurate din cei posedati 
si ingrijirea acestora. 

Incepånd cu sec. IV-V, ei citeau exorcismele 
din rånduiala Botezului. Cånd ei au disparut ca 
treaptä a clerului inferior, atributiile lor au fost 
preluate de episcopi si preoti. Se mai pästreazä 
ca treaptä in Bisericä Romano-Catolicä. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä , Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe, Tipografia Gutenberg, Bucu¬ 
resti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, Teodor, 

Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare. Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäufi, 1929; Necula, Nicolae 
D., „Cånd se citesc Molitfele Sfåntului Vasile cel Mare?”, 
in Nicolae D. Necula, Traditie si innoire in slujirea htur- 
gicä, vol. I, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucure ? ti, 2001, pp. 309-313; Vilciu, 
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Marian, „Molitfele Sfantului Vasile cel Mare in practica 
liturgicä a Biserien”, in: Analele Universitätii „ Valahia D - 
Facultatea de Teologie, Targovi^te, 2009, pp. 196-203. 

Nicolae D. Necula 

EXÖRDIUM. (lat. exordium - inceput ; gr. 
proimton — intrare, preambul sau preludiu al unei 
cuvåntäri) Introducerea din cadrul predieii. 
Conform principiilor clasice ale Retoricii, este 
prima dintre etapele constructiei discursive 
(exordiu, naratiune, dovedire, respingere, pero- 
ratie), echivalentul TtpöXoyoq-ului din tragedia 
si poezia antieä. In viziunea lui Aristotel, 
exordiumul este o „deschidere de drum”, iar o 
asemenea deschidere trebuie sä fie incitantä, 
abilä si, in acelasi timp, limpede. Introducerea 
prefigureazä, in linii mari, continutul expu- 
nerii, motiv pentru care adesea se incheie cu un 
enunt ( propositio ) care formuleazä clar si direct 
jubiectul. Retorica romanä ii atribuia douä 
ubdiviziuni interferente functional: insinuatio 
( .i captatio benevolentiae. Fie prin aetualizarea 
unor cunostinte dobåndite anterior, fie prin 
faurirea unei dispozitii afeetive ad hoc, exor¬ 
diumul pregäteste receptivitatea auditoriului 
pentru mesajul tematic ce va fi aprofundat, prin 
explicatii si argumentäri, in tratarea predieii. 

Bibliografie. Carnegie, Dale, Cum så vorbim in public , 
trad. I.M. Nistor, Ed. Curtea Veche, Bucure?ti, 2007; 
Cicero, Arta oratoriei , Ed. Saeculum Visual, Bucu- 
re^ti, 2007; Gordon, Vasile, Introducere in Omileticä , 
Ed. Universitätii din Bucure^ti, Bucure^ti, 2001; Belu, 
Dumitru, Curs de Omileticä (dactilografiat), Biblioteca 
Arhiepiscopiei Sibiului, Sibiu, 1968; Long, Thomas G., 
JPawn to King Four: Sermon Introductions and Commu- 
nicational Design”, in: Reformed Review, XL (1986), 
1, pp. 27-35; McClure, John S., Preaching Words. 144 
Key Terms in Homiletics, Westminster John Knox Press, 
Louisville/London, 2007; Sälävästru, Constantin, Mic 
tratat de oratorie, Ed. Universitätii »Al- 1. Cuza”, Iasi, 2006. 

Marius Daniel Ciobotä 

EXPERIÉRE. (spirit.) Simtirea prezentei 
dumnezeiesti nu doar pe cale teoreticä, ci si pe 
cale duhovniceascä. 

Nu existä teologie decuplatä de manifestarea 
haruiui, prin acesta producåndu-se partici¬ 
parea omului la realitatea dumnezeiascä cea 
de dincolo de posibilitätile umane de accedere. 
Dacä in sensul stiintei möderne afirmäm cä 


omul experimenteazä, realizeazä experimente, 
adicä produce manipuläri ale fenomenelor 
deseoperite in naturä cu ajutorul unui aparat 
tehnic de investigare si avånd ca scop dobån- 
direa unor informatii cåt mai precise despre 
acestea, in mod teologie vorbim, mai curånd, 
de experientä, respectiv de experiere, cele douä 
exprimånd gestul de impärtäsire a omului din 
realitatea pe care Dumnezeu, cu harul Säu, i-o 
deseoperä. Departe de problematica manipu- 
lärii obieetului cunoasterii sale, proprie stiintei, 
teologia infatiseazä un chip de cunoastere prin 
care omul experiazä in integralitatea fiintei sale, 
iar obiectul cunoasterii sale este prezentä perso- 
nalä care presupune gest de intälnire dialogic. 
Traditia Bisericii dä märturie asupra centrali- 
tätii experientei in viata Bisericii. Färä faptul 
viu al gestului de viatä religioasä, teologia 
se perverteste pånä la a deveni discurs farä 
continut, simplä manipulare de concepte pe 
marginea unor subieete religioase. Viata Bise¬ 
ricii se structureazä in jurul eultului: liturghia 
este taina prin excelentä a vietii Bisericii, expe- 
rienta fundamentalä prin care omul se struc¬ 
tureazä in gest de impärtäsire din viata pe care 
Dumnezeu i-o dezväluie. Liturghia prelungeste 
la infinit momentul Cincizecimii in mäsura in 
care nu este altceva decåt o repetatä Cincize- 
cime - pogoråre a Duhului Sfånt peste comu- 
nitatea rugätoare, pe care o sfinteste. Liturghia 
este gestul de rugäciune al Bisericii, gest prin 
care Biserica se naste continuu. In acest mediu 

y Ä 

de måntuire, anticipare concretä a Impärätiei 

Cerurilor, omul experimenteazä liturgic, iar 

spatiul liturgic constituie prin excelentä locul 

måntuirii, laboratorul experientei erestine 

centrate pe gestul impärtäsirii cu Hristos. 

Demersul intälnirii lui Dumnezeu trece,in mod 

necesar, prin gestul curätirii inimii, intrucåt 

doar experientä curätirii inimii duce la experi- 

• 

enta „vederii” lui Dumnezeu. Pocäinta, numita 
si „innoirea mintii” (metanoia), este, in fondul 
ei, o deschidere personalä cätre lucrarea haruiui. 
Experientä erestinä se adreseazä omului läun- 
tric, interiör: se porneste la drum printr-un 
efort de lepädare a patimilor, adicä de renun- 
tare treptatä la acele comportamente bolnave 
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pervertite care irosesc puterile sufletesti, si se 

cre^te treptat in dobåndirea virtutilor, ca drum 

de intensä regenerare a simturilor duhovni- 

cesti. Inima curätitä de pacat devine astfel tot 

mai »»transparenta’ prezentei lui Dumnezeu 

$i, printr-o tot mai deplinä »»coboråre a mintii 

in inima”, omul se intålneste cu Hristos cel 

säläsluit in altarul sufletului säu la momentul 

sävärsirii tainei botezului. Unificarea tuturor 
> 

compartimentelor constiintei umane in aceeasi 
lucrare §i unirea activitätii mintii cu simtirea 
inimii sunt afirmate de experienta misticii 
ortodoxe ca mijloc de vindecare a schizofreniei 
läuntrice care separä atät de frecvent inteli- 
genta de simtire la omul contemporan. 

Atåt experimentul stiintific, cåt si experienta 
de tip religiös sunt rezultatul unui demers 
personal de filtrare interioarä a realitätii. Stiinta 
o face printr-un filtru intelectual de tip cuge- 
tare logicä, filtru continuu perfectionat prin 
dezvoltare metodologicä. Teologia, nefiind atåt 
mod de gåndire, cåt mod de fiintare, de träire, 
propune un altfel de filtru, al inimii antre- 


nate prin rugäciune in a surprinde inspiratia 
Duhului. In Hristos, spune Sf. Apostol Pavel, 
nu mai este omul psihologic, ci omul duhovni- 
cesc. Nu mai este omul care reactioneazä dupä 
legea firii, ci omul in care Duhul Sfånt locuieste 
si inspira modul de fiintare. Dacä stiinta afirmä 
cartezianul „cuget, deci exist”, väzånd in exerci- 


tiul intelectual un fel de dovadä si de conditie 
fiintärii, teologia exprimä constiinta experiei 
Fiintei vesnice, in demers de fiu ascultätor cåt 


Pärinte, prin iubire, traducåndu-1 prin existen- 
tialul „iubesc, deci exist”. Iubind pe Dumnezeu, 


mä unesc cu Cel Ce este vesnic, si impärtäsin- 
du-mä prin aceastä unire din actul fiintärii Lui, 
sädesc in mine implicit vesnicia. Experienta 
teologicä poartä o implicitä dimensiune esha- 
tologicä, presupune o proiectare experientialä 
dincolo de spatiu-timp. 

Experienta religioasä a fost deseori contestatä 
de unii oameni de stiintä. Altii au observat insä 
cä gradul de incredere in ambele feluri de expe- 
rientä, stiintificä si teologicä, tine de o validare 


comunitarä: »»Paralelismul intre experimentul 
stiintific si experienta misticä ar putea sä parä 


surprinzätor din perspectiva naturii diferite a 
acestor douä acte de observatie. Fizicienii isi 

» j 

realizeazä experimentele in echipä, cu ajutorul 
unei aparaturi sofisticate [...]. Experimentele 
stiintifice pot fi repetate oricånd, de oricine, 
in timp ce experienta misticä este rezervatä 
cåtorva adepti [...]. Dar o examinare mai atentä 
aratä cä deosebirile intre cele douä tipuri de 
observatie rezidä numai in modurile de abor- 

7 

dare respective §i nu in complexitatea sau in 
gradul de incredere pe care il inspirä. Oricine ar 
dori sä repete experimentele de fizicä atomicä 
efectuate de oamenii de stiintä ar avea nevoie 
de ani de studiu. Numai dupä aceea, persoana 
in cauzä va fi in stare sä punä naturii intre- 
bäri despre un anumit fenomen si sä inteleagä 
räspunsul pe care il va primi”. 

Omul de stiintä, lucrånd singur sau in echipä, 
dezvoltä experimentul incadrat in paradigma 
acceptatä de comunitatea cäreia ii apartine si 
cäreia ii incredinteazä rezultatele muncii sale, 
prin raportarea la spiritul critic al comunitätii 
stiintifice. In chip similar, crestinul träieste 
experienta personal, dar luånd in considerare 
constiinta eclesialä la care raporteazä toatä 
träirea sa, prin gestul duhovniciei. Mai mult, 
atåt experienta teologicä, cåt si experimentul 
stiintific presupun o coerentä interioarä in 
vederea dezvoltärii cunoasterii: in teologie 
primeazä ascultarea duhovniceascä, incadrarea 
intr-o linie de conduitä cu reguli si libertate 
coordonate prin paternitatea duhovniceascä, in 
timp ce in stiintä, regulile logicii si competenta 
profesionalä, raportate la spiritul critic comu- 
nitar, asigurä coerentä demersului de expe- 
rimentare. Ambele demersuri, atåt stiintific, 
cåt si teologie, presupun o erestere gradatä: 
teologia prin experimentare in Jaboratorul 
vietii liturgice, iar stiinta prin cercetare in labo- 
ratorul asociat disciplinei in interiorul cäreia 

are loc cercetarea. 

Pe de altä parte, sä remareäm cä problematica 
repetabilitätii experientei religioase ar putea 
pärea dificilä celor familiarizati exelusiv cu 
perspectiva metodologiei stiintifice. Cu toate 
acestea, experienta religioasä - ne-o aratä viata 
Bisericii - este impärtäsibilä, comunicabilä §i 
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repetabilä. De exemplu, una dintre realitätile 
cele mai uzuale din viata cre^tinä, repetabilä 
la infinit - dar nu determinist, ci in gest de 
relatie personalä intre om §i Dumnezeu este 
experienta gustärii prezentei harului. Existä, 
spun cei experimentati in rugäciune, fatä de 
simtirea de inceput a harului, stäri infinit mai 
fine §i deci mai greu comunicabile, care privesc 
in viata duhovniceascä experienta cresterii 

läuntrice in Hristos. Dificultatea tine aici doar 

a > 

aparent de lipsa repetabilitätii. In fapt, asa cum 
in cercetarea stiintificä experimentul presu- 
pune o anumitä competentä metodologicä si 
conceptualä, fara de care acesta este imposibil 
de repetat, in teologie experienta poate cere o 
»competentä personalä” de primire (curätie a 
inimii, sau o minimä deschidere cätre aceasta), 
rezultat al unui efort de purificare si de curätire 
a omului läuntric. Exemplul cel mai evident 
este cel dat de experienta continuu impärtä- 
sibilä de rugäciune din relatia pärinte duhov- 
nicesc - ucenic. Ne amintim, in acest context, 
experienta simtirii prezentei luminii necreate 
la care Sf. Serafim de Sarov il face pärta$ pe 
ucenicul säu, Motovilov. Aceastä luminä, inac- 
cesibilä simturilor, este identicä cu cea in care 
Måntuitorul Se aratä ucenicilor pe Tabor. Desi 
personalä, deci profund subiectivä, experienta 
duhovniceascä este repetabilä si comunicabilä, 
insä niciodatä ca initiativä autonomä puterilor 
omului, ci ca dar de la Dumnezeu. 
Paralelismul intre cele douä demersuri - expe¬ 
rienta teologicä si experimentul stiintific - 
subliniazä si precizeazä, deopotrivä, natura 
diferitä a celor douä. In timp ce aparatura 


tehnicä incearcä »prelungirea” omului in exte¬ 
riör, puterea de pätrundere a ratiunii oferind 
coerentä si sistematizare demersului de obser- 
vare a naturii, träirea crestinä presupune cre§- 
terea omului interiör, crestere prin care simtu- 
rile spirituale, regenerate, restaurate determinä 
o transfigurare a participärii persoanei umane 
in lume. Fondul experimentului stiintific 
rämåne producerea unor informatii precise 
privind natura, interogarea sa fiind declaratä 
eficientä dacä aceasta a räspuns intr-o corectä 
incadrare in paradigma de investigare, in timp 
ce »obiectul” experientei teologice este o reali- 
tate personalä transcendentä care scapä funda¬ 
mental oricärei manipuläri de cätre om, si care 
nu poate fi cunoscutä autentic decåt in mäsura 
in care omul se deschide harului divin. Astfel, 
Dumnezeu, prin rugäciune, este rugat sä inles- 
neascä si sä cäläuzeascä participarea omului 
la realitatea dumnezeiascä si, prin aceasta, 
deopotrivä, la realitatea profundä a acestei 
lumi. Ortodoxia - »dreapta credintä” - nu se 
doreste decåt expresia unei autentice rapor- 
täri la Dumnezeu, prin har, cu alte cuvinte 
un räspuns nevoii fundamentale a omului de 
a-L cunoaste pe Dumnezeu asa care este El 
cu adevärat. 

Bibliografie. Aubenque, Pierre, Métaphysique et tech- 
niquey in Couloubaristis, Lambros (ed.), Uhéritage du 
mondegrccy Ed. Ousia, Paris, 1989, p. 24; B ren ner, Anas- 
tasios, Expérience, in: Lecourt, Dominique (ed.), Dicti - 
onnaire d'historie etphilosophie des Sciences , Éd. Quadrige/ 
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FAMfLIE. Grup de persoane inrudite, alcätuit 

de obicei din pärinti si copii, care convietuiesc 

si se gospodäresc impreunä. 

In Vechiul Testament, familia (bait) este la 

baza societätii israelite. Astfel se explicä faptul 

cä scrierile de intelepciune prezintä drept tel 

al vietii omului „construirea unei case”, adica 

intemeierea unei familii. Organizatä pe prin- 

cipii patriarhale, familia israelitä era alcätuitä 

din sot, sotie, adica generatiile mai vårstnice, 

si copiii, iar aläturi de acestia, uneori si slugile 

casei erau uneori socotiti membri ai familiei. 

} 

Prima poruncä data omului in Rai a fost 
aceea a perpetuärii speciei umane si a stäpå- 
nirii pämåntului: „Dati roadä si vä inmultiti si 
umpleti pämåntul si-1 stäpåniti!” (Fc 1,28). Dar 
procesul de inmultire a oamenilor nu este unul 
pur biologic $i care sä depindä doar de om, ci 
Dumnezeu intervine proniator in creatia Sa, 
promitånd celui drept multi descendenti (Fc 
15, 5; 16, 10; 22, 17; 26, 4). Conceperea este 
prezentatä deseori ca rezultat al rugäciunii, 
fiind un semn al binecuvåntärii lui Yahve (Fc 
29, 32; 33, 5; 3 Rg 1, 20.27; Ps 127, 3). Ascul- 

tarea si implinirea poruncilor lui Dumnezeu 
aduce binecuvåntarea „rodului påntecelui”, sau, 
in caz contrar, blestemul (Dt 28,2-4, in paralel 

cuD/28,15-18). 

Pe de o parte, fertilitatea unei femei si nasterea 
de multi prunci erau deseori läudate in socie- 
tatea israelitä. Aceastä problematicä este mult 
mai des abordatä in Vechiul Testament, decåt 
in cel Nou. De cealaltä parte, cine nu avea copii 
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era considerat de comunitate un blestemat si 
pedepsit de Dumnezeu (Fc 30, 1; 20, 17-18), 
un incercat (Fc 16,2; 30,2; 3 Rg 1,5) si un om 
farä viitor (Fc 15, 2). In familie, o femeie farä 
copii isi putea pierde rangul de primä-sotie, 
fiind ironizatä si batjocoritä. Din acest motiv, 
Avraam s-a plåns lui Yahve (Fc 15,2-3), iar Ana 
a fost tratatä cu vorbe de batjocurä de Penina, a 
doua sotie a lui Elcana (3 Rg 1,5-6). A muri farä 
sä lasi mostenitori era expresia blestemului lui 
Dumnezeu si tocmai de aceea relatiile sexuale 
in afara cäsätoriei erau aspru pedepsite (Lv 
20, 20-21). In aceste conditii, cäsätoria de 
levirat era permisä, dar numai in imprejuräri 
speciale, concrete (Fc 38,8, Dt 25,5-10). 
Textele Vechiului Testament relateazä cu 
precädere nasterea fiilor, accentuånd cä aceasta 
era una dintre principalele indatoriri ale unei 
femei, de indeplinirea cäreia depindea insäsi 
existenta familiei (Fc 30,1, 3 Rg 1). In Noul 
Testament intålnim chiar mentiunea cä femeia 
„se va måntui prin nasterea de fii” (1 Tim 
2,15 paral. cu 5,14). Acest aspect este intålnit 
si la alte popoare antice, intrucåt se considera 
cä nasterea de bäieti aduce pärintilor avan- 
taje sociale. Fiii perpetuau numele si traditia 
familiei, in timp ce fetele, la cäsätoria lor, 
deveneau membre ale altor familii. R. Judah a 
cuprins acesta in cuvintele: „Lumea are nevoie 
si de bärbati si de femei, dar fericit este acela 
a cärui copii sunt fii” (Pesahim 65a). In ceea 
ce priveste numärul minim de copn pe care o 
familie trebuia sä-1 aibä conform legii, opiniile 
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se impart intre $coala lui Shammai si Scoala 
lui Hillel. Conform celei dintäi, sotul $i sotia ar 
trebui sä aibä cel putin doi fii $i douä fiice, in 
timp ce Hillel stabileste un minim de cåte un 
copil de fiecare sex ( Yebamoth 62a). 
Genealogiile accentueazä importanta israe- 
litilor ca popor ales. Teritoriul primit ca dar 
de la Yahve trebuia sä rämånä in proprie- 
tatea lui Israel ( Lv 25, 25). In acest sens, una 
dintre legile levitice stipula chiar faptul cä un 
copil sträin putea deveni „averea” unui isra¬ 
elit, dacä acesta locuia pe teritoriul säu. Copiii 
sunt incununare si sens al vietii, ei dau sigu- 
rantä si putere intregii familii {Pr 17,6; Ps 127, 
3-5; 128, 3; lov 5, 25; Sir 25, 10). Literatura 

sapientialä accentueazä importanta existentei 
copiilor in familie si societate, intrucåt acestia 
sunt o garantie a sigurantei si perpetuärii fami- 
liei, a viitorului succés social si economic, iar, 
din punct de vedere religiös, ei reprezentau 
siguranta transmiterii Legii si a continuitätii 
cinstirii lui Yahve. Mai mult, Ps 127, 3-5 aratä 
cä fiii sunt un semn al puterii. 

Copilul nu are drepturi deosebite si este 
considerat inferior adultului, de aceea princi- 
piile educärii lui erau formulate preponderent 
negativ: el trebuie sä se teamä de Yahve §i sä 
aibä incredere in El. Idealul copilului israelit 
era, astfel, cel al robului temätor de Dumnezeu 
din tineretile sale {1 Rg 18, 12c). Educatia 
in familia israelitä avea rol socio-economic, 
cultural si religiös. Invätarea meseriei tatälui 
putea insemna asigurarea unui viitor loc de 
muncä, dar si a continuitätii unei traditii meste- 

-k ' > y j 

fugäresti. In cazul fetelor, moralitatea si faptul 
de a fi bunä gospodinä echivalau cu idealul de 
sotie. Imaginea dragostei tatälui fatä de fiul säu 
se regäse^te in credinta iudaicä in raportul de 
paternitate-filiatie dintre Dumnezeu si om, 
acesta presupunänd atåt ideea proniei divine 
pentru umanitate, cåt si cea a disciplinärii celui 
neascultätor. 

Bibliografie. Causse, A., „La crise de la solidarité de 
familie et de elan dans 1’Ancien Testament”, in: RHPR, 
vol. X, 1930; Pedersen, J., Israel. Its Life and Culture , 
Londra/Copenhaga, 1959, vol. I-II; Semen, P., „Impor- 
tanta familiei in Vechiul Testament”, in: Teologie si Viatä, 
SN,’ XIX (2009), 5-8, pp. 31-40; Vaux, Roland de, Das 


Alte Testament und seine Lebensordnungen , vol. I, Ubcr- 
tragung aus d. Franz, von Lothar Hollerbach, Herder 
Verlag, Freiburg, 1964. 

Constantin Oancea 

FANATISM. Fervoare generatoare de reactii 

extreme, in favoarea unor conceptii religioase. 

David Pestroiu 

FARISÉU. Membru al celei mai mari si mai 

i 

influente grupäri religioase iudaice, contem- 
porane activitätii pämåntesti a Måntuitorului 
Iisus Hristos, si care se distingea prin inter¬ 
pretarea si practicarea intr-un mod formal 
exagerat a Legii. 

In Noul Testament sunt pomenite freevent 
anumite grupäri si partide religioase impli- 
cate direct in evenimentele care au marcat 
inceputurile istoriei erestine. In limba ebraicä, 
membrii acestei grupäri sunt numiti perusim y 
iar in aramaicä perisaia , de unde grecescul 
(papioaioi {farisei ), transcris apoi in toate 
limbile möderne. Cuvåntul ebraic perusim 
este un participiu pasiv, care se traduce cu „a 
separa”, „a distinge”. In acord cu acest sens al 
verbului, fariseii ar fi, prin urmare, „cei sepa¬ 
rati”, „cei selectionati”, „cei alesi”, „diferiti de 
restul conationalilor lor”, adicä de poporul de 

rånd numit 'am hä 'året. Fariseii se numesc sau 

> 

au fost numiti astfel intrucåt ei s-au indepärtat 
atåt de lucrurile socotite impure sau necurate, 
cåt si de persoanele capabile sä cauzeze o inti- 
nare legalä, prin contactul cu ele. Toti scrii- 
torii antici ii prezintä ca pe niste oameni sepa¬ 
rati de tot ceea ce era vulgär, necurat, intinat, 
formånd intre ei un fel de cerc inchis. Ei ii 
desconsiderau pe oamenii de rånd, numindu-i 
„multime blestematä care nu cunoaste legea 
{In 7, 49). Fatä de stäpånirea romanä, fari¬ 
seii vor practica o rezistentä pasivä, evitånd 
insä sä se lase antrenati intr-o luptä deschisä 
impotriva acesteia. A fi un popor sfånt, ales 
si dedicat lui Iahve era scopul orieärui evreu 
pios, dar atingerea acestui scop prin atenta 
observare a prescriptiilor Legii mozaice, prin 
cunoasterea $i interpretarea ei adesea rigidä 
era specific tagmei fariseilor. Respectarea 
metieuloasä a zilei de odihnä, a normelor de 
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purificare ritualä si a zeciuielii era o caracteris- 
ticä a lor. Fariseii acceptau prescriptiile Legii 
scrise, dar respectau cu desävårsire si Legea 
oralä. Credeau in libertatea umanä aflatä sub 
controlul Providentei divine, credeau in invi- 
erea obsteascä, in ingeri, in vointa liberä sau 
liberul arbitru si asteptau venirea lui Mesia. 
Viziunea religioasä fundamentala a farise- 
ilor le-a permis acestora sä-si lase o amprentä 
permanenta asupra iudaismului. In ochii lor, 
religia primeazä peste toate celelalte lucruri. 
Insistenta cu care fariseii sustineau valoarea 
traditiei orale constituia deopotrivä forta si 
släbiciunea lor. Era aproape imposibil pentru 
un fariseu sä-si päräseascä locuinta, sä serveascä 
hrana sau sä intreprindä orice altä actiune farä 
a incälca una dintre infinitele prescriptii legale 
pe care ei insisi le-au formulat. 

In Sfånta Evanghelie, fariseii apar ca adversari 
ai Måntuitorului. Atitudinea lor potrivnicä 
si ostilä s-a manifestat mai intåi fatä de loan 
Botezätorul. In timp ce aproape toate clasele 
sociale ale vremii respective mergeau in masä 
la Iordan pentru a primi botezul Inaintemer- 
gätorului (.Lc 3, 7-14), fariseii si saducheii se 
deplasau si ei acolo pentru a-1 spiona pe loan 

m 3 , 7 ). 

Alexandru Moldovan 

FECIOÅRA MARIA. v. TEOTÖKOS. 

FECIORIE. Starea cuiva care nu a avut relatii 
de naturä sexualä si nu a experimentat, in mod 
voluntar, pläceri carnale, träind in nevinovätie 
si curätie. Poate fi atribuitä in aceeasi mäsurä 
atåt bärbatului, cåt si femeii, desi in decursul 
vremurilor, din punct de vedere religios-moral, 
fecioria ca virtute se raporteazä intr-o mai 
mare mäsurä la femeie. 

In religiile necrestine, fecioria unei femei tinere 
era P re pdtä si respectatä, constituind expresia 
puntatu, prospetimii si tineretii, garantia integri- 
tätii fortelor vitale, in multe dintre culturile strä- 
vechi, fecioria avea legäturä cu practicile de naturä 
religioasä. Existau diverse ritualuri care pretin- 
deau din partea sävårsitorilor o anumitä puri- 
tate sexualä, pornindu-se probabil de la credinta 


cä integritatea fortelor naturale permitea unirea 
magicä sau misticä cu fortele cosmice. 

In Vechiul Testament era complet necunos- 
cutä optiunea rämånerii in feciorie, ca stare 
permanentä in decursul vietii, din conside- 
rente de naturä religioasä. Optiunea fireascä 
pentru israelitii adulti era aceea a cäsätoriei, 
insä femeilor li se pretindea fecioria premari- 
talä, care era ocrotitä de legea mozaicä. Astfel, 
potrivit Is 22, 16-17, un bärbat care seducea 
o fecioarä nelogoditä, necinstind-o astfel, fie 
o lua de sotie, fie, dacä tatäl fetei nu era de 
acord cu cäsätoria, era obligat sä pläteascä o 
sumä de bani pentru inzestrarea fetei. In Dt 22, 
28-29 gäsim inäspritä aceastä prevedere prin 
aceea cä bärbatul care necinstea fecioara era 
obligat sä o ia in cäsätorie, farä a se mai putea 
despärti vreodatä de ea, iar tatäl fetei primea 
de la acela cincizeci de sicli de argint. Tot din 
Deuteronom afläm cä unirea consimtitä intre 
o fecioarä logoditä si un bärbat, altul decåt 
viitorul sot, era socotitä adulter si ambii faptu- 
itori erau condamnati la uciderea cu pietre (Dt 
22, 23-24). O prevedere aparte ii vizeazä pe 
preotii Legii Vechi care, avänd in vedere sfin- 
tenia misiunii lor, nu se puteau cäsätori decåt 
cu o fecioarä. Cartea Leviticului consemneazä 
interdictia preotilor de a lua in cäsätorie femei 
desfrånate, necinsdte sau divortate (Lv 21, 7), 
iar profetul Iezechiel interzice preotilor cäsä¬ 
toria cu femei väduve, exceptånd cazul vädu- 
velor de preoti (Iz 44,22). Un respect deosebit 
pentru feciorie se cerea si din partea fiicei de 
preot care, dacä ar fi cäzut in desfrånare, necin- 
stindu-si astfel tatäl si implicit slujirea sfåntä a 
acestuia, urma sä fie pedepsitä cu moartea, prin 
ardere (Lv 21,9). 

In Noul Testament, fecioria practicatä din 
considerente de naturä spiritualä este conside- 
ratä superioarä cäsätoriei, Måntuitorul Insusi 
läudånd pe cei care de bunävoie „s-au facut 
fameni pe ei insisi, pentru Impärätia cerurilor 
(Mt 19, 12). Prin exemplul vietii Sale pämån- 
testi, El a ilustrat in chipul cel mai inalt cu 
putintä fedoria cea adeväratä si desävårsitä si 
ne-a indreptätit spre alegerea ei. Räspunzånd 
unor nedumeriri de crestinilor din Corint, Sf. 
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Apostol Pavel vorbe^te despre raportul dintre 
feciorie si cäsätorie (1 Co 7), reiterånd acelasi 
sfat evanghelic al fecioriei pe care Måntuitorul il 
däduse Apostolilor, fara insä a neglija sau mini- 
maliza rosturile inalte pentru care a fost instituitä 
cäsätoria. Dändu-se pe sine ca exemplu, el intä- 
re§te pe cei care, pentru a se putea dedica in voie 
slujirii lui Dumnezeu, se hotäräsc sä imbrätiseze 
fecioria, dar, in acelasi timp, sfatuieste pe fiecare 
sä rämånä in starea socialä in care se aflä si sä 
se multumeascä, pentru moment, cu libertatea 
moralä si cu egalitatea spiritualä pe care le-au 
dobåndit prin Taina Sfåntului Botez, renuntånd 
la orice actiune izvoråtä din preocupäri sträine 
de caracterul strict religiös al chemärii crestine. 
Adevärata feciorie este, in conceptia aposto- 
lului, aceea care se implineste „si cu sufletul si cu 
trupuT (1 Co 7,34). 

Traditia patristicä a consemnat in pagini alese 
le multor Sfinti Pärinti si scriitori bisericesti 
lalta premire de care s-a bucurat virtutea 
scioriei in råndurile crestinilor din cele mai 
✓echi timpuri. Astfel, incä de la sfårsitul 
primului veac cre^tin fi inceputul celui de-al 
doilea se fac mentiuni despre crestini zelosi 
care, dorind sä-si dedice viata träirii in Hristos, 
au imbrätisat starea fecioriei, laolaltä cu säräcia 
de bunävoie fi practicarea unei vieti asce- 
tice, toate acestea concretizåndu-se ceva mai 
tårziu in aparitia monahismului. Cu trecerea 
timpului, fecioria a fost pretuitä si practicatä 
intr-o mäsurä crescåndä, numeroasele märturii 
de la sfärfitul sec. al II-lea si mai ales din sec al 
III-lea atestånd existenta unei categorii aparte 
a fecioarelor, ocupänd un loc de cinste in Bise- 
ricä. Apartenenta la aceastä categorie se facea 
printr-un ritual de consacrare care includea un 
jurämånt de castitate, a cärui incälcare aträgea 
dupä sine sanctiuni preväzute de canoanele 
unor sinoade (vezi Sinodul de la Andra, Can. 
19). Sfåntul Ciprian are cuvinte de mare laudä 
la adresa fecioarelor, numindu-le: „floarea 
Bisericii, podoaba' $i frumusetea harului 
duhovnicesc, starea cea fireascä a nevinovätiei 
originare; desävärsitä realizare, vrednicä de 
laudä oamenilor $i cinstirea ingerilor; chipul 
lui Dumnezeu care imitä viata cea sfåntä a 


Domnului”. Asupra fecioriei s-au aplecat, 
in paginile operelor lor, si alti autori patris- 
tici precum Metodiu de Olimp, Sf. Atanasie 
cel Mare, Sf. Vasile cel Mare, Sf. Grigorie de 
Nyssa, Sf. loan Gurä de Aur, in Räsärit, sau 
Sf. Ambrozie si Fericitul Ieronim in Apus. Se 
mai cuvine mentionatä existenta, in primele 
secole, a asa-numitelor fecioare subintroduse, 
fecioare care locuiau in casele unor clerici, 
sub pretextul asistärii si protejärii lor de cätre 

acestia. Aceastä formä de coabitare a suscitat 

> 

indoieli si a atras critici vehemente din partea 
unor slujitori ai Bisericii intre care se eviden- 
{iazä Sf. loan Gurä de Aur. 

Bibliografi e.Apologeti de limbä greacä , trad.T. Bodogae, 

Pr. O. Cäciulä, D. Fecioru, in coll. PSB , vol. II, Ed. Institu- 
tului Biblic §i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucuresti, 1980; Apologeti de limbä latinä , trad. N. 
Chitescu, E. Constantinescu, P. Papadopol, D. Popescu, 
introd., note $i indici N. Chitescu, in coll. PSB , vol. III, 
Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucuresti, 1981; Grigore Taumaturgul, 
Sf., Metodiu din Olimp, Scrieri, Ed. Institutului Biblic 
§i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti 
1980; Grigore de Nyssa, Sf., Ciprian al Cartaginei, 
Sf., Despre feciorie. impotriva desfrånärii. Despre chipul 
fecioarelor , trad. L. Pätra^cu, Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2003; 
Habra, Georges, Iubire si senzualitate , trad. D. Mezdrea, 
Ed. Anastasia, Bucuresti, 1994; Ioan Gurä de Aur, Sf., 
Despre feciorie. Apologia vietii monahale. Despre crefterea 
copiilor, trad. D. Fecioru, Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne Bucuresti, 2001; 
Teofilact al Bulgariei, Sf., Tälcuirea Epistolei intåi 
cätre Corinteni si a Epistolei a doua cätre Corinteni a slävi- 
tului si prea-läudatului Apostol Pavel , Ed. Cartea Orto¬ 
doxa, Bucuresti, 2005. 

Adrian Vasile 

FELÖN. (gr. felonis\ lat. casula , paenula\ slav. 
sfita) Vesmånt sub formä de pelerinä, purtat de 
preot pe deasupra celorlalte vesminte. 

De origine ebraicä, s-a pästrat sub forma 
penulei romåne, adicä o manta sau pele¬ 
rinä rotundä, farä måneci, atårnånd pänä jos 
si avånd o deschizäturä prin care se intro- 
duce capul. Pånä in sec. al XlV-lea, acesta 
era vesmåntul comun preotilor si episcopilor. 
Ierarhii 1-au inlocuit cu sacosul. Cånd felonul 
era confectionat cu mai multe cruci pe el, era 
numit polistavrioriy fiind purtat de mitropoliti 
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§i patriarhi. Cu o cruce, era purtat de episcopi. 
El este confectionat dintr-o stofa pretioasä, de 
culori diferite. La inceput, culoarea era cea albä. 
In timpul posturilor se purta felonul de culoare 
rosie, iar in Säptämåna Pätimirilor, precum si 
la slujbele funebre felon de culoare inchisä. 
Astäzi, felonul are aplicatä o cruce pe spate 
sau o iconitä cu Måntuitorul Hristos, Maica 

y 1 

Domnului sau un sfånt. Felonul simbolizeazä 
mantia sau hlamida rosie cu care Måntuitorul a 

y 

fost imbräcat in timpul Pätimirilor. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re$ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAVSCHi,Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Roman din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Nicolae D. Necula 


FEMINISM. (fr . féminisme) Miscare protes- 
tatarä sustinutä de cätre femei si care are ca 
obiective principale: atacul legal impotriva 
tuturor formelor de discriminare pe baza dife- 
rentei dintre bärbat si femeie, atacul impo¬ 
triva socializärii traditionale in functie de 
sex si atacul impotriva practicilor sexismului 

institutionalizat. 


Ideea de feminism este veche, ea apärånd odatä 
cu primele contestäri publice ale tratärii feme- 
ilor ca sex inferior si cu cerinta acestora pentru 
consideratie generalä. Evolutia acestei miscäri a 
cunoscut trei etape importante, in care s-a luptat 
pentru apärarea drepturilor femeii si pentru 
libertatea acesteia (prima etapä — de la mijlocul 
sec. al XlV-lea, continuånd pånä aproape de 
inceputul sec. al XX-lea; a Il-a etapä - intre anii 
1960 §i 1970, in care se militeazä pentru egalitate 
in toate domeniile de activitate: familie, educatie, 
loc de muncä etc.; a Ill-a etapä - incepånd din 
anii 1970, care pune accent pe identitädle dife¬ 


rite constituite pe crireru ae rasa, etn 
socialä, nadonalitate, religie). Celor tr< 
li se aläturä, de asemenea, si post-fem 
termen creat si introdus incepånd cu ar 
de cätre mass-media, care reuseste ast 

7 y j 


impunä viziunea despre cum au evoluat mi§cä- 
rile feministe dupä cel de-al doilea val. Post-fe- 
minismul a dorit sä introducä ideea cä tot ceea 
ce existä, ceea ce se produce, poate fi universal 
acceptat, restrictiile si canoanele de orice tip 
fiind anulate. Diversitatea $i flexibilitatea este 
ceea ce caracterizeazä gåndirea post-feministä, 
in opozitie cu constrångerile feministe ale anilor 

1960. 

Bibliografie. Culianu, loan Petru, Eliade, Mircea, Dicti¬ 
onar al religiilor , Ed. Polirom, Ia$i, 2007; Gatens, Moira, 
Feminism sifilosofie. Perspective asupra diferentei fi egalitåfii, 
Ed. Polirom, Bucure^ti, 2001; Dictionarul explicativ al 
limbii romåne, Academia Romånä, Institutul de Lingvisticä 
Jiorgu Iordan”, Ed. Univers Enciclopedic Gold, 2 2009. 

Gelu Cälina 

FERTILIZÄRE IN VITRO. Tehnicä ce 
constä in extragerea ovarelor mature (celula 
germinativä femininä), plasarea lor intr-un 
mediu de culturä (artificial, extracorporal), 
fecundarea lor cu spermatozoizi (celulä germi¬ 
nativä masculinä) obtinutä prin masturbare 
sau din banca de spermä, urmatä de transferul 
embrionului in trompa uterinä (organul tubular 
care face legätura intre ovar si uter). 

Reusita acestei tehnici este evaluatä astfel de 

y 

cätre Elio Sgreccia: recoltarea ovarului matur - 
95%; fecundarea - 90%; dezvoltarea in vitro - 
58%; sarcini la inceput - 17,1%; sarcini duse 
la termen - 6,7 %. (Elio Sgreccia, Manuel de 
Biothehnieque ). 

Sindromul de hipersensibilitate ovarianä 
presupune cresterea de volum a ovarelor, ascite, 
tromboze, icter, insuficientä respiratorie acutä, 
cresterea incidentei complicatiilor fetale: 
60-80% dintre avorturile spontane din primul 
trimestru de sarcinä sunt cauzate de alterarea 
cromozomialä a ovarelor obtinute prin stimu- 
lare sau de administrarea de gonadotropinä 
umanä si citrat de clomifen. O altä consecintä 
a fertilizärii in vitro este incidenta crescutä 
a sarcinilor multiple si a sarcinilor ectopice 
(dublä fatä de sarcinile fiziologice). Printre 
problemele etice amintim faptul cä recoltarea 
spermei prin masturbare este un impediment 
moral din punct de vedere crestin-ortodox, 
deoarece actul procreatiei este disociat de 
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relatia sexualä dintre soti. Conform invä$ä- 
turii crestine, existä o reflectare a antropolo- 
giei dihotonomice trup-suflet a fiintei umane 
in actul procreatiei. Pentru a se naste o nouä 
fiintä, trupurile si sufletele sotilor trebuie sä se 
uneascä deopotrivä, cuprinse de iubirea nedes- 
pärtitä acea iubire care face dintre unire un act 
corporal-spiritual. O parte din embrioni mor 
fatalmente in timpul procedurii, ceea ce dä o 
notä de criminalitate intregului sistem. Pentru 
o reusitä de 6,7%, surplusul de embrioni are o 
soartä tragicä: ei sunt eliminati sau folositi in 
diferite experimente, transferati unei alte femei, 
depusi la o bancä de embrioni, congelati pentru 
o perioadä nedeterminatä, asteptånd o utilizare 
ulterioarä. Aceste chestiuni creeazä posibili- 
tatea päcätuirii prin desfrånare, cäci folosind 
sperma altui bärbat (inseminare hetero trofa), 
adicä spermä heterologä, riscul de consanguini- 
tate creste mult, cel putin in comunitätile mici. 
rehnica fertilizärii in vitro alterezä notiunea 
de maternitate, permitånd preluarea embrio- 
nului de cätre o mamä surogat (negenicä) si, 
prin aceasta, actul procreatiei este desacralizat 
complet, deoarece momentul decisiv al procre¬ 
atiei nu este decåt o manipulare a unui operator 
sträin complet de starea sentimentalä si duhov- 
niceascä a cuplului. Tehnica este anormalä si 
prin faptul cä permite transferul de embrioni 
donati (apartinånd unui cuplu care nu are nicio 
legäturä cu marna gestantä), creånd confuzii 
grave privitoare la identitatea embrionului: 
geneticä, parentalä, socialä, juridicä. 

Pavel Chirilä 

FESTIVISM. Tendintä de a minimaliza 
sensul duhovnicesc al slujirii in favoarea unor 
exprimäri liturgice ample sub aspectul formelor, 
inså lipsite de fondul träirii intense, interioare. 
Bibliografie. Pestroiu, David, Liturghie si 
misiune , Ed. Reintregirea, Alba Iulia, 2012. 

David Pestroiu 

FIINTÄ. v. FIRE. Subiect sau obiect care este, 

9 7 

si care fiinteazä. 

y y 

Fiintä se constituie ca o categorie conceptualä 
unicä, deoarece prin ea se defineste apodictic 


orice alt fapt sau manifestare. Fiintä, fiind o 
preconditie si o determinare fiindamentalä a 
tuturor lucrurilor, nu poate fi definitä datoritä 
preeminentei ei, adicä anterioritätii sale fatä de 
tot ceea ce o intruchipeazä. Nu se poate spune 
ce este fiintä, pentru cä actul analitic al vorbirii 
despre ea provine din interiorul faptului de a fi, 
deci din interiorul conditionärii ei. Din acest 

7 

motiv, fiintä este o categorie conceptualä cu 

un grad maxim de abstractizare, situåndu-se 

intr-un raport de apofatism absolut fatä de 

puterea analiticä a constiintei omului. In acest 

sens, nimeni nu poate spune ce este exact fiintä, 

cäci noi constatäm doar actul de a fiintä al lucru- 

> 

rilor. Izvorul fiintei sau al faptului de a fi este 
Insusi Dumnezeu, iar El este singura Fiintä 
Care Se situeazä in afara conditionärii faptului 
de a fi. Din acest motiv este numit „Dätätor al 
vietii”, adicä al faptului de a fi, si El este Creator, 
adicä Cel Care aduce din nefiintä la fiintä. 

Bibliografie. Heidegger, Martin, Fiintä si timp, Ed. 
Humanitas, Bucure^ti, 2002; Stäniloae, Dumitru, 
Teologia Dogmaticä Ortodoxä , vol. I, Ed. Institutului 
Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romäne, 
Bucuresti, 1996. 

Mihai Burlacu 


FILIÅTIE DUPÄ HAR. Expresie specificä 
teologiei dogmatice ortodoxe, care are rädäcini 
biblice in special in epistolele pauline (Rm 8, 
17; Ga 4,7) si se referä la calitatea pe care o 
dobåndim noi oamenii, in Iisus Hristos, aceea 
de a deveni fii ai Tatälui. 


Teologia räsäriteanä aratä cä, dacä Fiul este Fiu 
al Tatälui prin naturä, noi oamenii, in mäsura 
in care ne asemänäm cu Fiul, prin ascezä, 
implinirea poruncilor si impärtäsire cu Sfin- 
tele Taine, devenim fii ai Tatälui, in Hristos. 

A A* 

Infierea firii omenesti s-a facut prin Intruparea 
Cuvåntului. Omul, neputånd sä devinä prin 
sine insusi fiu, Fiul S-a facut om si astfel omul 
a fost infiat. Infierea firii omenesti in Hristos 

7 

nu este pur si simplu simbolicä, ci realä. Replä- 
mädind in Sine Insusi firea omului, Hristos 
Si-a facut-o firea Sa proprie, astfel incåt orice 
persoanä omeneascä botezatä in numele Sfintei 
Treimi primeste forma nemuritoare asemenea 
lui Hristos, viata nouä nemuritoare si existenta 
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nouä in Hristos. Aceste trei elemente alcätuiesc 
continutul real al infierii omului. 

Filiatia dupä har si exigentele ei sunt exprimate 
in diferite pilde din Sfintele Evanghelii. Pilda 
Fiului Risipitor (Lc 15, 11-24), spre exemplu, 
pune accentul pe pocäinta, iar Pilda Celor Doi 
Fii (Mt 21, 28-32), pe implinirea poruncilor. 
Filiatia divinä, ca restaurare a omului in har, este 
opera Sfintei Treimi realizatä in Iisus Hristos si 
pusä la indemäna fiecärei persoane prin Tainele 
Bisericii, pånä la sfärsitul veacurilor. In Tainele 
Bisericii - Botez, Mirungere, Euharistie - omul 
nu doar cä este reconfigurat si reprimit, ca fiu, la 
taina Impärätiei lui Dumnezeu, ci se si uneste cu 
Trupul si Sångele lui Iisus Hristos, arätånd cä, 
in har, aceastä calitate nu va avea sfårsit, va fi un 
experiment »din salvä, in slava”. 

Prin sintagma »filiatie dupä har”, teologia orto- 
doxä afirmä, pe de-o parte, märetia chemärii 
omului de a deveni fiu al lui Dumnezeu si de a 

f 

experimenta vesnic taina iubirii lui Dumnezeu 
iar, pe de altä parte, evitä atåt confundarea 
omului cu Dumnezeu in sens panteist, cät si 
despärtirea omului de Dumnezeu in sens deist. 
Prin aceasta se afirmä, de fapt, trecerea de la 
»dupä chip”, la »asemänare”, adicä la familiari- 
tatea dintre Dumnezeu si om, in har. 

Bibliografie. Ioja, Cristinel, Ratiune si misticä in teologia 
ortodoxä , Ed. Universitätii „Aurel Vlaicu”, Arad, 2008; 
Louth, Andrew, Introducere in teologia ortodoxä, Ed. 
Doxologia, Ia$i, 2014; Nellas, Panayotis, Omul - animal 
indumnezeit, Ed. Deisis, Sibiu, 1994; Nellas, Panayotis, 
Hristos, Dreptatea lui Dumnezeu si indumnezeirea noasträ - 
pentru o soteriologie ortodoxä , Ed. Deisis, Sibiu, 2012; 
Romanides, Ioannis, Teologia patristicä, Ed. Metafraze, 

Bucure^ti, 2012 . 

Marcel Tang 

FILIOQUE. Invätäturä romano-catolicä 

despre purcederea Duhului Sfänt nu numai de 

la Tatäl, ci si de la Fiul (lat. qui a Patre Filioque 
procedit). 

Cu privire la relatia dintre Fiul si Duhul Sfånt 

> > 

s-au conturat douä abordäri opuse: cea capa- 
docianä si cea augustinianä. Prima sustine 
monarhiaTatälui, adicäTatäl este singurul prin- 
cipiu, izvorul si cauza Dumnezeirii, si propune 
termenul perichoresis , adicä intrepätrunderea si 


reciprocitatea Persoanelor divine. Sf. Grigorie 
de Nyssa si Sf. Grigorie Palama spun cä Fiul 
mijloceste si nu cauzeazä purcederea Duhului 
din Tatäl. Sfåntul Fotie, patriarhul Constan- 
tinopolului, a propus formula; Duhul purcede 
numai de la Tatäl. Räsäritul crestin a tinut sä 
nu fie compromisä unicitatea fiecärei Persoane 
a Sfintei Treimi, evitånd tendintele moda- 
liste. Din acest motiv, ortodocsii nu acceptä 
conjunctia „si”, care presupune o cauzä dublä in 
purcederea Duhului. Pe de altä parte, in Apus, 
Augustin a sustinut cä Fiul ar fi, intr-un fel, 
cauza Duhului, afirmatie care ar compromite 
monarhia Tatälui, confiindånd relatiile vesnice 
cu relatiile iconomice ale Persoanelor Treimice. 

y 

S-a ajuns la afirmarea acestei invätäturi despre 
dubla purcedere a Duhului Sfånt, pornindu-se 
de la realitatea trimiterii Sfåntului Duh in 
lume dupä Inältarea la cer a lui Hristos. Susti- 
nätorii lui Filioque afirmau cä dacä Hristos a 
trimis pe Duhul Sfånt in lume, inseamnä cä 
El are autoritate asupra Lui $i acest fapt s-ar 
datora purcederii Duhului Sfånt si de la Fiul. 
Unii teologi romano-catolici au sustinut chiar 
cä trimiterea Sfåntului Duh in lume de cätre 
Fiul ar fi acelasi lucru cu purcederea Lui si de la 
Fiul. !n realitate, purcederea este un act vesnic 
al lui Dumnezeu Tatäl, pe cånd trimiterea Lui 
in lume de cätre Fiul este un act petrecut in 
timp. Måntuitorul spune; „Eu voi ruga pe Tatäl 
si alt Mångåietor vä va da vouä ca sä rämånä cu 
voi in veac” {In 14,16). Sau: „Dacä nu Mä voi 
duce, Mångåietorul nu va veni la voi, iar dacä 
Mä voi duce II voi trimite la voi” {In 16,7). 
Unii teologi apuseni incearcä sä justifice adaosul 
Filioque prin expresia folositä de unii Pärinti 
ai Bisericii cä Duhul Sfänt purcede prin Fiul. 
Sensul acestei expresii este legat tot de trimi¬ 
terea in lume a Sfåntului Duh de cätre Fiul, 
adicä Duhul Sfänt este trimis in lume prin Fiul. 
De aici nu se poate trage concluzia cä Duhul 
este trimis in lume prin Fiul, intrucät ar proveni 
de la El prin purcedere. Sf. Chiril al Alexandriei 
spune in acest sens: »Sfåntul Duh provine din 
Tatäl prin Fiul, adicä El provine de la Tatäl dupä 
fiintä si se däruieste creaturii, prin Fiul” {Contra 

lui iulian 1,34,34, PG 706, col. 556). 
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Teologia ortodoxa a considerat intotdeauna cä 
Tatäl na^te pe Fiul si purcede pe Duhul Sfånt, 
deoarece Duhul Sfånt este expresia iubirii 
pe care Tatäl o manifestä §i o revarsä asupra 
Fiului. Duhul Sfånt nu purcede si nu trece 
dincolo de Fiul, pentru cä dupä Fiul nu mai 
existä vreo altä Persoanä divinä fatä de care 
Tatäl sä-Si manifeste iubirea Sa. Duhul Sfånt 
purcede de la Tatäl si rämåne in Fiul, pentru cä 
este legätura interioarä dintre Tatäl si Fiul, prin 
care Tatäl rämåne in Fiul si Fiul in Tatäl, dupä 
cum spune Måntuitorul: „Precum Tu Pärinte 
in Mine $i Eu in Tine, asa si acestia in Noi sä 
fie una, ca lumea sä creadä cä Tu M-ai trimis” 
(In 17,21). 

Din punct de vedere istoric, Filioque este o invä- 
täturä fundamentatä pe cåteva asertiuni triado- 
logice ale Fericitului Augustin. Ea a fost asumatä 
oficial de Biserica din Spania, la cel de-al III-lea 
Sinod de laToledo (589), tinut in timpul regelui 
Reccared al vizigotilor, in vederea afirmärii mai 
intemeiate a dumnezeirii Fiului in fata puter- 
nicelor reminiscente ariene din gåndirea vizigo¬ 
tilor, ce renuntaserä dej a la arianism. Incepånd 
cu aceastä decizie sinodalä localä, Filioque a fost 
acceptat mai intåi in Spania si Galia, devenind 
apoi doctrinä oficialä in Imperiul Carolingian 
odatä cu Sinodul de la Aachen din 809. Biserica 
Romei nu a acceptat insä Filioque, care a devenit 
mai intåi temä de controversä intre franci si 
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latini. In anul 1014 papa Benedict al Vlll-lea, 
la cererea impäratului german Henric al II-lea, 
a acceptat introducerea adaosului Filioque in 
Crezul Niceno-Constantinopolitan. Promul- 
garea acestei invätäturi ca doctrinä oficialä in 
cadrul unor concilii cu pretentie „ecumenicä” 
(Aachen 809, Lyon 1274), insä doar simple 
sinoade locale din punct de vedere ortodox, a 
ingreunat foarte mult dialogul dintre Räsärit si 
Apus pe aceastä temä. 

Räspunsul ortodox la Filioque a venit mai intåi 
in cadrul disputelor dintre Roma si Constan- 
tinopol pentru jurisdictia asupra noii Bise- 
rici bulgare, Enciclica patriarhului Fotie cätre 
patriarhii räsäriteni din 867 fiind un reper 
in acest sens. Patriarhului Fotie i-au urmat o 
multime de noi pozitionäri, toate impotriva 


acestui adaos, desi cu nuante diferite. Respins 
de Patriarhul Mihail Cerularie in cadrul 
disputelor cu cardinalul Humbert din 1054, 
impus delegatiilor räsäritene la Sinoadele de la 
Lyon (1274) si Ferrara-Florenta (1348-1349), 
adaosul Filioque nu a fost acceptat de teologii 
räsäriteni fideli vechii credinte a Bisericii, fiind 
criticat si respins atåt in Räspunsurile Patriar¬ 
hului Ecumenic Ieremia al II-lea cätre teologii 
din Tubingen (1573-1581), cåt si in Märturi- 
sirile de credintä ale sec. al XVII-lea. Miscarea 
ecumenicä a sec. al XlX-lea si al XX-lea a 
condus la reluarea dezbaterilor pe marginea 
acestei teme, solutiile oferite arätåndu-se insu- 
ficiente pentru obtinerea unui acord teologie 
intre Bisericile Ortodoxe ale Räsäritului $i 
cea Romano-Catolicä si cele protestante ale 
Apusului. 

Cea mai simplä solutie pentru depäsirea adao¬ 
sului Filioque constä in eliminarea acestuia 
din Crezul Constantinopolitan din 381 de 
cätre Bisericile Apusului si renuntarea totalä la 
aceastä invätäturä. Aceastä solutie a fost deja 
implementatä in sensul in care atåt catolicii, 
cåt si protestantii rostesc Crezul farä Filioque , 
atunci cånd sunt ortodoesi de fatä la slujbele 
lor. Aceasta »solutie” nu rezolvä insä problema 
de fond a acestei invätäturi apusene. Au existat 
atåt teologi apuseni, cåt si ortodoesi care au 
considerat Filioque o simplä opinie teologicä 
(V. Bolotov, Olivier Clément, J.M. Garrigues 
si Jiirgen Moltmann). Cu alte cuvinte, Filioque 
nu ar fi necesar pentru måntuire, nefiind astfel 
un obstacol in calea unitätii väzute a Bisericii. 
Teologia ortodoxä nu a acceptat aceste »rezol- 
väri” prezentate mai sus si a incercat sä se 
deschidä si sä vinä in intåmpinarea a ceea ce 
Michel Stavrou a numit »intuitia Filioque a 
Apusului, oferind unicul räspuns posibil cu 
privire la relatia dintre Fiul si Duhul Sfånt la 
nivelul Treimii imanente, dar pästrånd cu sfin- 
tenie monarhia Tatälui. Preafericitul Pärinte 
Patriarh Daniel, aläturi de pr. prof. Dumitru 
Stäniloae, pr. prof. Dumitru Popescu, diae. 
prof. loan I. Icä si alti teologi romåni, s-au 
pronuntat pentru definirea pozitiei ortodoxe 
fatä de Filioque printr-o interpretare ce poate 
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fi sintetizatä astfel: Duhul Sfånt este totodatä 

Duhul Tatälui si Duhul Fiului conform Reve- 

latiei biblice, dar in mod diferit. Duhul Sfånt 
9 7 

purcede ( ekporeuomai ) din Tatäl in sensul rela- 
tiilor de origine, astfel cä Tatäl rämåne unicul 
principiu in Sfånta Treime, iese ( proienai ) prin 
Fiul in sensul relatiilor de existentä intratrini- 
tarä §i se odihneste in Fiul din care sträluceste. 
Odihna in Fiul si strälucirea lui din Fiul il face 
a fi „Duhul Fiului”. 

Aceastä formulare schematicä a relatiilor 
intratrinitare la nivelul Treimii imanente, nu 
al celei iconomice, unde Filioque nu prezintä 
probleme, respectä misterul Sfintei Treimi, 
läsånd un spatiu larg de intelegere a acestuia 
in cadrul perihorezei treimice si este in acelasi 
timp in conformitate cu hotärårile Sinodului de 
la Constantinopol din 1285, convocat de impä- 
ratul Andronic al II-lea Paleologul (1282-1328), 
in palatul imperial din Vlaherne, sub prese- 
dintia Patriarhului ecumenic Grigorie al II-lea 
Cipriotul (1283-1289), al cärui horos dogmatic 
reprezintä „unicul document sinodal oficial al 
Bisericii Ortodoxe care elucideazä pozitiv, in 
toatä complexitatea ei, problema dogmaticä reala 
creatä prin introducerea unUatendä de cätre 
Biserica Apuseanä in textul articolului pnev- 
matologic al Simbolului constantinopolitan din 
381 a adaosului Fiboque” (loan I. Icä jr). 
Teologii apuseni nu au reusit sä explice, in 
cadrul dialogului teologie, pånä azi, in mod clar 
si satisfaeätor, cum se pästreazä distinetia dintre 
Tatäl §i Fiul $i unicitatea ipostaselor acestora in 
cazul unei purcederi comune vesnice a Duhului 
Sfånt concomitent din Tatäl si din Fiul. Astfel, 
diferentele dintre Räsärit si Åpus in problema 
Filioque rämån substantiale, iar greutatea tradi- 
tiilor teologice ce stau in spatele lor face impä- 
carea teologicä a acestora foarte dificilä. 

Bibliografic. Benga, Daniel, „Filioque. Etapele $i stadiul 
dezbaterii ecumenice la 1200 de am de la Sinodul de la 


Aachen (809)”, in: ST, III, V (2009), 3, pp. 259-268; B ria, 
lon, Dicfionar de Teologie Ortodoxa , Ed. Institutului Biblic 
?i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 
1994; B ria, lon, Tratat de Teologie Dogmaticä §i Ecume- 
nicä. Ed. Romånia Crestinä, Bucuresti, 1999; Ciobotea, 
t Daniel, „Poate documentul roman despre purcederea 
Sfåntului Duh deveni Dunctul de Dlecare al unei clarificäri 


ecumenice principale? Un räspuns ortodox”, in: Teologie fi 
Via tå, LXXIV (1998), 5-12, pp. 34-44; Gemeinhardt, 
Peter, Die Filioque-Kontröverse zwiseben Ost - und West- 
kirche im Fruhmittelalter, Walter de Gruyter, Berlin/ 
New York, 2002; Haddad, Robert M., „Pe urmele lui 
Filioque”, in: ST, IV (2008), 3, pp. 167-221; IcÄ, loan 

1. jr, „Sinodul constantinopolitan din 1285 ?i invätätura 
despre Sfåntul Duh a Patriarhului Grigorie II Cipriotul 
in contextul controversei asupra lui Filioque (la 700 de 
ani de aniversare, 1285-1985)”, in: MA, XXXII (1987), 

2, pp. 47-78; Kelly, John N.D., Altchristliche Glaubens- 
bekenntnisse. Gescbichte und Theologie, Göttingen, 2 1993; 
Kelly, John N.D., „The Filioque: A Church-dividing 
issue? An Agreed Statement of the North American 
Orthodox-Catholic Iheological Consultation, Washin¬ 
gton DC, 2003”, in: Sobomost, XXVI (2004), 1, pp. 27-60; 
Oberdorfer, Bern, Filioque: Gescbichte und Theologie eines 
ökumenischen Problems, Ed. Vandenhoeck 6c Ruprecht, 
Göttingen, 2001; Popescu, Dumitru, Iisus Hristos Panto- 
crator. Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2005; Stäniloae, 
Dumitru, „Studii catolice recente despre filioque”, in: 
ST, II, XXV (1973), 7-8, pp. 471-505; Stylianopoulos, 

Theodor, „Filioque. La position orthodoxe”, in: Concilium, 
148/1979, pp. 47-55; Tulcan, loan, Misterul måntuirii 
in Hristos si in Bisericå, Ed. Universitätii „Aurel Vlaicu”, 
Arad, 3 2007. 

loan Tulcan, Daniel Benga 

FILOCALIA. (gr. philokalia - iubirea de 
frumos) Colectie de scrieri ascetice si mistice 
aleätuite de Sfintii Pärinti si scriitori bisericesti 
din Räsärit intre secolele al I V-lea si al XI V-lea. 
Titlul complet al colectiei este Filocalia sau 
eulegere din scrierile Sfintilor Pärinti, care aratå 
cum se poate omul curåti, lumina si desävårsi. 
In ordinea celor douäsprezece volume ale 
Filocaliei romånesti autorii textelor filocalice 
sunt urmätorii: Sf. Antonie cel Mare, Evagrie 
Ponticul, loan Casian, NU Ascetul, Marcu 
Ascetul, Diadoh al Foticeei, Isaia Pustnicul, 
Sf. Maxim Märturisitorul, Talasie Libianul, 
Isihie Sinaitul, FUotei Sinaitul, loan Carpatiul, 
Awa Filimon, Sf. loan Damaschin, Teodor 
al Edesei, Teognost, Ilie Ecdicul, Teofan 
Monahul, Sf. Petru Damaschinul, Sf. Simeon 
Noul Teolog, Cuviosul Nichita Stithatul, 
Nichifor din singurätate, Mitropolitul 
Teolipt al FUadelfiei, Sf. Grigorie Sinaitul, Sf. 
Grigorie Palama, Calist si Ignatie Xantbopol, 
Calist Patriarhul, Calist Angelicude, Calist 
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Catafygiotul, Sf. Simeon Noul Teolog, Teofan, 
Sf. Nicodim Aghioritul, Sf. loan Scärarul, Awa 
Dorotei, Sf. Isaac Sirul, Sf. Varsanufie si loan, 
Cuviosul Isaia Pustnicul. Caracterul special al 
acestei colectii de texte teologice duhovnicesti 
este tocmai acela cä textele filocalice nu sunt 
destinate studierii teoretice, ci au un caracter 
practic, fiind invätäturi practice ale Pärintilor 
pentru cresterea duhovniceascä. Textele nu se 
adreseazä numai monahilor, ci si preotilor de 
mir si tuturor laicilor. Practica rugäciunii lui 
lisus, paza mindi, lupta duhovniceascä dupä 
traditia isihastä, curätirea de patimi $i sädirea 
virtutilor, vederea lui Dumnezeu $i indumne- 
zeirea sunt temele fundamentale ale Pärintilor 
Filocaliei. 

O primä colectie de texte filocalice au realizat, 
in sec. al IV-lea, Sf. Vasile cel Mare si Sf. 
GrigorieTeologul prin gruparea unor excerpte 
din opera lui Origen. Filocalia, asa cum este 
'unoscutä azi in Räsäritul ortodox, a fost alcä- 
iitä $i tipäritä la Venetia, in 1782, de cätre 
lonahul Nicodim Aghioritul. A doua editie a 
;ost publicatä de Panagiot At.Tzelati la Atena, 
in anul 1893. Filocalia a fost tradusä in limba 
slavonä in §coala Sf. Paisie Velicicovschi de la 
Neamt, sub numele JDobrotoliubie”, in anul 
1793. Receptarea acestei traduceri in mona- 
hismul rus a condus la o mi^care de innoire 
duhovniceascä a acestuia, pornitä in special de 
la Månästirea Optina. Pr. Dumitru Stäniloae 
a muncit aproape o jumätate de veac la tradu- 
cerea din limba greacä a celor douäsprezece 
volume din Filocalia romåneascä (1946-1991). 
Pe långä traducere, fiecare text filocabc este 
precedat de o bogatä introducere si comentat 
in ample note de subsol. Traducätorul roman 
si-a permis sä facä unele modificäri in ceea ce 
priveste alegerea textelor din Filocaba greacä, 
despre care a relatat amänuntit in introduce- 
rile respectivelor volume. 

Bibliograbe. „Cuväntul Jnainte” al Pr. Dumitru Stäniloae 
la Filocalia , vol. I, Tipografia Arhidiecezanä, Sibiu, 1946; 
Benga, Daniel, Metodologia cercetårii ftiintijice in teologia 
istoricå , Ed. Sophia, Bucure^ti, 2005; Henkel, Willi, 
„Philokalia”, in: Religion und Geschichte und Gegenwart, 
IV (2003), 6,1288-1289. 

Daniel Benga 


Fl RE. Termen din domeniul teoretic care 
aratä specificul unui lucru, caracterul säu 
general, hotarele sale naturale in cadrele cäreia 
se manifestä. 

Firea este acel aspect general al unui lucru care 
se regäseste si in alte lucruri similare lui. Prin 
fire se dä o notä definitorie lucrurilor, inclu- 
zåndu-le intr-o categorie de sine. Firea este 
un dat conferit prin actul existentei si nu poate 
depinde de miscarea (devenirea) unui lucru. 
Din punct de vedere filosofie, firea este cea care 
determinä mersul §i dinamica lucrurilor de care 
este ipostaziatä, iar acestea se definesc prin ea. 
Din punct de vedere teologie, firea este inte- 
leasä nuantat, adicä din perspectiva terminolo- 
giei trinitare, unde ea reprezintä un fond comun 
de insusiri care se regäsesc in indivizi diferiti, 
dar care o ipostaziazä. Dacä in filosofia preso- 
eratieä firea are o preeminentä imuabilä asupra 
lucrurilor, in erestinism firea nu este definitä de 
ipostas, mai ales in cadrul ipostaselor sau sub- 
stärilor personale, ci ipostasul sau persona este 
cel care, prin repetitivitate, poate decide speci¬ 
ficul unei firi ori distinetiile acesteia. Firea este 
intr-o intrepätrundere unitarä cu ipostasul ei, 
astfel ineåt existä o unicä realitatea ontologicä 
care nu trebuie fragmentatä. De aceea, prin fire 
se desemna, in primele veacuri erestine, fondul 
general al unui ipostas in sensul continutului 
ipostatic, ineåt ipostasul insusi se numea, 
prin extindere, fire. Asa se explicä utilizarea 
expresiei de fire ((puau;), de cätre Sf. Chiril al 
Alexandriei, in Anatematisme, ereånd impresia 
unui pseudo-monofizism privitor la persoana 
lui Hristos. 

Odatä cu teologia calcedonianä, se aratä sensul 
ultim al firii, adicä aceea de continut ipostatic 
care depinde de conditia Ipostasului: pentru 
Ipostasele dumnezeiesti, firea nu este o condi- 
tionare, dar nici o expresie a vointei, ci dupä 
cum afirmä Sf. Chiril al Alexandriei, existä un 
raport perfeet echilibrat intre Ipostas si firea ei. 
Teologia modernä insistä asupra planului epis- 
temic al conceptului de fire, arätånd imposibi- 
litatea existentei acesteia in absenta ipostazierii 
sale. Pr. Dumitru Stäniloae sustine, in acest 
sens, cä firea nu poate existä decåt ipostaziatä. 
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Este utilizat de filosofia elenisticä si desem- 
neazä cadrele care au un ascendent asupra 
lucrurilor. Natura este o barierä creaturalä 
in limitele cäreia se manifestä toate acestea. 
Relatia dintre naturä si idei (eiÖsq), speci- 
ficä filosofiei platonice, admite posibilitatea 
ca planul ideal sä fie preeminent asupra celui 
concret. In acest sens, firea este väzutä ca naturä, 
deci ca dat peste care nu poate trece. Teologia 
occidentalä ajunge sä inteleagä firea nu ca un 
continut ipostatic precum gåndirea greacä, ci 
ipostasul este perceput ca o modalitate a firii. 
Pentru a se evita unele confuzii intre natura ca 
ordine si limitä a creatiei si natura ca dimen- 
siune substantialä a lucrului concret, se recurge, 
in teologia latinä, odatä cu Fericitul Augustin, 
la termenii de esentä si substantä. Esentia , -ae 
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promulgä dimensiunea materiei fie fizice, fie 
metafizice a unui ipostas, iar substantia este 
traducerea propriu-zisä a termenului grecesc 
ipostas, sau substarea unei stäri. 

Conceptia despre fiintä, naturä, esentä imbracä 
forme dintre cele mai diverse. In cadrul biblic 


vechitestamentar, Dumnezeu ii spune lui 
Moise „Eu sunt Cel ce sunt”, referindu-Se 
la Sine ca „Cel ce este”. Aceastä denumire a 
lui Dumnezeu, prin care implicä si totodatä 
suprascrie categoria existentei, aratä cä fiinta 
prin excelentä este proprie doar lui Dumnezeu, 
iar asa cum sustine §i filosofia elenisticä, si unii 
exponenti din scoala teologicä alexandrinä, 
Dumnezeu este Fiintä primä, iar creatia fiintä 
secundä, ea participånd la plenitudinea Fiintei 
A prin comuniune. 


In Sfintele Evanghelii, Domnul Iisus Hristos 
vorbeste nu despre fiintä, ci despre viatä ca 
persistentä a fiintei, ca realizare desävårsitä a 
fiintei. Ceva ce nu fiinteazä plenar degeaba fiin- 
^eazä: „ce-i va folosi omului de va cåstiga lumea 
intreagä iar sufletul si-1 va pierde”, „aceasta este 
viata vesnicä...” sau „Eu sunt Calea, Adevärul 

^* a * a • ^pistolele pauline si sobornicesti 
pästreazä acelasi registru ca al Sfintelor Evan¬ 
ghelii, inclusiv Cartea Apocalipsei, care aratä 
ca etapa finalä a existentei este viata vesnicä 
sau moartea vesnicä, dacä fiinta creatä nu se 
implineste in comuniunea cu Dumnezeu. 


Teologia Pärintilor Apostolici, respectiv Dida- 
hia §i celelalte scrieri epistolare, vorbesc despre 
fiintä referindu-se la faptul de a fi, la fiintare, 
sau manifestarea fiintei. Aceste scrieri fac refe- 
rire mai putin la fiintä, in sensul avansat de 
filosofie. Teologia apologeticä croieste un drum 
mai insemnat prin conceptul de fiintä, deoa- 
rece trebuie sä räspundä unor provocäri venite 
dintr-o directie cosmologicä pägånä sau filo- 
soficä. Aceasta este etapa cånd se avanseazä 
notiunile de fiintä privitoare la unitatea $i 
unicitatea lui Dumnezeu, respectiv la Sfånta 
Treime. Existenta ereziilor a deschis calea 

y 

cätre aprofimdäri ale ideii de fiintä, anticipånd 
toate chestiunile hristologice de mai tårziu. 
De exemplu, Apolinarie din Laodiceea insistä 
pe faptul cä omul Iisus Hristos devine Fiul 
lui Dumnezeu in momentul in care Logosul 
substituie cu succés partea rationalä a omului, 
in spetä sufletul. Acest lucru aratä o fire 
omeneascä nedeplinä in Hristos si era rodul 
convingerii lui Apolinarie cä o fire trebuie sä 
fie completä doar ipostaziatä, unde firea detine 
in structura sa si ipostasul, incluzåndu-1. Pe 
aceeasi linie au mers si teologia dioprosopistä 
nestorianä, care admite firea ca fiind completä 
doar intr-un ipostas omenesc similar, subscris 
Ipostasului Fiului. Chiar si unii monofiziti, 
precum Dioscor al Alexandriei, Eusebiu de 
Dorylaeum, arhimandritul Eutihie, concep 
firea ca fiind imposibil de enipostaziat decåt 
intr-un ipostas similar ei. In conceptia aces- 
tora, firea omeneascä din Hristos se pierde in 
cea dumnezeiascä, deoarece firea este inte- 
gralä doar ipostaziatä intr-un ipostas cores- 
punzätor ei, nu intr-unul sträin ei. In schimb, 
monofiziti precum Teodoret al Cyrului, Sever 
al Antiohiei considerau cä firea omeneascä 
din Hristos este absorbitä din alt motiv: din 
acela cä tocmai absenta unui ipostas omenesc 
in genul conceput de nestorieni oprea firile sä 
fuzioneze. Dupä acestia, Hristos avea o singurä 
fire hibridä, rezultat al fuziunii dintre cea 
dumnezeiascä si cea umanä, in care predominä 

infinit cea dumnezeiascä. 

Leontiu de Bizant aduce in discutie spre sfår- 
situl sec. al V-lea, denumirea de enipostaziere , 
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care atestä posibilitatea unei ipostazieri in 
Hristos §i a unei firi care nu ii este proprie. In 
opinia acestuia, firea este imposibilä in absenta 
ipostasului, dar nu obligatoriu intr-un ipostas 
corespunzätor ei. Astfel este admisä posibili¬ 
tatea unei firi intr-un alt ipostas, in spetä posi¬ 
bilitatea ca firea umanä sä fie ipostaziatä in 
Ipostasul dumnezeiesc al Cuvåntului. In acest 
sens, Sf. Maxim Märturisitorul admite ideea 
ipostasului compus si aratä cä firea nu este 
reductibilä doar la partea materialä a omului, 
ci si la cea spiritualä. Conform acestei idei, 
integralitatea unei firi presupune si trupul si 
sufletul, asemenea cum integralitatea persoanei 
presupune si trup si suflet. 

Teologia marilor sinteze se reintoarce la 
semnificatia prehristologicä a fiintei. Prin Sf. 
Dionisie Areopagitul, prin Sf. loan Damas- 
chin, prin Sf. Fotie cel Mare se pune in evidentä 
rea ca un concept definit in afara actiunii de 
'ostaziere, deci sub aspectul apofatismului ei 
:oretic. Acest lucru culmineazä cu conflictul 
Jintre cultura bizantinä si cea latinä privitoare 
la resimtirea fiintei lui Dumnezeu. Pe de o 
parte, latinii mizau pe o cunoastere analogicä, 
iar teologia scolasticä argumenta acest lucru si 
avea in vedere tinta firii ca preeminentä ipos¬ 
tasului, iar grecii considerau firea de necon- 
ceptualizat, dar sesizabilä fragmentar prin 
Persoanä si, evident, prin energii necreate. 
Divergenta privitoare la fire a avut mai multe 
episoade: in Apus, Toma de Aquino si Bona- 
ventura, in Räsärit Sf. Simeon Noul Teolog 
si sincelul Stefan, apoi Sf. Grigorie Palama §i 
Varlaam de Calabria. Controversa Filioque era 
o chestiune legatä de purcederea Duhului ca 
act de fire dumnezeiascä. Teologia occiden- 
talä a Reformei, dar si cea a Contrareformei 
se sprijinä pe conceptia scolasticä a preemi- 
nentei firii asupra formelor ei concrete, adicä 
a firii asupra ipostaselor. Ea face o referire 
mai degrabä la capitolul cosmologic, decåt 
la cel triadologic si hristologic. Dacä aceastä 
epocä patristicä a marilor sinteze abordeazä 
tema firii sub raport prehristologic, scolas- 
tica incearcä sä dea o nota extra-hristologicä 
conceptului de fire. 


Gåndirea modernä a Renasterii define^te 
firea pe cadrele ei extra-hristologice, decu- 
plånd, odatä cu Descartes, conceptul de fiintä 
de cel de fire. Prin fiintä se va intelege faptul 
de a fiintä, de la Hegel si pånä la Heidegger. 
Teologia contemporanä a trebuit sä aibä in 
evidentä si aceste referiri non-traditionale ale 

> * y 

fiintei, ajungåndu-se la asimilarea lor adaptivä 

cätre un fel de existentialism crestin, mai ales 

in teologia sistematicä a confesiunilor protes- 

tante. Teologia ortodoxä a pästrat sensurile 

traditionale ale fiintei, prin recursul repetat la 

sensul pe care aceasta il avea in operele Sfin- 

tilor Pärinti si in operele marilor mistici. In 

teologia romåneascä, Pr. Dumitru Stäniloae 

nu abordeazä fiintä separat de persoanä, lucru 

specific ortodoxiei, evitåndu-se astfel o teologie 

esentialistä. Istoria aratä cä aceasta din urmä a 
> 

avut sä se defineascä in afara traditiei crestine. 
Reminiscente ale unei teologii esentialiste se 
gäsesc pånä astäzi si la unii teologi ortodocsi, 
de pildä Serghei Bulgakov, care, in doctrina sa 
despre Sofia necreatä, o identificä pe aceasta 
cu omousia Sfintei Treimi. Conceptia teologicä 
despre fire, dacä nu este raportatä la dimensi- 
unea patristicä, se va defini aproape iremedi- 
abil prin continuturi bazate nu pe Revelatia 
dumnezeiascä, ci pe o cunoastere a omului 
comun si autonom de crestinism. 

> 9 

Bibliografie. Chiril al Alexandriei, Sf. Cele douå- 
sprezece Anatematisme impotriva lui Nestorie , in Olimp 
Cäciulå, Anatematismele Sf. Chiril al Alexandriei , Ed. 
Cärtilor Biserice^ti, Bucuresti, 1937; Dionisie Areopa¬ 
gitul, Sf., Despre numele divine, in Opere complete , trad. 
D. Stäniloae, Ed. Paidea, Bucuresti, 1996; Grigorie 
Palama, Sf., Trei tratate contra lui Varlaam , trad. D. 
Stäniloae, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bise- 
ricii Ortodoxe Romåne, 2009; Niculcea, Adrian, Hris- 
tologiile eretice , Ed. Arhetip, Bucuresti, 2002; Stäni¬ 
loae, Dumitru, Teologia Dogmaticä Ortodoxä , vol. II, Ed. 
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Romåne, Bucuresti, 2005. 

Mihai Burlacu 

FISIS. v. FIRE. Denumirea in limba greacä a 
termenului „fire”. 

FIUL LUI DUMNEZÉU. v. IISUS 

HRISTOS. 
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FLORIILE. Nume populär al praznicului 
Inträrii Domnului in Ierusalim, serbat cu o 

A 

säptämånä inainte de Inviere. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå , Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecate- 
rina, Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, 
Caransebe$, 2002; Sava, Viorel, „Särbätorile impäräte^ti 
ale Måntuitorului in Biserica Ortodoxa - evaluare In 
perspectiva dialogului ortodox - romano-catolic”, in Jn 
Biserica S/avei Tale”. Studii de teologie si spiritualitate litur- 
gicå t vol. II, Ed. Golia, Iasi, 2004, pp. 31-50. 

Nicolae D. Necula 


FORMALISM, (lat. forma - aspect exteriör) 
Prioritatea formei asupra fondului unui lucru. 
Aceasta presupune judecarea unui lucru, 
obiect, fiintä din perspectiva formei sale sau 
in mod superficial. 

In filosofie si matematicä, formalismul s-a 
dezvoltat ca o doctrinä distinctä, privitoare 
la judecarea unui lucru. Pozitia formalistä are 
in mod intrinsec atasatä conex increderea in 
puterea demersului logic constituit exclusiv 
din argumente formale si proceduri calculabile. 
Formulatä de Hilbert in 1920, doctrinä forma¬ 
listä in filosofie va fi combätutä in 1931 nu prin 
mijloace filosofice, ci din insusi interiorul mate- 
maticii, prin lucrärile lui Kurt Gödel, care va 
aräta cä in orice sistem axiomatic (unde se defi- 
neste o logicä formalä) existä propozitii mate- 
matice pe care nicio procedurä sistematicä nu 


permite a le demonstra dacä sunt adevärate sau 
nu. Astäzi vorbim de limbaje formale facånd 
apel la tipuri de limbaje asociate calculului de 
predicate matematice (teoria ansamblurilor 
a lui Lens sau limbajul aritmeticii al lui Lar). 
Definirea unui „limbaj” permite dezvoltarea de 
»propozitii”, aceasta facånd apel la „operatori” 
exprimati prin „simboluri”. 

In discursul teologie, formalismul reprezintä 
un concept utilizabil in teologia fundamentalä 
si cea apologeticä si are in vedere analiza unui 
lucru din perspectiva formei sale, adicä intr-un 
mod superficial. Formalismul este un fenomen 
legat de domeniul gnoseologiei sau al cunoas- 
terii, indieånd modalitatea de cunoastere a 
lucrurilor dupä forma lor. Acesta este propriu 
oamenilor care au o viziune materialistä asupra 


realitätii, cäci tot ceea ce tine de materie 
implicä planul formelor lucrurilor. Derivat din 
materialism, formalismul este o doctrinä apli- 
catä unui mod de cunoastere specific omului 
autonom. Dimpotrivä, perspectiva Revelatiei 
dumnezeiesti asupra realitätii implicä o dimen- 
siune transcendentä a lucrurilor, imposibil de 
perceput in forme, si de aceea, formalismul ca 
mod de cunoastere prin reduetia la formä, este 
imposibil de acordat la erestinism. 

Bibliografie. Davies, Paul, LEsprit de Dieu, Ed. 
Hachette Littératures, 2001; Marion, Mathieu, Forma- 
lisme (mathematiques), in: Dictionnaire d'historie et philo- 
sophie des Sciences , Éd. Quadrige/PUF, Paris, 1999. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 


FRÄTII DOMNULUI. Doctrinä neopro- 
testantä de naturä ereticä, afirmånd existenta 
unor frati trupesti ai lui Iisus Hristos, negånd 
astfel invätätura ortodoxä potrivit cäreia Maica 
Domnului este pururea fecioarä. 

Bazåndu-se pe interpretarea literalä a unor 

texte biblice (Mt 12, 46-48 $i 13, 55-56 si 
Mc 6, 3), se aratä si numele acestora: Iosif, 
Iacov, Simeon si Iuda. Cuvåntul frate ( ah- in 
ebr.; adelfos - in gr.) este o expresie generalä 
si inseamnä rudä, nepot, vär, neam sau, prin 
extensie, frate de rugäciune, de suferintä, de 
muneä. Avraam il numeste pe Lot frate (Fc 
13, 8 ), ca mai apoi sä arate cä era nepotul säu 
(fiul fratelui säu - Fc 14, 12). „Fratii’ pome- 
niti se socotesc fatä de Hristos slujitori si robi 
(Iac 1, 1 si Iuda 1). Iuda chiar isi zice: „Rob 
al lui Iisus Hristos si frate al lui Iacov”, nici- 
decum frate al Domnului. Se eunose mai 
multe femei in Noul Testament care poartä 
numele de „Maria”. Una dintre ele, marna lui 
Iacov si a lui Iosif (Iosie), este confundatä de 
neoprotestanti cu Maica Domnului. In Evan- 
ghelia dupä loan (19, 25), sunt prezentate, 
in mod explicit, cele trei femei care poartä 
numele Maria: Maica Domnului; Maria lui 
Cleopa („sora sa” si mamä a lui Iacov si Iosif- 
Iosie) si Maria Magdalena. Dar nici Maica 
Domnului si Maria lui Cleopa nu erau surori, 
ci, cel mai probabil, verisoare, de unde reiese cä 
„fratii” pomeniti sunt veri^ori de gradul II cu 

Iisus Hristos. 
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David Pestroiu 


FUNDAMENTALISM. (fr. fondamen- 
talisme) Fanatism religiös caracterizat, in 
general, prin refuzul adeptilor de a participa la 
actiuni comune cu persoane sau grupuri care 
nu le impärtäsesc credintele si practicile. 

Bibliografie. David, Petre I., Cälåuza crestinå pentru 
cunoafterea fi apärarea dreptei credinte in fata prozeli¬ 
tismului sectant , Arad, 1987; David, Petre I., Invazia 
sectelor asupra ereftinismului secularizat fi intensificarea 
prozelitismului neopägån in Romånia, dupä deeembrie 
1989, vol. 1, Ed. Crist-1, Bucuresti, 1997; vol. 2-3, Ed. 
Europolis, Constanta, 1999-2000; David, Petre I., Secto¬ 
logie sau Apärarea dreptei credinte , manual experimental, 
Ed. Sfintei Arhiepiscopii a Tomisului, Constanta, 1998; 
Petraru, Gheorghe, Secte neoprotestante fi noi mhcåri 
religioase in Romånia, Ed. Vasiliana 98, Ia$i, 2006; 
Tache, Sterea, Credintå fi misiune , Ed. Sf. Arhiepiscopii 
a Bucurestilor, 1999. 

David Pestroiu 
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GLAS BISERICÉSC. Termen muzical 
bizantin prin care se intelege schema melodicä 
model proprie fiecäreia din cele opt grupäri 
ale cåntärilor bizantine, ce poate fi definitä 
prin complexul de elemente: scarä muzicalä cu 
structurä proprie, sistem de cadente, formule 
melodice specifice. 

Acest sistem isi are originea in vechea practicä 
si teorie elinä combinatä si completatä in timp 
de practica Orientului Apropiat, avånd la bazä 
surse siriene, ebraice, babiloniene si chiar hitite. 
Cert este cä denumirile ehurilor (dorian, lidian, 
frigian, milesian) isi au originea in amalgamul 
de populatii care au alcätuit, in Antichitate, 
poporul elen, iar mai tårziu Imperiul Bizantin. 
La fel ca armoniile grecesti, cele opt ehuri 
sunt impärtite in douä grupe: autentice fi 
plagale. Prin sec. X-XI, ehurile erau indicate 
prin numeralele ordinale grecesti: (A, B, G, 
D) (autentice), adicä [I, II, III, IV] si [V, VI, 
VII, VIII] (plagale). Dupä ce, prin sec. XI-XII, 
pentru mai multä precizie, indicarea este inso- 
titä si de una sau mai multe nume, din sec. al 
XIII-lea se aplicä denumirile toponimice eline: 
dorian, lidian, frigian etc. Niciuna dintre aceste 
denumiri nu ajutä la cunoasterea structurii 
scärilor si a naturii intervalelor ce le compun, 
gramaticile fiind si ele sumare si insuficient 
ämuritoarc. In general, se merge pe ideea cä 
scärile ehurilor bizantine au fost, la fel ca cele 
gregoriene, de la inceput diatonice, cromatizä- 
r e ivindu-se prin sec. al XIII-lea, desi existä 
ate despre cromatisme mai vechi. In afarä 


de aceasta, scärile muzicale sunt privite prin 
prisma octavei, cel mult prin inläntuirea sau 
aläturarea unor tetracorduri diatonice, desi la 
grecii vechi, la perso-arabi si in psaltica actualä 
se recunoaste si existenta genurilor cromatic 
si enarmonic, precum si a mai multor sisteme 
sonore pe baza cärora iau nastere diferite 
melodii. Se considerä cä ehurile se succed in 
ordinea numerotärii lor prin trepte aläturate fi 
cä plagalele se aflä la cvinta inferioarä a auten- 
ticelor. Potrivit acestei conceptii, ehurile s-ar 
incadra in octava re 1 -re 2 . Teoretic, se considerä 
cä existä opt ehuri, insä, in realitate, numärul 
acestora este mult mai mare, avånd in vedere: 
existenta mai multor stiluri in cadrul aceluiasi 
eh (irmologic, stihiraric si papadic); mentio- 
narea unor formule ale ehurilor existente in sec. 
al XIII-lea ( nenano , nana si leghetos) si a unor 
ehuri ”mijlocase”, precum si a unor mutatii prin 
ftorale in sec. al XlV-lea. De asemenea, proso- 
miile prezintä adesea particularitäti distincte in 
raport cu ehurile cärora le sunt atasate, iar stilu- 
rile de care am amintit nu numai cä prezintä 
träsäturi stilistice aparte in cadrul fiecärui eh, 
dar fi structurale fi cadentiale. In afarä de 
aceasta, indicarea scärilor prin octave cu divi- 
ziune armonicä (majore), pentru autentice, fi 
aritmeticä (minore), pentru plagale, nu ajutä 
la cunoafterea varietätii de scäri fi structuri 
modale intålnite in muzica bizantinä. Anali- 
zånd manuscrise din perioadele medio-bizan- 
tinä fi neo-bizantinä, se pot concluziona urmä- 
toarele: a) ehurile nu se incadreazä in schemele 
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unor moduri octaviante; b) numärul schemelor 
modale este mult mai mare decåt al ehurilor, 
ceea ce poate fi explicat atåt prin evolutia artei 
bizantine, cåt §i prin influenta culturii muzicale 
din centrele de unde provin manuscrisele; c) in 
perioada veche, aceleasi scheme modale pot fi 
intålnite atåt in cåntärile irmologice, cåt si in 
cele stihirarice, dar, treptat, fiecare stil a cäpätat 
o structurä aparte. 

Bibliografie. Cioarä, Emil, „Cåntarea $i Rugäciunea - 
forme de exprimare ale limbajului liturgic”, in: Orizon- 
turi Teologice , 1/2010, pp. 74-86; Sava, Viorel, „Cåntarea 
$i arta bisericeascä in traditia bizantinä. Locul $i semni- 
ficatiile lor in cadrul cultului divin”, in: Dialog Teologie 
(revista Institutului Teologie Romano-Catolic Iasi), VII 
(2004), 14, pp. 149-163; Vintilescu, Petre, Despre poezia 
imnograjicå din cårtile de ritual fi cäntarea bisericeascä , Ed. 
Rena^terea Cluj-Napoca, 2005. 

Nicu Moldoveanu, Stelian Iona^cu 

GNOSEOLOGIE. (gr. gnosis - cunoastere; 
logos - discurs) Ramurä disciplinära a teolo- 
giei care prive^te cunoasterea in conformitate 
cu Revelatia si cunoasterea lui Dumnezeu in 
mod special. 

Dincolo de cultura dobånditä, gnoseologia 
patristicä are ca fiindament credinta. O 
cunoastere in afara eredintei nu poate fi conce- 
putä. Credinta nu este redusä la o dimensiune 
psihologicä, ci implicä impärtäsirea reala a 
credinciosului din ratiunile dumnezeiesti ale 
lucrurilor, prin faptul cä acesta träieste adeve- 
rirea celor neväzute. Credinciosul nu träieste 

9 

credinta in mod imaginar, ca o sugestie a unor 
realitäti posibile dintr-o altä existentä. Prin 
credinta este posibilä impärtäsirea realä din 
fundamentele realitätilor, din realitatea cea 
mai realä. In felul acesta, cunoasterea devine 
o vedere realä a celor neväzute, iar gnoseo¬ 
logia presupune o descriere a celor impärtäsite 
prin eredintä. Doar prin eredintä gnoseologia 
patristicä isi manifestä caracterul ei ontologic, 
deoarece credinciosul are acces la fiindamentul 
ontologic al lumii dat de ratiunea dumneze- 
iascä a fiecärui lucru. 

Astfel, credinta este o premisä fiindamentalä a 
gnoseologiei patristice. Nu se poate ajunge la 
o intelegere a lumii, la intelepciune adeväratä, 


farä eredintä. Atåt cunoasterea celor sensibile, 
cåt si contemplarea celor inteligibile se face 
prin eredintä, fiind posibilä o fericitä cunoas¬ 
tere a lui Dumnezeu: »Fericiti cei ce nu au 
väzut $i au crezut” {In 20, 29). Intreaga istorie 
a relatiilor omului cu Dumnezeu, aetele petre- 
cute in iconomia måntuirii pot fi intelese doar 
prin eredintä. Totodatä, credinta ne conduce la 
Arhetipul §i Telosul intregii ereatii (cosmos si 
istorie): Iisus Hristos, Fiul Dumnezeului celui 
viu. ,Jar credinta este ineredintarea celor nädäj- 
duite, dovedirea lucrurilor celor neväzute [...]. 
Prin eredintä intelegem cä s-au intemeiat 
veacurile prin cuvåntul lui Dumnezeu, de s-au 
faeut din nimic cele ce se väd” {Evr 11,1,3). 

In gnoseologia patristicä cunoasterea nu se 
bazeazä pe demonstratiile date de evidentele 
obtinute prin simpjri. Cunoasterea prin senzatii 
(aio0r|oecö(; vou) cåt si cea discursivä, explici- 
tatä prin rationamentele ereate prin furnizarea 
datelor de cätre simpiri (87uaxf|ps<;) rämån in 
sfera opiniilor. Contemplarea Adevärului lumii 
tine exelusiv de eredintä si, in acest fel, credinta 
isi vädeste preeminenta in actul cunoasterii. 
Sunt diferite nivele de percepere si de cunoas¬ 
tere a realitätii, insä adevärata cunoastere se 
bazeazä mereu pe eredintä. 

Pentru Sfåntul Clement, filosofia erestinä, 
inteleasä ca o gnozä desävårsitä, constä in 
contemplare, implinirea poruncilor lui Dum¬ 
nezeu si formarea omului virtuos. Toate 
acestea sunt posibile prin eredintä. O gnozä 
construitä farä eredintä este amägitoare si 

dätätoare de slavä desartä, deoarece ea trateazä 

> 7 

despre lucruri imaginare cu inerederea in forta 
proprie a rationamentelor umane. Filosofia 
erestinä admite reciprocitatea dintre eredintä 
si ratiune, insä demonstratia stiintificä este 
consolidatä de eredintä. Astfel, demersul rati- 
unii luminate de eredintä realizeazä demon- 

f 

stratii stiintifice prin care se transmit adevä- 

rurile deseoperite de Dumnezeu. 

Sfåntul Clement explicä semnificatia diferitelor 

tipuri de stiintä (e7tiorf|pTi). EiÖrjot^ este stiinta 

lucrurilor distinete in fimetie de diferite cate- 

} 

gorii existente. Ep7tepia este o stiintä descrip- 
tivä a datelor obtinute prin simturi, care observä 
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aceste date in cazul fiecärui lucru sensibil in 
parte. Notiok; este o stiintä a inteligentei care 
presupune inclusiv intuitia. Euvsgu; este stiinta 
raporturilor posibile intre lucruri care eviden- 
tiaza capacitatea de realizare a conexiunilor 
dintre lucruri, conducånd la o intelegere inte- 
gralä a realitätii. Tvcooiq este stiinta flintei lumii 
in sine, o stiintä adaptatä contingentei, dar care 
conduce la contemplarea ratiunilor transcen- 
dente ale realitätilor imanente. Astfel, printr-o 
inläntuire a acestor multiple stiinte, este posibil 
urcusul omului in efortul säu gnoseologic, ajun- 
gandu-se ca, prin credintä, sä se contemple si sä 
se implineascä adevärul lucrurilor cunoscute. 
Cunoasterea ancoratä in gnoseologia patristicä 
este mereu contemporanä, in sensul cä actuali- 
zeazä, pentru nevoile fiecärei epoci, cunoasterea 
in Sfåntul Duh träitä in experienta sfintitoare a 
Bisericii. Contextul actual impune dezvoltarea 
unei asemenea teologii, cu responsabilitate ecle- 
sialä, care poate oferi räspunsuri problemelor 
provocatoare ale stiintei contemporane, in duhul 
Sfintilor Pärinti. O teologie care se rezumä doar 
la a repeta exteriör formule vechi (fie ele in 
formä patristicä) este insuficientä. 

Comoditatea acestui mod de gåndire nepar- 
ticipativ poate fi depäsitä doar prin curajul 
asumärii exigentelor eclesiale ale inteligentei 
crestine. Pärintele Dumitru Stäniloae aratä cä 


o adeväratä teologie trebuie sä fie fidelä Reve- 
latiei implinite in Hristos si experimentatä farä 
incetare in viata Bisericii, sä aibä responsabili¬ 
tate fatä de credinciosii din orice epocä, sä aibä 
deschidere eshatologicä. Cunoasterea teologicä 
fidelä gnoseologiei patristice pästreazä mereu 
vie conditia divino-umanitätii exersatä in viata 
eclesialä, in mod special prin Sfånta Liturghie. 
Acest mod de a cunoaste este prin excelentä 
participativ, astfel incåt principiile si rezultatele 
cunoasterii nu sunt posedate, ci ele sunt expresii 
a ^ e P&rticipärii la Adevärul divino-umanitätii lui 
Hristos, extins prin Duhul Sfånt la viata Bise- 

• T) . . ’ 

ricu. rarticiparea, ca principiu al cunoasterii, 
pune in centrul cunoasterii teologice dragostea 
de Dumnezeu ca o mäsurä a cunoasterii adevä- 
rate. Cel care iubeste mai mult in Hristos ajunge 
la o cunoastere mai adeväratä si mai profiindä 


(1 In 4,7-8). Dragostea, ca fundament suprem al 

cunoasterii crestine, nu trebuie redusä la o träire 

psihologicä, adesea confundatä cu o pietate indi- 

vidualä dulceagä, ci ea isi are temeiul in comuni- 

unea eclesialä deplinä, cu toti sfintii si cu pute- 

rile ceresti. 

» 

Cunoasterea teologicä in consonantä cu gnose¬ 
ologia patristicä se fondeazä pe realitatea 
credintei. Cunoasterea prin credintä depäseste 
orice conceptie formalä intrucåt, dincolo de 
logica formalä, ea implicä o logicä participa- 
tivä la ceva mai presus de realitatea imanentä. 
Credintä nu este un simplu sentiment psiho- 
logic dat de increderea in ceva sau in cineva, ci 
este mai ales certitudinea dezväluitä in parti¬ 
ciparea ontologicä la evenimentul comuni- 
unii cu Dumnezeu. Prin aceastä participare, 
credinciosul contemplä, dincolo de posibilitä- 
tile cunoasterii discursive, realitätile ceresti. §i 
aceastä experientä este pregustatä incä de acum 
si aici, desävärsindu-se in vesnicia din impä- 
rätia lui Dumnezeu. Cunoasterea teologicä are 
o ontologie iconicä intrucåt ea nu se epuizeazä 
intr-o teorie care reduce realitatea studiatä la 
concepte imanente. Ontologia iconicä permite 
ca gnoseologia teologicä sä fie unitarä, integrånd 
cuvåntul scris al Evangheliei, cel rostit (sau scris) 
al Traditiei, precum si realitätile concrete ale 
experientei liturgice. Nu existä cunoastere teolo¬ 
gicä veridicä farä valorificarea ontologiei iconice. 
Bibliografic. Culianu, loan Petru, Gnozele dualiste ale 
Occidentului, Ed. Nemira, 1995; Dermot, V., The Books of 
Jeu and the Untitled Text in the Bruce Codex, In coll. Nag 
Hammadi Studies, 13, Ed. Leiden, Brill, 1978; Faye, E. de, 
Gnostiques et gnosticismes, Paris, 1913; Gilson, Etienne, 
Filosofia in Evul Mediu, Ed. Humanitas, 1995; Die Gnosis, 
3 vol., Artemis, Ziirich, 1969-1980; Grant, R.M., Gnos- 
ticism and Early Christianity , Columbia University Press, 
New York, 1966; Hoeller, Stephan A., GnosticismuL 
O nouä conceptie asupra strävechii traditii a cunoasterii 
eului interiör, Ed. Saeculum, Bucuresti, 2003; Iréné de 
Lyon, Contre les hérésies, I, vol. II, Les Éditions du Cerf, 
Paris, 1979; Jonas, H., Gnosis und spätantiker Geist, 2 vol., 

Vandenhoeck & Ruprecht, Göttingen, 1988-1993; 

Räzvan Ionescu, Adnan Lemeni 

GNOSTICISM. (gr. gnosis - cunoastere) 
Miscare religioasä complexä, cristalizatä in sec. 
al Il-lea d.Hr. In general, Pärintii Biseridi au 
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considerat gnosticismul ca avåndu-fi punctul 
de plecare in crestinism, insä, in prezent, ipoteza 
conform cäreia aceastä miscare if i are obårsia in 
diferite curente de gåndire din cercurile religi- 
oase pagåne este mai ufor de argumentat. 
Gnosticismul a imbräcat forme diverse, fiind 
indeobste asociat cu numele unor eretici sau 
schismatici creftini: Valentinus, Basilides fi 
Marcion. In sistemul de gandire gnostic, o 
importantä centrala era acordatä gnozei, presu- 
pusei cunoasteri a lui Dumnezeu prin Revelatie, 
dar si problemei originii si finalitätii omenirii. 
Izvorul cunoasterii gnostice erau insisi Apostolii, 
de la care, printr-o traditie secretä sau prin reve- 
lare directä, ar fi primit-o adeptii gnosticismului. 
Sistemele de gandire de tip gnostic acoperä o arie 
destul de largä de concepte, atåt cele care utili- 
zeazä o autenticä speculatie filosoficä, cåt si unele 
care sunt constituite din amestecuri ciudate de 
lemente mitologice, rituri magice si invätäturi 
restine. Desi Sfånta Scripturä este folositä in 
irgumentarea unora dintre invätäturile acestora, 
iar lui lisus Hristos ii este acordat un loc special, 
totusi, in cele mai importante principii gnostice, 
interpretarea elementelor preluate din cresti¬ 
nism difera substantial in raport cu ortodoxia 
credintei crestine. Specific invätäturii gnostice 
este distinctia dintre Demiurg sau Dumnezeul 
creator si Fiinta Divinä, care este descrisä ca 
fiind total transcendentä si incognoscibilä. Din 
aceastä Fiinta Divinä a apärut Demiurgul, in 
urma unor serii succesive de eoni (emanatii). 
Prin cäderea unora dintre eoni de pe treptele 
superioare, s-a ajuns la crearea lumii väzute, care 
este imperfectä si antagonicä cu lumea spiri- 
tualä. Insä, in unii dintre oameni se gäseste si o 
sämåntä sau o micä parte din lumina nealteratä 
a divinitätii, iar prin gnozä si prin riturile care 
ii sunt asociate, acest element spiritual poate fi 
salvat din mediul material räu, intorcåndu-se 
acolo unde ii este locul, la Fiinta Divinä. Acesti 
oameni erau numiti spirituali (7tveupanKol), in 
timp ce restul oamenilor erau numiti materiali 
sau camali (uXucol sau aapKiKol). Unii gnostici 
au adäugat si o a treia categorie intermediarä: 
psihicii (yu%UGoQ. Misiunea lui Hristos era 
aceea de a veni ca un trimis al Fiintei Divine, 


aducånd cu Sine gnoza. Ca Fiintä Divinä, El 
nu §i-a asumat nicidecum un trup omenesc fi 
nici nu a murit, ci a locuit doar temporar intr-o 
fiintä umanä, lisus, sau Si-a asumat un corp 
urnan aparent. Cei mai cunoscuti scriitori bise- 
ricesti anti-gnostici au fost Sf. Irineu de Lyon, 
Tertulian si Sf. Ipolit al Romei, fiecare dintre 
acestia subliniind legäturile ideatice pägåne ale 
gnosticismului. Pånä in sec. al XX-lea refiitatiile 
incluse in operele acestor Pärinti ai Bisericii au 
constituit cele mai importante izvoare indirecte 
cu privire la sistemele de gåndire gnostice. In anii 
1945-1946, la Nag Hammadi, a fost descoperitä 
o colectie de texte in limba coptä, cuprinzånd 
peste 40 de tratate, diferite ca stil de redactare 
fi ca datare, toate provenind din medii gnos¬ 
tice. Desi copiile descoperite nu depäsesc sec. 
al IV-lea, unele dintre acestea se pare cä apartin 


sec. al II-lea sau provin chiar din sec. I. 

Aceastä descoperire a adus noi ipoteze asupra 
originii gnosticismului, desi incä multe detalii 
sunt neclare. Dacä pånä atunci, in mod general 
se considera cä aparitia sectelor gnostice si 
elaborarea mitologiilor lor specifice se inscria 
in perioada crestinä, desi unele dintre ideile 
lor mai importante (simbolismul luminii sau 
utilizarea in sistemul religiös a conceptului 
de gnozä) apartin perioadei precrestine, dupä 
acest moment cercetätorii germani R. Reitzen- 
stein, W. Bousset si R. Bultmann au sustinut 
ipoteza gnosticismului precrestin, subliniind 
faptul cä sectele iudaice precrestine au oferit 
un pämånt fertil dezvoltärii ideilor gnos¬ 
tice. Evreii au dezvoltat traditia interpretärii 


alegorice a cärtilor Vechiului Testament, care 
a dat naftere unei literaturi extra-canonice de 
dimensiuni considerabile, puternic influen- 
tatä de gåndirea religioasä iranianä (zoroas- 
trism). Pe de altä parte, evreii vorbitori de 
limbä greacä, precum Filon, au incercat sä isi 
explice credinta in termenii filosofiei grecesti. 
De asemenea, scriitori religiosi egipteni aparti- 
nånd scolii hermetice au imprumutat idei inte- 
resante atåt din filosofia greacä, cåt si din cartea 
Facerii, ajungånd sä discute despre o adaptare 
a mitului egiptean al lui Isis. In sfårsit, peste 
acest amalgam de idei au fost introduse si teme 
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specific crestine, fie ca idei dominante, fie ca 
idei pur decorative (in cele mai multe dintre 
cazuri, dacä luäm in considerare unilateral 
documentele de la Nag Hammadi). 

Colectia descoperitä in Egipt este o dovadä 
evidenta a tuturor acestor influente, desi poate 
influenta filosofiei grecesti sau a crestinismului 
este mai putin evidenta decåt in celebrele texte 
provenite din mediul valentinian. Desi dupä 
sec. al III-lea gnosticismul a incetat sä mai 
reprezinte un pericol pentru comunitätile cres¬ 
tine, acest curent religiös a reusit sä supravie- 
tuiascä sub diferite forme si nuante timp de 
mai multe secole. Astfel, secta maniheilor inte- 
meiatä de persanul Mani in sec. al III-lea s-a 
intins pånä in Turkestan si a continuat sä existe 
pånä in sec. al Xlll-lea. De asemenea, sectele 
albigenzilor si catarilor, apärute in Occidentul 
medieval, in Franta, Germania si Italia, sunt in 
mod obisnuit puse in relatie cu sistemul gnostic 
de gåndire. O singurä sectä gnosticä a reusit sä 
supravietuiascä pånä in prezent: secta mandee- 
nilor mesopotamieni. 

La inceputurile crestinismului, termenul »gnoza’ 
definea o cunoastere specialä, dobånditä prin- 
tr-o initiere specificä, deosebitä de credinta 
simplä (pistis ). Aceastä cunoastere este sinonimä 
cu o stiintä eliberatoare care måntuieste in sine 
si prin sine, fiind sinonimä cu måntuirea. Pentru 
acest motiv, »gnosticismul” sau „gnoza” defineste 
orice doctrinä intemeiatä pe teoria sau pe expe- 
nenta obtinerii måntuirii prin cunoastere. 

Odatä cu aparitia crestinismului, douä mari 
preocupäri agitau spiritele in Imperiul Roman. 
Prima dintre ele se referea la viata religioasä, pe 
care mitologia oficialä nu o mai satisfacea, din 
cauza faptului cä doctrinele specifice erau igno- 
rate sau päräsite, existånd o orientare constantä 
spre cultele orientale. Cea de-a doua viza dome- 
niul filosofie, care se intindea pe spatii din ce in 
ce mai largi, prin intermediul limbii fi al scolilor 
filosofice grecesti. Si pentru cä niciuna dintre 
aceste preocupäri prioritare nu reusea sä ofere 
solutii care sä multumeascä pe toatä lumea, de 
foarte multe ori ele fuzionau, in incercarea de a 
oferi variante noi si satisfaeätoare preocupärilor 
de ordin spiritual ale epocii. 


In aceastä atmosferä de efervescentä religioasä 
si filosoficä, crestinismul a adus elemente noi, a 
cäror importantä nu putea fi neglijatä. Totufi, 
pentru anumite personalitäti ale timpului, era 
greu sä renunte la moftenirea religioasä si cultu- 
ralä. Din aceastä cauzä a apärut necesitatea 
acomodärii preceptelor evanghelice la mentali- 
tatea religioasä si culturalä a timpului. 

Marea majoritate a cercetätorilor erede cä asa au 
apärut sistemele gnostice. Pornind de aici, gnos¬ 
ticismul poate fi definit drept efortul gåndirii 
filosofice cu caracter religiös, sau efortul gåndirii 
religioase de a da tainelor crestine o explicare 
filosoficä mai profiindä, mai elaboratä decåt cea 
pe care o dädea credinta. Astfel, gnoza se substi- 
tuia revelatiei. Evident, este vorba de gnozä 
cu caracter eretic, comunä sec. al II-lea, care a 
incercat sä inlocuiascä astfel postulatele revela¬ 
tiei, spre deosebire de gnoza erestinä, specificä 
sec. al III-lea, care va incerca sä dea invätäturii 
crestine o explicatie din care nu lipsesc termenii 
strict filosofiei, cu toate acestea ea fiind conformä 
revelatiei. 

Sistemele gnostice sunt atåt de diverse, iar 
doctrinä atåt de complexä fi de neunitarä, 
ineåt este foarte greu de faeut o sistematizare. 
Totusi, liniile directoare pot fi sistematizate in 
trei directii mari: invätätura despre Dumnezeu, 
invätätura despre ereatie fi cea privind revelatia 

fi räseumpärarea. 

1. In forma sa generalä, invätätura gnosticä despre 
Dumnezeu neagä unitatea Acestuia, admi- 
tånd douä principii absolute fi eteme: spiritul fi 
materia (in gnosticismul alexandrin sau egiptean, 
dependent de platonism). In gnosticismul sirian, 
dependent de dualismul persan, existau douä 
principii spirituale absolute, dar structural opuse: 
binele fi räul. Al doilea principiu primordial sau 
principiul spiritual räu explica atåt natura, cåt 
fi originea räului prezent in lume, o preocupare 
gnosticä constantä. In egalä mäsurä, m gnosti- 
cism s-a pus fi problema unei altemative. existä 
un principiu sau douä principii? In primul caz, 
räul derivä din bine fi atunci binele nu este chiar 
atät de bun fi räul nu este chiar atåt de räu. In al 
doilea caz, binele fi räul sunt despärtite, neexis- 
tånd posibilitatea amesteeärii. 
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Este vizibilä aici influenta platonismului asupra 
unor segmente gnostice. Conform acestui sistem 
filosofie, tipurile primordiale ale tuturor formelor 
materiale sau spirituale din lumea finitä existau 
deja in divinitate inainte de erearea lumii, form and 
asa-zisa lume ideala. Plecånd de aici, gnosticismul 
admite drept complement al divinitätii supreme 
o lume spiritualä etemä, care constituie tipul 
primordial a tot ce este bun in lumea materialä, 
cu deosebirea ca ideile eteme devin eoni care 
emanä din fiinta supremä originarä printr-un 
proces de centrifugare, care presupune o indepär- 
tare progresivä a acestora de principiul cauzator. 
Emanånd din esenta divinä, printr-o participare 
care este in acelasi timp si o alterare a acesteia, 
eonii sunt existente intermediare intre divinitate 
si materie. Ei emanä din divinitate in perechi, 
maseulin $i feminin, form and o sizigie (unire, 
reuniune). Dumnezeul gnostic produce in el 
prima sizigie (idee neacceptatä de toate sistemele 
gnostice: unii il considerä asexuat, altii androgin 
sau hermafrodit), iar aceasta o produce pe a 
doua, a doua pe a treia etc. Toate aceste perechi 
produc pliroma sau plenitudinea. Pe mäsurä ce 
eonii se indepärteazä de divinitate, devin mai 


putin perfeeti. Mai mult, in urma acestei degra- 
däri progresive, la jumätatea seriei de eoni s-a 
produs un accident: unul dintre eoni „a päcätuit” 
din aceastä cauzä fiind exelus din pliromä. Cäzul 
intr-o lume intermediarä, o populeazä cu o nouä 
serie de eoni, räi ca el, si inferioarä eonilor din 
seria primarä. Acest eon räu si izgonit creeaza 
lumea si omul. Este numit »DemiurguT, un fel de 
geniu räu, care trebuie izolat. 

2. Creatia este rezultatul Jntålnirii” celor doua 
principii absolute. Asa se explicä prezenta binelui 
si a räului in lume. Si aici, deosebirile dintre 
gnoza alexandrinä si cea siriaeä definesc accen- 
tele puse pe un aspect sau altul al problemei 
Astfel, dupä unii, eonii de ordin inferior an 
format lumea dintr-o materie preexistentä, la fe] 
ca pe om, asiguråndu-si astfel dominatia asupra 
amåndurora. Dupä altii, omul si-ar datora prin- 
cipalele elemente ale existentei sale unui eor 
superior, care a detasat din lumea suprasensibila 
un germen divin, o scånteie pe care a asezat-c 
in lucrarea mizerabilä a eonilor inferiori. In fine 
dupä altii, fortele spirituale ale principiului rär 


au invadat prin violentä impärätia luminii, cuce- 
rind „bucäti” din aceasta, pe care le-au aruncat 
in materie, sau creatorul lumii a fost el insufi al 
doilea principiu negativ, ostil primului. Acesta a 
ereat lumea dintr-o materie obscurä, a chemat 
la existentä oamenii §i s-a declarat conducätorul 
poporului evreu, pentru a-1 tine in ascultare. 
Prezenta sau absenta gemenului divin imparte 
oamenii in trei categorii: spiritualii (pnevma- 
ticii) sau cei care posedä elementul divin si din 
aceastä cauzä nu pot face räu, måntuirea lor fiind 
astfel asiguratä; psihicii, care se pot måntui prin 
gnozä, aceasta asigurånd un echilibru intre bine 
si räu; cei materiali (carnali, trupesti), destinati 
in mod iremediabil distrugerii. 

3. Conform sistemelor gnostice, revelatia, atåt a 
Vechiului Testament, cåt si cea a Noului Testa¬ 
ment, nu este lucrarea dumnezeului suprem, ci 
a unui eon din pliromä, care se uneste in mod 
accidental cu Iisus, de la Botez pånä la moarte, 
avånd din umanitate doar aparentele, datoritä 
opozitiei strueturale dintre spirit si materie. 
Fiind rea, materia nu este compatibilä cu måntu¬ 
irea, nu poate fr parte integrantä a Räscumpärä- 
torului, deci nu poate fi asociatä cu lucrarea Sa. 
Måntuitorul nu a avut nevoie de un trup real, 
pentru cä räseumpärarea nu se face prin patimi 
si prin moarte, ci exelusiv prin gnozä. Dupä altii, 
trupul nu a fost luat din materie, ci a coboråt 
din cer, trecånd numai prin Maria. Mai mult, 
Demiurgul, creatorul universului si dumnezeul 
evreilor, nu apartine acelorasi plirome de unde 
a iesit eonul Iisus Hristos, ci ii este ostil. Divi¬ 
nitätii supreme i s-a faeut milä de »bucätile” de 
luminä surghiunite in materie si a trimis, pentru 
eliberarea acestora, eonul sau måntuitorul iesit 
din pliromä. Acest proces va fi incheiat numai 
atunci cånd se va realiza separarea completä a 
spiritului de material. Si in acest caz, eonul iesit 
din pliromä realizeazä o unire supranaturalä cu 
adeväratul om Iisus, pentru a putea face posi- 
bilä dispersarea gnozei autentice, care singurä 
asigurä måntuirea. Astfel, punctul eulminant 
al iconomiei divine, intruparea, nu este decåt 
aparitia temporarä a unui eon inferior, care nu 
face altceva decåt sä-si insele contemporanii. 
Gnosticismul neagä principiul inteligentei 
ecosistemice, conform cäruia lumea a fost ereatä 
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de o cauzä inteligentä (rationalä), deci personalä 
$i iubitoare, dar si principiul antropic, dupä care 
lumea a fost creatä pentru om si omul pentxu 
lume. Demiurgul care a creat lumea este igno¬ 
rant, iar lumea creatä de el este rea. Omul este 
superior acestei lumi, pentru cä detine o „scån- 
teie divinä” si telul säu este acela de a evada 

y y 

din lume. Cel rästignit nu este Iisus Hristos, 
ci Simon Cirineanul, adeväratul „måntuitor”, 
suråzånd undeva in umbra crucii, ironizånd 
pe »demiurgul” cel räu si pe acolitii säi. Atunci 
cånd räscumpärarea elementului divin disipat in 
creatie va fi implinitä si va fi restabilitä ordinea in 
lumile superioare, prin supunerea demiurgului, 
restaurarea universala va fi implinitä. Cu acest 
prilej, lumea materialä va fi distrusä si odatä cu 
ea si oamenii care n-au fost „måntuiti”. 

4. Sf. Irineu al Lyonului, in Adversus haereses , 
analizeazä critic si sistematic sistemele gnostice 
fi personalitätile gnostice reprezentative. Desi 
rezultatele demersului säu nu sunt acceptate 
de majoritatea cercetätorilor moderni, cel putin 
pentru anumite segmente ale teologiei, ele sunt 
obiective, reprezentånd puncte de reper obliga- 
torii pentru cercetärile ulterioare. Astfel, dupä 
Sf. Irineu, Simon Magul este „pärintele tuturor 
ereziilor”, fiind urmat de Menandru, Saturnin, 
Basilide, cel „mai elevat si persuasiv”, Carpocrat 
si Cerint. Toti acesti eretici gnostici sunt „strä- 
mosii” ereziei lui Valentin, barbelienii si ofitii 
fiind considerati „pärintii” spirituali ai „cele- 
brului” eretic. Din aceste ultime ramuri gnostice 
»a iesit fiara cu multe capete, care este scoala lui 
Valentin”. La Valentin si ucenicii säi este mult 
mai evident caracterul teosofic al acestei ramuri 
gnostice decåt in celelalte cazuri amintite. Desco- 
peririle de la Nag-Hammadi (in special Evan- 
ghelia adevärului) au contribuit la o mai bunä 
cunoastere a gnozei valentiniene. In contextul 
sistemelor gnostice, marcionismul ocupä un loc 
distinct, cu toate cä unii specialisti nu-1 considerä 
sistem gnostic prin excelentä, ci o formä voalatä 
a gnosticismului, in special datoritä faptului cä 
Marcion nu a acordat aproape nici o importantä 
»speculatiilor si reveriilor” gnostice propriu-zise. 
In acelasi context, si maniheismul ocupä un loc 
privilegiat. El se considerä detinätorul celei mai 
perfecte gnoze, transmise prin Mani, ultimul 


,,descoperitor” si „vårfuT tuturor profetiilor, trimis 
pentru a crea Biserica timpurilor din urmä, cea a 
Jmpärätiei luminii” etc. 

Tertulian rezumä in mod magistral preocupärile 
doctrinare gnostice: „In sfårsit, ereziile insesi sunt 
sprijinite de filosofie. De acolo vin eonii si nu mai 
stiu care forme infinite, ori trinitatea omului la 
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Valentin, un discipol al lui Platon, de acolo fi 
Dumnezeul lui Marcion, mai bun fiindcä este 
linistit. Afirmatia cä sufletul piere vine de la 
Epicur, iar aceea cä trupurile nu vor invia este 
sustinutä de toate scolile filosofice. Acolo unde 
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materia este socotitä deopotrivä cu Dumnezeu 
afläm invätätura lui Zenon, iar unde este vorba 
de un Dumnezeu cu insufirile focului, il gäsim 
pe Heraclit. Si la eretid, ca fi la filosofi, acelafi 
aluat se främåntä, aceleafi gänduri se incälcesc: 
de unde este räul fi care este cauza lui? De unde 
fi in ce chip vine omul? Si, intrebare pusä de 
curånd de Valentin: de unde vine Dumnezeu? 
Färä indoialä din enthymesä fi din ectromatä 
[...]. Särmanul Aristotel, care i-a invätat dialec- 
tica aceasta, mefterä la zidit, ca fi la däråmat, 
schimbätoare in planuri, nefireascä in presupu- 
neri, greoaie in dovezi, inchinatä unei lupte vätä- 
mätoare ei insesi, in toate soväind, ca sä nu mai 
ispräveascä nimic. Iatä de unde vin acele basme 
fi genealogii fara sfårsit, acele intrebäri nefolosi- 
toare, acele discutii care se intind pe nesimtite, 
ca un cancer” (De praescriptione haereticorum , in 

Apologeti de limbä latinå, , in coll. PSB, vol III, 
Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 1981, p. 143). 
Structurat pe coordonatele prezentate, gnos- 
ticismul constituia pentru Bisericä un pericol 
considerabil. In loc sä „innobileze credinta 
creftinä, s-o ridice la gradul de abstractizare 
a filosofiei lui Platon sau Plotin, asa cum 
am väzut cä a fost dorinta initialä, gnoza 
tindea sä o distrugä. Aproape cä nu existä 
punct important de credintä care sä nu fi fost 
atacat: invätätura despre Dumnezeu, revelatie, 
creatie, räscumpärare, persoana Mäntuito- 
rului, legea moralä, eshatologia etc., toate sunt 
in contradictie cu invätätura Evangheliei. Un 
amestec filosofie curios, la care s-au adäugat 
„achizitiile” din misterele, religiile fi mitolo- 
giile pägåne. Din aceastä cauzä, s-a spus cu 
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indreptätire cä gnosticismul nu a fost altceva 
decåt un acut si virulent proces de seculari- 
zare a crestinismului. Tinånd cont de faptul 
cä gnosticismul clasic nu a dispärut, ci s-a 
perpetuat in istorie sub diferite forme, pånä in 
zilele noastre, §i astäzi, aläturi de alti factori, el 
sustine procesul de secularizare. 

Bibliografie. Evangheliile gnostice, Ed. Herald, 2009; 
Imnurignostice:ImnulPerlei; Imnullui Iisus; Cåntvlde nuntå 
al intelepciunii, Ed. Herald, 2010; Bianchi, U. (ed.), Le 
origini dello gnosticismo, coll. Studies in the History of Religions 
12, E.J. Brill, Leiden, 1967; Böhlig, A., Gnosis und Synkre- 
tismus: Gcsammelte Aufsätze zur spätantiken Religionsgeschi- 
chte , 2 vol., J.C.B. Mohr, Tiibingen, 1989; Cayré, EA.A., 
Précis depatrologie, vol. I, Paris, 1927; Cullanu, loan Petru, 
Arborele gnozeu Mitologia gnosticä de la crestinismul timpuriu 
la nibilismul modem , Ed. Nemira, 1998; King, K.L., What 
is Gnosticism? , Belknap Press of Harvard University Press, 
Cambridge MA, 2003; Layton, B. (ed.), The Gnostic Scrip- 
tures, Doubleday, Garden City NY, 1987; Logan, A.H.B., 
Gnostic Truth and Christian Heresy: A Study in the History 
of Gnosticism, Ed.T&T Clark, Edinburgh, 1996; Mansel, 
H., Ereziile gnostice din primele douä veacuri , Ed. Herald, 
Bucuresti, 2008; Pétrement, S., Le Dieu séparé: les origines 
du gnosticisme, Éd. Cerf, Paris, 1984; Pistis Sophia I-U, Ed. 
Herald, Bucuresti, 2007; Puech, Henri-Charles, Despre 
gnozä fi gnosticism, Ed. Herald, Bucuresti, 2007; Quispel, 
G., Gnosis als Weltreligion, Origo, Zurich, 1951; Rudolph, 
K., Die Gnosis: Wesen und Geschichte einer spätantiken Reli¬ 
gion, Ed. Vandenhoeck & Ruprecht, Göttingen, 1990; 
Schoeps, H.J., Urgemeinde - Judenchristentum - Gnosis. 
Paulus: die Theologie des Apostles im Lichte der judischen 
Religionsgeschichte. Ed. G. Olms, Hildesheim NY, 1999; 
Schwane, Joseph, Histoire des dogmes, vol. I, Paris, 1903; 
Simonetti, M., Testi gnostici cristiani, Laterza, Bari, 
1970; Tixeront, J., Histoire des dogmes, vol. I, Paris, 1924; 
Tresmontant, Claude, La mctaphysique du christianisme et 
la naisance de la philosophie crétienne. Probléme de la creätion 
et de 1’antropologie des origines å Saint Augustin, Editions du 
Seuil, 1961; Yamauchi, E.M., Pre-Christian Gnosticism:A 
Survey of the Proposed Evidences, Ed. Baker Book House, 
Grand Rapids MI, 1983. 

StereaTache, IonutTudorie 

A 

GROPARI. Persoane care se ocupä cu serviciile 
fiinerare. 

Ei au fost socotiti ca membri ai clerului inferior 
in primele veacuri crestine. In perioada prigoa- 
nelor, ei alcätuiau o breaslä aparte, in sarcina 
lor revenind säparea galeriilor din catacombe, 
repartizarea locurilor de inmormåntare, intre- 
tinerea si ingrijirea mormintelor, in special cele 


apartinånd martirilor. O grupare similarä cu cea 
a groparilor, dar care nu era inclusa in cler, va 
crea mai tårziu, in Bizant, impäratul Justinian. 
Acestia purtau numele de decani sau lecticarii , 
adicä dricari sau purtätori de näsälie, si aveau ca 
sarcina inmormåntarea gratuitä a säracilor. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä , Ed. Insti- 
tutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romäne, 
Bucurefti, 1993. 

Cristian Cercel 

GRÖPNITÄ. Incäpere distinctä, intre naos si 
pronaos, in interiorul bisericilor moldovene din 
sec. XVI-XVIII, menitä sä cuprindä mormin- 
tele ctitorilor. Zidurile transversale care delimi- 
teazä gropnita de naos si pronaos au o singurä 
usä de comunicare (ex. la Neamt si la Humor). 
In unele cazuri, aceste ziduri au fost suprimate 
cu ocazia restaurärilor. Deoarece gropnita nu 
inträ sub incidenta erminiilor, programul ei 
iconografic prezintä o alcätuire originalä. Astfel, 
gropnita de la biserica Mänästirii Humor infa- 
tiseazä viata Maicii Domnului in 24 de imagini, 
16 scene privind faptele Arhanghelului Mihail, 
imaginile ctitorilor etc. Aceeasi gropnitä este 
boltitä in semicilindru dispus transversal, iar 
deasupra sa se aflä o tainitä, incäpere la care se 
ajunge pe o scarä in spiralä situatä in coltul de 
nord-vest al gropnitei. Gropnita nu a fost, in 
perioada amintitä, singura solutie arhitecturalä 
pentru adäpostirea osemintelor ctitorilor. In 
aceeasi epocä, alte biserici moldovene posedä 
firide in peretii laterali ai naosului, protejate de 
baldachine de piaträ. In alte cazuri, mormin- 
tele ctitorilor sunt aliniate de-a lungul peretilor 
laterali ai naosului si pronaosului. 

Bibliografie. Arta Crestinå in Romänia, vol. V, Ed. Institu- 
tului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romäne, 
Bucuresti, 1989; BRANifTE, Ene, Braniste, Ecate- 
rina, Dictionar Enciclopedic de Cunostinte Religioase, Ed. 
Diecezana, Caransebes, 2001. 

Cristian Cercel 

* 

GURU. (mis.) Lider spiritual in religiile orien- 
tale. Pretins conducätor spiritual in sectele de 
provenientä orientalä. Promotor al unor practici 
deviate, constrångätoare la adresa adeptilor. 

David Pestroiu 
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H 


HÅINE DE PIÉLE. Expresie biblicä ce päcatului. Päcatul silea la o vedere deformatä 
desemneazä cu ce i-a imbräcat Dumnezeu pe a comuniunii cu Dumnezeu, de aceea apare 
primii oameni dupa ce au fost scosi din Rai, in rusinea si, odatä cu aceasta, necesitatea imbrä- 
urma päcatului strämosesc. cärii, adicä insuportabilitatea constiintei proxi- 

»Apoi a facut Domnul Dumnezeu lui Adam si mitätii lui Dumnezeu. Aceasta insuportabili- 
femeii lui imbräcäminte de piele §i i-a imbräcat” tate si deformare a perceptiei lui Dumnezeu 
(Fc 3,21). in Septuaginta, expresia este „kitonai putea sä conducä la deznädejde. De aici rezultä 
dermatinous ”, unde numele kitonai este un cä Adam s-a ascuns din pudoare de la fata lui 
plural ce se traduce prin „haine”sau „tunici”, iar Dumnezeu. Atunci, Dumnezeu, ca remediu, a 

ndermatinons” t ste un adjectiv nominal, traduc- facut aceste haine de piele cu care i-a imbräcat 

tibil „de piele”, arätånd substanta din care este pe primii oameni, pentru ca acestia sä aibä 

facut numele pe care-1 determinä. „Haine de un mediu interstitial adecvat de cunoas- 

piele este o expresie in care accentul nu cade tere a proximitätii Lui. Iar acea cunoastere la 

pe materialul din care sunt facute hainele, care fac referire hainele de piele este cunoas- 

nefiind vorba de vreo hainä similarä cu cele pe terea empiricä ce devine bazalä pentru omul 

care le purtäm noi astäzi, confectionatä dintr-o cäzut, fapt sesizat din raportarea oamenilor in 

piele animalä. De aceea, si interpretarea acestei general la valori preponderent materiale, adicä 
expresii este preponderent alegoricä. Pärintii legate de trup, si apoi la acelea spirituale, care 

Bisericii nu s-au gåndit deloc la un articol trec intr-un plan secund. Prin hainele de piele 

vestimentar si au sustinut la unison cä este se intelege acea tendintä naturalä a omului de 

vorba despre un mediu de relationare. La acest a cunoaste prin intermediul planului mate- 

lucru s-a ajuns pornind de la intelesul de bazä rial sau de a conferi valoarea primarä lucru- 

pe care-1 dezvoltä pielea pentru corp, si anume: rilor prin planul material. Aceastä mäsurä este 

de invelis §i pliromä. Pielea este mediul care interpretatä de Sf. loan Gurä de Aur ca fiind 

dehneste limita corpului, dar si mediul prin o profilaxie, pentru ca omul sä poatä avea un 

care interactioneazä cu lucrurile din afarä, stabiliment de unde sä pomeascä la cucerirea 

respectiv simtul tactil. Si cum simtul tactil intelegerii duhovnicesti. Cäci atanci cånd 

este mai dezvoltat la neväzätori, este lesne de Dumnezeu a facut primilor oameni hainele de 

dedus alegoria hainelor de piele. Deci cäderea piele, a creat de fapt un simbol pentru in{e- 

in päcat a lui Adam a fost nefastä la adresa legerea duhovniceascä a creatiei, a omului 

firii omenesti in acceptiune generalä si extinsä si prestatiei sale in creatie. Hainele de piele 

la toti urmasii lui, astfel incåt prezenta lui sunt icoane ale hainelor luminoase purtate e 

Dumnezeu nu mai era distinsä prin opacitatea oamenii duhovnicesti. 
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Aceastä expresie are o explicatie pretentioasä 
pentru cä tine de un anumit grad de angajare 
duhovniceascä pentru a fi inteleasä. Substanta 
acestei expresii trimite cätre raportarea impli- 
citä la conceptia despre creatie si despre cädere 
si anticipeazä antitetic invelisul eshatologic de 
luminä sau modul cunoasterii prin har a ratio- 
nalitätii cosmosului. 

y 

Bibliografic. Ioan Gurä de Aur, Sf., Omi/ii la Fa c ere, in 
coll. PSB, vol. XXI, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al 
Bisenen Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 1987. 

$tefan Buchiu, Mihai Burlacu 

HAR. (gr. baris) v. ENERGII NECREÄTE. 

Energia neereatä a lui Dumnezeu ce izvoräste 
din Fiinta dumnezeiascä a celor trei Ipostasuri, 
rämånånd nedespärtitä de El. 

Harul se numeste in principiu „harul lui 
Dumnezeu” (FA 14, 26; 1 Co 15, 10; Evr 12, 
15; 1 Ptr 5,12), dar si „harul Domnului nostru 
isus Hristos” (FA 15, 11; 2 Co 13, 13). Harul 
-a oferit oamenilor prin Måntuitorul Hristos 
(In 1,17), ca expresie a dragostei lui Dumnezeu 
concretizatä, in ultimä instantä, in trimiterea 
Sfåntului Duh (Rm 5,5), consecintä a jertfei de 
pe cruce. Impäcarea cu Dumnezeu ne-a ridicat 
din robia päcatului, sfintindu-ne prin harul 
måntuitor, ce ne aduce la statutul de fii ai lui 
Dumnezeu (Rm 8,15-17; Ga 4, 6-7). Aceastä 
energie, lucrare sau putere a Duhului Sfånt este 
un dar gratuit al lui Dumnezeu (Ef 2, 4-8; Rm 
11, 5; 2 Tes 2, 16), oferit pentru a indrepta pe 
oameni din starea de päcat (Ef 2, 4-5; Rm 3, 
23-24; Ga 1,3-5). 

Harul se oferä, in primul rånd, prin Botez, apoi 
prin celelalte Sfinte Taine. Prezenta si lucrarea 
harului este conditia måntuirii noastre, fiind 
oferit „dupä mäsura darului lui Hristos” (Ef 4, 
7), pentru cä existä o stare de har la care ne-a 
adus Måntuitorul Hristos (Rm 5, 1-2; 1 Co 
15, 10; 1 Ptr 5, 12), dar existä si posibilitatea 
inmultirii acestui har in sensul dobåndirii de 
„har peste har” (In 1,16; Rm 5,20; 2 Co 4,15; 
9, 8; 1 Tim 1, 12, 14), ceea ce este o chemare 
spre sfintenie, adicä o »erestere in har” (2 Ptr 
3, 18), pe linia dobåndirii stärii de indum- 
nezeire, sporind in virtuti, pentru a deveni 
„pärtasi ai dumnezeiestii firi” (2 Ptr 1,4-8), sau 


a dobåndirii harismelor (1 Co 12,4-11; Rm 12, 
6-8; 1 Ptr 4,10). Crestinii se pot intäri in har 
la vreme de ispitä (2 Tim 2, 1), dacä stiu sä se 
smereascä (Iac 4, 5-6). Purtätorii harului preo- 
tiei au indatorirea „aprinderii” harului special 
pe care-1 poartä ( 2 Tim 1, 6), pentru a-1 oferi 
prin diferite modalitäti cultice credinciosilor 
obisnuiti, inclusiv prin propoväduirea evan- 
gheliei iubirii (Col 4, 6). Existä si posibilitatea, 
des intålnitä, a pierderii harului, prin atitu- 
dine de nepäsare fatä de eredinta in Domnul 
nostru Iisus Hristos (Ga 5, 4; 1 Tim 4,14) sau 
prin opozitia fatä de eredinta adeväratä (Ga 2, 
21; Tit 3,10-11; Evr 6, 4-6; 10, 25), batjoco- 
rind „duhul harului” (Evr 10, 29). Dincolo de 
aspectul eresterii in har prin virtuti, existä si o 
perspectivä a primirii harului desävårsit, dar nu 
mai devreme de timpul Parusiei, „la arätarea lui 
Iisus Hristos” (i Ptr 1,13). Pentru cä harul este 
esential procesului måntuirii, conditie a impä- 
cärii cu Dumnezeu, dar si fortä sustinätoare 
in måntuirea subiectivä, ziditä prin eredinta si 
fapte bune (Flp 2,12-13), binecuvåntarea apos- 
tolicä 1-a invocat consecvent (Rm 1,7; 16,20; 1 
Co 1,4; 15,57; 1 Ptr 1,2; 2 Ptr 1,2), devenind o 
formulä liturgicä consacratä (2 Co 13,13). 

Bibliografic. Bria, loan, Dictionar de Teologie Ortodoxi, 
Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucuresti, 1994; Leon-Dufour, Xavier, 
Vocabular de teologie biblicä , Ed. Arhiep. Romano-Cato- 
lice, Bucuresti, 2001; Mircea, loan, Dictionar al Noului 
Testament , Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1995. 

Mihail Teodorescu 

HARISMATIC. I. Se referä la un erestin 
care este inzestrat cu o harismä. Harisma este 
däruitä de Dumnezeu spre vindecarea sufle- 
teascä si trupeascä a comunitätii, spre zidirea ei. 
II. (HARISMÄTICI; fr. charismatique , it. 
carismatico ) Miscare de sorginte neoprotes- 
tantä, care a cuprins in prezent multe Biserici 
erestine, apärutä la inceputul sec. al XX-lea, 
caracterizatä de pretentia intoarcerii la starea 
de spirit a Bisericii Primare, cu referire direeta 
la momentul Pogorårii Duhului Sfånt. 

In consecintä, se propagä posibilitatea acce- 
särii harismelor apostolice: vorbirea in limbi, 
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profetia, tämäduirea, discernerea duhurilor. Din 
perspectivä ortodoxa, acest mod de intelegere 
a glosolaliei este inacceptabil: dacä Apostolii 
primiserä cunostinta limbilor sträine spre a le 
fi facilitatä activitatea de predicare, harismaticii 
moderni emit sunete neinteligibile, pretinzånd 
cä acestea sunt „limbi ingeresti” si avånd nevoie, 
obligatoriu, de „translator”, care este, evident, 
tot un adept al miscärii. Cu tot avertismentul 
paulin - „darul limbilor va inceta” ( 1 Co 13, 
8), expansiunea miscärii este spectaculoasä 
in prezent, dacä analizäm faptul cä, la numai 
100 de ani de la lansare, devine cea mai proli- 
ficä ramurä protestantä in multe täri ale lumii 
(printre care si Romånia). La inceputul anilor 
1960, miscarea pätrunde in sånul Bisericilor 
traditionale, mai intäi in Protestantism, iar in 
1967, in Biserica Romano-Catolicä. Existä 
mici interferente si in Ortodoxie, cu grupuri 
izolate din Oastea Domnului (Romånia) sau 
practicanti ai radiesteziei. Printre neoprotes- 
tanti, intålnim adepti harismatici nu numai 
penticostali, ci si baptisti, adventisti, metodisti, 
episcopalieni etc. 

Bibliografie. CoMfA, t Grigorie Gh., Nom cäläuzä 


pentru cunoasterea si combaterea sectelor religioase, Tiparul 
Tipografiei Diecezane, Arad, 1927; Constantinescu, 
Al.N., Manual de Sectologie , Tipografia Capitalei, 1929; 
David, Petre I., Cälåuza crestinä pentru cunoasterea fi 
apärarea dreptei credinte infata prozelitismului sectant , Arad, 
1987; David, Petre I., Invazia sectelor asupra crestinis- 
mului secularizat fi intensificarea prozelitismului neopägän 
in Romånia, dupä decembrie 1989, vol. I, Ed. Crist-1, 
Bucuresti, 1997; vol. II-III, Ed. Europolis, Constanta, 
1999-2000; David, Petre I., Sectologie sau Apärarea dreptei 
credinte , manual experimental, Ed. Sfintei Arhiepiscopii a 
Tomisului, Constanta, 1998; Deheleanu, Petru, Manual 
de Sectologie , Tipografia Diecezanä, Arad, 1948; Leu 
Boto^äneanu, f Grigorie, Sectele din Romånia, Tipo¬ 
grafia Eparhialä „Cartea Romåneascä”, Chisinäu, 1931; 

etraru, Gheorghe, Secte neoprotestante fi noi mifcäri 
religioase in Romånia , Ed. Vasiliana 98, Iasi, 2006; Tache, 

> inta fi misiune, Ed. Sf. Arhiepiscopii a Bucu- 
re^tilor, 1999. 


David Pestroiu 


HARISMA. Dar special dat de Dumnezeu 
unei persoane, spre zidirea comunitätii eclesiale. 

ermenul „harismä” provine de la grecescul 
Xdpiopa, din familia de cuvinte a verbului 


Xapi^opai, care inseamnä a dårui , a da, a acorda, 
a ierta. Din aceeasi familie de cuvinte (avånd 
aceeasi rädäcinä: %ap) fac parte si termenii: 
%dpi(; (har, gratie), x a P lT d (0 (favorizez ), 
euXOLpioxéco (multumesc). Pånä in perioada 
Noului Testament, cuvåntul x G P lG F a apare 
extrem de rar in greaca clasicä (Barclay, 152). 
Nici LXX nu cunoaste acest termen decåt in 
unele variante textuale. Astfel, in Intelepciunea 
lui Iisus Sirah 7, 33, xdpu; din cele mai multe 
manuscrise apare ca xapiopa in Codex Sinai- 
ticus si in unele minuscule. In aceeasi carte, la 

j > * 

38, 30, in loc de XpI G P a > cum au majoritatea 
manuscriselor, Codex Vaticanus are xdpto|ia. 
Dacä prima variantä mentionatä are sanse sä fie 
autenticä, cea de-a doua este evident o gresealä 
de copiere. La acestea, mai putem adäuga $i 
traducerea greceascä a Vechiului Testament 
facutä de Teodotion, unde, in Ps 33, 22, avem 
XOtptapa in loc de eXeoi;. Filon din Alexandria 
foloseste pluralul xaptspcrca in intelesuri de 
„daruri de la Dumnezeu” sau „favoare” (Legum 
Allegoriae, 3.24 si 3.78). In Noul Testament, 
el este specific Sfåntului Pavel (dacä socotim 
si pastoralele ca pauline), deoarece din cele 17 
aparitii ale sale, 16 sunt in corpus-\A paulin §i 
una in 1 Petru (4, 10). Felul in care Apostolul 
utilizeazä termenul va constitui baza biblicä 
pentru teologia crestinä de mai tårziu, care face 
din acest cuvånt un terminus tehnicus. Distri- 
butia celor 16 aparitii in epistolele pauline 
este urmätoarea: 6 ocurente in Epistola cätre 
Romani, 7 in 1 Corinteni, cåte una in 2 Corin- 
teni , 1 Timotei si 2 Timotei . Putem observa cä 


toate aceste aparitii sunt intr-un context sote- 
riologic si cä, asa cum remarcä Conzelmann 
(p. 394), termenul x<*pi G P a este legat de x«P^ 
pe de o parte, si de Ttvsupa, pe de alta. Acesti 
termeni sunt inruditi nu numai etimologic, ci 
si teologie. Frecventa lui xapiq este mult mai 
mare in Noul Testament (155 ocurente) fi 


zenta sa nu este limitatä doar la corpus-ul 
ilin. El a evoluat in gåndirea greacä de la 
sens profan, acela de „favoare”, „dispo- 
e pläcutä” „pläcere”, intr-un sens religiös 
putere a divinitätii. Traducätorii Septua- 
tei preferä pe xapiq pentru termeni ebraia 


DICTIONAR DE TEOLOGIE ORTODOXÄ 


393 


precum hen -„bunävointä, „favoare”, „har”, sau 
hesed care inseamnä: „credincio§ie”, Joialitate”, 
»indurare”, „bunävointä”, „milostenie”, „bunä- 
tate”, »dar” §i care sunt aplicati atåt raporturilor 
dintre oameni, cåt si raportului poporului ales 
cu Dumnezeu. In Noul Testament, pe långa 
sensul profan, i se adaugä unul teologie, mult 
mai profund decåt cele prezente in gåndirea 
greacä sau in Vechiul Testament. Mai ales la 
Sf. Apostol Pavel, xdpiq este inteles si folosit 
in primul rånd pentru a desemna puterea sau 
energia divinä care actualizeazä §i transmite 
roadele jertfei lui Hristos, fiind impärtäsitä 
credinciosilor prin Sfåntul Duh in Bisericä. 
In epistolele sale, Sf. Apostol Pavel dezvoltä 
invätätura despre harul dumnezeiesc, arätånd 
cä acesta este absolut necesar pentru måntuire, 
este un dar gratuit din partea lui Dumnezeu, 
are initiativa in procesul måntuirii, are un 
I iracter universal, conferä omului adevärata 
jertate, måntuirea (indreptarea) se realizeazä 
rin colaborarea omului cu harul etc. 
in acest context mai larg in care abundä folo- 
sirea lui jåpic;, Apostolul Pavel foloseste si 
Xdpiapa. In Epistola cåtre Romani, xdpiapa este 
sinonim cu xdpu; in contextul paralelismului 
antitetic dintre Adam si Hristos, desemnånd 
harul divin dat spre måntuire prin Hristos (5, 
15.16; 6,23). Probabil cä aici Apostolul preferä 
pe xdpiapa lui xapu; pentru a sublinia, incä o 
data, gratuitatea harului. Pentru cuvåntul „dar”, 
Sfåntul Pavel foloseste insä si substantivul 
Soped, iar in constructii mai complexe apar 
toti cei trei termeni: „Dar nu este cu greseala 
cum este cu harul {tö chdrisma) cäci dacä prin 
greseala unuia cei multi au murit, cu mult mai 
mult harul {he chäris) lui Dumnezeu si darul 
{he dorea) Lui au prisosit asupra celor multi, 
prin harul {en chdriti) unui singur Om, Iisus 

Hristos” {Rm 5,15). 

Apostolul distinge insä intre cei doi termeni, 
iar acest lucru il putem observa clar in Rm 12, 
6, unde xdpu; ?i xnpiapa apar impreunä: „Dar 
avem felurite daruri (xapiapaxa) dupä harul 
(xdpit;) ce ni s-a dat”. In cele douä aparitii din 
Epistolele Pastorale {1 Tim 4,14; 2 Tim 1, 6), 
el semnificä harul special al preotiei. Asadar, 


Timotei se deosebeste de ceilalti credincio^i 
prin darul special (xdpiapa) al preotiei primit 
prin punerea måinilor Apostolului. Un caz 
extrem de interesant il reprezintä 1 Co 7, 7, 
unde cäsätoria sau fecioria este desemnatä de 
Apostol prin termenul xdpiapa. Acelasi inteles, 
dar nu aplicat doar situatiei cäsätoriei sau 
fecioriei, il putem intålni la 1 Ptr 4, 10, unde 
termenul desemneazä darul dat de Dumnezeu 
fiecärui om. Nu in ultimul rånd, xdpiapa se 
referä la darurile duhovnicesti, ceea ce noi 
numim »harisme” {Rm 1,11; 11,29; 1 Co 12,9; 
28, 30; 2 Co 1,11). Asadar, termenul xdpiapa 
are mai multe sensuri in Noul Testament: 
a. ca sinonim a lui xdpp;, ca harul special ce se 
dä prin punerea måinilor (hirotonie) [1 Tim 4, 
14; 2 Tim 1, 6], dar duhovnicesc dat fiecärui 
om {1 Ptr 4,10), ca dar in ceea ce priveste cäsä¬ 
toria sau fecioria, {1 Co 7 ,7) ca »daruri duhov¬ 
nicesti”, sau »harisme”. 

Intre xdpiapa si Ttvsupa existä o legäturä pe care 
am putea-o defini ca fiind de tipul cauzä-efect 
intre 7tveöpa si xdpiapa. Prima manifestare a 
harismelor are loc imediat dupä Pogorårea Sfån- 
tului Duh si se manifestä prin Sfintii Apostoli in 
Bisericä Ierusalimului {FA 2-3), apoi in Ceza- 
reea si Samaria {FA 8), Antiohia Siriei {FA 13, 
1), räspåndindu-se apoi, odatä cu intemeierea 
comunitätilor locale, in aproape intreg bazinul 
Märii Mediterane. Este de prisos sä mai subli- 
niem cä primirea harului care rodeste in harisme 
se impärtäsea in chip obisnuit prin botez si 
punerea måinilor {FA 19,1-6). 

Expresia xdpiapa TtveupaxiKÖv („daruri duhov¬ 
nicesti”) pe care o foloseste Apostolul Pavel 
in prologul Epistolei cätre Romani (1, H) 
impreunä cu expresia 7iepi 8é tcov 7 UveupaxiKCöV 
(„cåt priveste cele - darurile — duhovnicesti”) de 
la inceputul sectiunii despre harisme din Epis¬ 
tola 1 cätre Corinteni (12, 1) subliniazä incä o 
datä legäturä dintre xdpiapa $i 7cveupa. Pe de 
altä parte, folosirea lui xdpiapa intr-o paletä mai 
largä, asa cum am väzut mai sus, demonstreazä, 
farä echivoc, cä pentru autorii noutestamen 
tari el nu era redus doar la desemnarea unor 
daruri speciale, speetaeuloase, ale Duhului. Am 
putea, mai degrabä, afirma cä termenul arata 
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in Noul Testament nimic altceva decåt rodirea 
harului Duhului Sfånt primit prin botez in viata 
credinciosilor. Asadar, harismele sunt expresii 
concrete a harului. Aceastä rodire o putem inte- 
lege atåt ca o chemare sau un dar personal, cåt 
$i ca dar special destinat zidirii comunitätii. Inså 
termenul xctpiopa nu acoperä conceptul de dar 
spiritual in Noul Testament, de aceea prezenta 
acestor daruri nu se limiteazä la locurile unde 
apare termenul xapiapa. De fapt, putem iden- 
tifica in corpus-\A paulin harisme c are sunt 
desemnate cu nume specifice. Se pot identi- 
fica, astfel, patru liste cu cele mai cuprinzätoare 
clasificäri ale harismelor: 1 Co 12, 8-10, in care 
apar ca harisme: cuvåntul intelepciunii, cuvåntul 
cunostintei sau intelegerii, credinta facätoare de 
minuni, darul tämäduirilor, facerea de minuni, 
prorocia, deosebirea duhurilor, vorbirea in limbi, 
tälmäcirea limbilor; 1 Co 12, 28-30, unde avem 
harismatici (Apostoli, proroci, invätätori), $i 
harisme: darul sävårsirii minunilor, darul vinde- 
cärilor, cel al ajutorärilor (milosteniilor), apoi 
darul cärmuirii, vorbirii in limbi, tälmäcirii 
limbilor; Rm 12, 6-8 - proroci, slujitori, invätä¬ 
tori, indemnätori (sau sprijinitori), milostivi (cei 



tori, mångåietori sau apärätori. 

Intrucåt Epistolele pauline sunt scrieri ocazi- 
onale, redactate in contexte concrete pentru a 
räspunde unor nevoi specifice, si nu manuale 
sistematice de teologie, putem intelege cä 
listele de mai sus nu redau toate harismele exis- 
tente in Biserica primarä. Apostolul Pavel ne 
spune insä cä toate aceste harisme, si probabil 
si altele, se exercitau in Bisericä in disciplinä 
?i ascultare de Apostoli (cf. 1 Co 14, 26-35). 
Douä dintre cele douä liste apar in 1 Co 12, 
intrucåt se pare cä membrii tinerei comunitäti 
aveau dificultäti in raportarea corectä la aceste 
aruri ale Duhului Sfånt, aceastä problemä 
extinzåndu-se si la o oarecare confuzie in ceea 
ce priveste ierarhia acestora, dar si a locului 
arismaticului si chiar al harismelor in orga- 
nismul Bisericii. Räspunzånd acestor nelä- 
muriri, Apostolul le dedicä un spatiu extins 

^ CU ^ nSU ^ * C°rinteni (cap. 12-14). Dupä 
antul Pavel, harismele sunt „felurite slujiri” 


(12, 5) in cadrul aceluiasi trup al Bisericii - o 
imagine eclesiologicä dezvoltatä de Apostol 
si in alte Epistole (in .Ef 4, 12, Sfåntul Pavel 
dupä ce inainte däduse o nouä listä cu harisme, 
spune cä ele se dau pentru „zidirea trupului lui 
Hristos”). Stabilind o oarecare ierarhie, Apos¬ 
tolul asazä in fruntea virtutilor si a harismelor 
dragostea, care „nu cade niciodatä” (13, 8) si 
pe care toti crestinii sunt chemati cu poruncä 
dumnezeiascä sä o caute (cf. In 15, 12. 17). 
Criteriul pe care Sfåntul Pavel il impune este 
acela al folosului pe care il au harismele pentru 
„zidirea” Bisericii. Capitolul 14 este dedicat 
mai cu seamä glosolaliei, pentru care corin- 
tenii aveau o preferintä. Apostolul, farä sä 
conteste darul vorbirii in limbi, se sträduieste 
sä potoleascä entuziasmul lor si sä ii cheme la o 
abordare maturä („nu fiti copii farä de minte”, 
1 Co 14,20), spre folosul comunitätii si in bunä 
rånduialä, indemnånd in final si la o anumitä 
råvnä pentru darul prorociei, farä insä a opri 
vorbirea in limbi (14, 39). Se pare cä acest 
corectiv adus de Apostol pe aceastä temä a adus 
roade si, asa cum putem constata din literatura 
crestinä, dintr-o perspectivä a istoriei efectelor 
( wirkungsgeschichte) , Biserica a operat o schim- 
bare de accent, astfel incåt, farä ca harismele sä 
disparä, virtutea dragostei, care este totodatä si 
smerenie, si jertfa, este pusä in prim plan. 

Pe de altä parte, trebuie sä subliniem faptul 
cä harismele, ca roade sau rodire a harului 
Duhului Sfånt, sunt rezultatul colaboräru sau 
a impreunä lucrärii omului cu Dumnezeu. 
In acest sens, incä in sec. al IV-lea, Sf. Chiril 
al Ierusalimului vorbeste in Catehezele sale 
de Duhul Sfånt Care lucreazä in cei bote- 
zati harisme , pe care el le numeste „virtuti . 
Termenul virtute si expresia ii ajutä tnmit 
evident la efortul celui ce primeste darul, care 
trebuie inteles ca rezultat al intålnirii harului 
lui Dumnezeu cu vointa si lucrarea umanä, deci 
ca sinergie. Potrivit Pärintilor Biserica, orice 
virtute nu este atåt rezultatul efortului personal, 
cåt darul lui Dumnezeu, insä acesta nu rodeste 
farä räspunsul omului. Asa cum observäm, in 
aceastä listä apar harisme speciale, cum sunt 
profetia si alungarea demonilor, alätun de 
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unele virtuti crestine obifnuite: postul, milos- 
tenia, viata asceticä si chiar mucenicia. 

In ceea ce privefte unele dintre harismele spec- 
taculoase care apar in listele Sfåntului Pavel, 
Sf. loan Gurä de Aur remarcä, incä din veacul 
al IV-lea, faptul cä unele dintre acestea erau 
necunoscute Bisericii din vremea sa ( Omilia 
a XXIX-a la 1 Corinteni). Acelasi lucru 1-am 
putea afinna si noi astäzi. Explicatia acestui 
fenomen, aproape unanim acceptatä, este aceea 
cä harismele au fost necesare Bisericii primare 
si s-au manifestat mai ales atunci in scop misi- 
onar. Dacä luäm in considerare insä termenul 
XCtpiopa, asa cum apare el in Noul Testament, 
precum si unele harisme din listele ce apar in 
Epistolele pauline, vom sesiza cä explicatia de 
mai sus nu este intru totul multumitoare. Mai 
degrabä, asa cum am väzut, este vorba nu de 
lisparitia harismelor, ci de schimbarea accen- 
ului de pe aceste daruri speciale pe dragostea 
crestinä dupä corectivul paulin. Intrucåt in 
cultul primelor comunitäti crestine, aläturi 
de »frångerea påinii” manifestarea diferitelor 
harisme completau adunärile liturgice, odatä 
cu dezvoltarea cultului, aceste manifestäri 
ale damrilor personale, au trecut din dome- 
niul public in cel privat, dar nu au dispärut. 
Bunäoarä, cuvåntul intelepciunii si cuväntul 
cunostintei din 1 Corinteni 12, 8 sunt iden- 
tificate de Pärintii Bisericii ca fiind harisma 
intelegerii si interpretärii Sfintei Scripturi, 
prezente permanent in viata Bisericii (Sf. 
Chiril al Alexandriei, Sf. loan Damaschin, Sf. 
Teofilact al Bulgariei, Sf. Diadoh al Foticeii). 
De fapt, harismele nu au dispärut si nu pot sä 
disparä, pentru cä ele sunt intrinsec legate de 
viata Bisericii, ca rodiri concrete ale harului pe 
care Duhul Sfänt il revarsä necontenit in Bise- 
ricä. In acest sens, Biserica nu este altceva decåt 
o comunitate harismaticä. 

Bibliografie. Barklay, William, Analiza semanticä a unor 
termeni din Noul Testament , trad. Doris Laurentiu, Socie- 
tatea Misionarä Romänä, Wheaton, Illinois, USA, 1992; 
Chiril al Alexandriei, Sf., Comentariu la I Corinteni , in 
PG 74, col. 855-915; Chiril al Ierusalimului, Sf., Cate- 
heze, trad. D. Fecioru, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 2003 (Cyrilli 
Arhiepiscopi Hierosolymitani, Catecheses XVI - De 


Spiritu Saneto, in PG 33, col. 917-966); Conzelmann, H., 
„Xdpia|ia”, in: Iheologiscbes Wörterbuch zum Neuen Testa¬ 
ment , vol. IX, Stuttgart, 1971; Corbu, Agapie, „Cuväntul 
intelepciunii fi cuvåntul cunostintei (I Cor 12, 8) - despre 
teologia duhovniceascä fi cea discursivä”, in: Altarul Bana- 
tului , XI (2000), 4-6, pp. 21-30; Diadoh al Foticeii, 

Sf., Cuvånt ascetic despre viata moralä , despre cunoftintä, 
fi despre dreapta socotealä duhovniceascä, impärtit in 100 de 
capete, in Filocalia, vol. I, trad. D. Stäniloae, 1993; George, 
Augustin, Grelot, Pierre, „Carisme”, in: Vocabular de 
Teologie Biblicä, trad. Francisca Bältäceanu si Monica Brof- 
teanu, Ed. Arhiepiscopiei Romano-Catolice, Bucuresti, 
2001; Ioan Casian, Sf., Convorbiri duhovnicesti , trad. D. 
Popescu, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2004; Ioan Damaschin, 
Sf., Comentariu la I Corinteni, in PG 95, col. 569-704; Ioan 
Gurä de Aur, Sf., Comentariile sau tälcuirea Epistolei intäi 
cåtre Corinteni , trad. Theodosie Athanasiu, Bucuresti, 1908, 
editie revizuitä de Constantin Fägetean, Sofia, Cartea 
Ortodoxa, Bucuresti, Alexandria, 2005; Mircea, Ioan, 
»Biserica si lucrarea ei dupä Noul Testament. Har, harisme 
- iconomi ai tainelor si harismatici”, in: Ort .,XLIV (1982), 
3, pp. 358-395; Putman, W.G., „Daruri spirituale”, in: 
Dictionar Biblic (DB), trad. Liviu Pup fi John Tipei, Ed. 
Cartea crestinä, Oradea 1995; Slevoacä, $ tefan, »Haris- 
mele in Biserica primarä", in: MMS, 9-10/1958), pp. 
698-722; Teofilact al Bulgariei, Sf., Comentariu la I 
Corinteni, in PG 124, col. 563-795. 

Marian Vild 

HÅRTI. Termen populär ce desemneazä zilele 
in care postul se intrerupe fie din motive praz- 
nicale, fie din motive practice. 

Zile de harti sunt cele de miercuri ^i vineri 
in säptämåna intäi pascalä, in säptämåna 
intäi dupä Rusalii; de asemenea, miercuri fi 
vineri in perioada dintre Nasterea si Botezul 
Domnului, miercuri si vineri in »säptämåna 
brånzei” (urmätoare Duminicii Vamesului si 
a Fariseului), särbätorile Nasterii si Botezului 
Domnului atunci cånd acestea se intåmplä sä 
fie miercuri sau vineri. Etimologic, termenul 
harti este o prescurtare a cuvåntului neo-grec 
apryipouptyi - artghivourighi, o formä denatu- 
ratä a cuvåntului armean araciovoroh (termenul 
liturgic - araciovorat) care denumeste postul 
anterior Päresimilor sau postul premitiilor. La 
armeni, acest post ia sfårsit in såmbäta Sfån¬ 
tului Serghie (Sarchis), cu douä säptämåni 
inaintea Postului Pastelui. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgicä Generalä, I, Ed. 
Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 3 2002; Sava, Viorel, 
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„Säptämåna Sfintelor Patimi - cälätorie cu Hristos prin 
Patimä spre Inviere”, in Jn Biserica Slavei Tale”. Studii 
de teologie fi spiritualitate liturgicä, vol. I, Ed. Erota, Iasi, 

2003, pp. 231-240. 

Cristian Cercel 

HEDONISM. Conceptie filosoficä promo- 
toare a unui stil de viatä avånd drept scop expe¬ 
rimentarea pläcerii. 

Valorificatä intens in postmodernitate, in detri- 
mentul invätäturii crestine, care promoveazä 
preeminenta fericirii vesnice in detrimentul 
celei telurice. 

Bibliografie. Pestroiu, David, „Misiunea Bisericii in 
postmodernitate”, in: Theologia Pontica, revista Centrului 
de Cercetäri Teologice Interculturale $i Ecumenice „Sf. 
loan Casian”, Facultatea de Teologie Ortodoxa a Univer- 
sitätii „Ovidius”, Constanta, II (2009), 1. 

David Pestroiu 


HENOTEfSM. (gr. en - unu\ Iheos - zeu) 
Desemneazä acea forma de religiozitate expri- 
matä prin adoratia exclusivä adresatä unui 
zeu, fara insä a omite existenta, sacralitatea fi 
puterea altor divinitäti. 

Cu un sens asemänätor este utilizat termenul 
kathenotheism (kath si bena - unui cåte unui) 


care presupune interschimbabilitatea peri- 
odicä pe locul principal a divinitätilor unui 
panteon. Asociatä cu henoteismul, insä 
distinctä de acesta, este si monolatria , prin care 
se intelege adoratia unei singure divinitäti si 


ignorarea altor zeitäti, chiar dacä este accep 
tatä existenta lor. 

Termenul a fost folosit pentru prima oarä d 
Friedrich Schelling (1775-1854) pentru 
desemna o formä incipientä de monoteism, da 
sensul säu propriu-zis a fost acordat de Ma 
Muller (1823-1900). Analizånd panteonu 
hindus, el constatä cä devotiunea supremä fat 
de un anumit zeu este repetatä in cazul alto 
zei, farä a exista o contradictie sau o limitar 
a puterii vreunuia dintre ei. Aceastä form: 
de monoteism alternativ , consideratä uneori < 


e *P resie a emotivitätii, dispozitiei sau necesi- 
tätii, este diferitä, spre exemplu, de politeismul 

m panteonul timpuriu grec sau roman, unde 
sistemul de organizare presupunea o ierarhie 
neschimbabilä, condusä de un zeu suprem. 


Henoteismul a fost apreciat de M. Muller drept 
faza precedentä politeismului sau monoteis- 
mului; in aceastä acceptie el a propus identi- 
ficarea lui cu monolatria, atribuind aceastä 
formä de devotiune poporului evreu in peri- 
oada precedentä primirii legii mozaice. Ipoteza 
sa a fost sustinutä de E. Hartman, care consi- 
derä henoteismul drept religia naturalä origi- 
narä, neuträ fatä de monoteism, politeism sau 
panteism, care constä in identitatea de esentä 
a tuturor zeilor. Tot ca un stadiu al dezvoltärii 
religiei, situat insä intre politeism si mono¬ 
teism, a fost incadrat si de antropologul evolu- 
tionist E.B.Tylor (1832-1917). 

Teoria lui M. Muller a fost respinsä din cauza 
caracterului ei speculativ. Conceptul heno- 
teist a fost evaluat ca o expresie eclecticä a 
monoteismului, politeismului si monolatriei, 
prin care s-a incercat sä se ofere o explicatie 
evolutionistä diferitelor sisteme religioase. De 
asemenea, istoricul Friedrich Heiler (1892- 
1967) face o distinctie intre monolatrie - 
adorarea exclusivä a unei divinitäti de cätre 
un grup social determinat, care admite, dar 
ignorä existenta altor divinitäti - si formula 
henoteistä ce presupune alternanta divinitä¬ 
tilor dintr-un anume panteon. Actualmente, 
desi tendinte henoteiste sunt identificate in 
cadrul diferitelor religii, ele nu sunt evaluate 
ca etape intermediare ale unei evolutii reli¬ 
gioase, ci doar analizate din punct de vedere 
fenomenologic drept modele pluriforme de 
adorare ale unei esente divine unice. 

Färä a putea cataloga henoteismul drept un 
sistem religiös coerent sau stabil, explicatia datä 
aparitiei si dezvoltärii sale este cu precädere 
una istoricä sau culturalä, el putånd fi contex- 
tualizat mediilor sincretiste. Alegerea zeitätii 
principale intr-o structurä henoteistä apare ca 
rezultat al influentelor culturale, geografice, 
politice sau istorice. Desi henoteismul este 
sesizabil in numeroase religii (greco-romanä, 
babilonianä, sincretiste eleniste etc.), expre- 
siile clasice sunt observabile in vechea religie 
egipteanä, unde un zeu cäpäta preeminentä 
absolutä atunci cånd orasul pe care il patrona 
devenea centrul regatului; religia vechilor daci, 
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centratä in jurnl figurii mitice a lui Zamolxis, ce 
este secondat de divinitäti precum Gebeleizis 
sau Bendis; adoratia triadei Brahma, Visnu si 
Siva, care reprezintä in mediul hindus creatia, 
echilibrul si distrugerea §i se succed periodic in 
cadrul unui ciclu cosmic. 

Bibliografie. Mackintosh, Robert, JVIonolatry and 
Henotheism”, in Encyclopaedia ofReligion andEthics, James 
Hastings (ed.), vol. VIII, Edinburgh, 1915; Muller, 
Max, „On Henotheism Polytheism Monotheism and 
Atheism”, in Lectures on the Origin and Growth of Religion , 
Longmans, Green, &. Co., Londra, 1878; Muller, Max, 
Chips from a German Worksbop , Longmans, Green, & Co., 
Londra, 1867; Yusa, Michiko, JHenotheism”, in Lindsay 
Jones (ed.), Encyclopedia of Religion, vol. VI, 2 2005. 

Valentin Ilie 

HENOTIKÖN. (gr. enotikon — act de unire) 
Decret de unire dat de impäratul bizantin 
Zenon in anul 482, prin care incerca sä aducä 
>acea religioasä in Imperiu. 

.nvätätura adoptatä la Calcedon nu a fost, din 
päcate, acceptatä de toatä Biserica, conducånd 
la o divizare care se mentine pånä astäzi. Pentru 
crestinii din sec. al V-lea, definitia adoptatä la 
Calcedon era mai degrabä o negatie a unei 
experiente religioase anterioare, astfel incåt 
hotärårile lui nu multumeau decåt pe cåtiva 
antiohieni, pe moderatii de la Constantinopol, 
precum si pe trimisii romani. In Egipt insä, 
Calcedonul reprezenta o trädare a principiilor 
marelui Chiril. Cälugärii sirieni se vor alia cu 
egiptenii, sloganul fiind: Calcedonul este o reabi- 
litare a lui Nestorie. in martie 457, la Aiexan- 
dria, poporul alege propriul patriarh monofizit 
in persoana lui Timotei Elurul, iar Proterius 
este omoråt. In 475, monofizitii isi asigurä $i 
scaunul Antiohiei, prin alegerea unui oarecare 
Petru. Autoritätile inteleg acum cä monofizitii 
erau sustinuti de forte importante, amenintånd 
practic unitatea politicä a Imperiului. In 475, 
uzurpatorul Basiliskos, cel care 1-a inlocuit 
pentru putin timp pe Zenon, publicä o Enci- 
clicäy care de fapt condamna Calcedonul, cerånd 
episcopilor sä-si punä semnäturile pe acest act. 
Intre 500 si 700 de episcopi s-au supus indem- 
nului imperial. Revenit la putere in 476, Zenon 
sustine mai intäi ortodoxia calcedonianä, dar, 


sub influenta patriarhului de la Constanti¬ 
nopol, Acachie, si in fata cresterii alarmante 
a monofizismului in Egipt, Siria si Palestina, 
publicä in 482 Henotikonul , un decret dogmatic 
in care era recunoscutä valabilitatea deciziilor 
celor trei Sinoade Ecumenice, pe care le consi- 
dera suficiente, anatematizånd atåt pe Nestorie, 
cåt §i pe Eutihie, dar si pe cei care invätau o 
doctrinä divergentä. Textul abandona formula 
de la Calcedon si o adopta pe cea a lui Chiril al 
Alexandriei. Mäsura a condus la crearea unui al 
treilea partid, ce cuprindea pe partizanii unirii, 
pe långä ortodocsi si monofiziti, amplificånd 
astfel anarhia din stat. In forma si continutul 
säu, Henotikonul era o incercare de a duce dezba- 
terea la nivelul conceptelor hristologice si de a-1 
sustrage piedicilor terminologice. Dacä nu ar fi 
avut alte implicatii, controversele hristologice 
puteau fi rezolvate pe baza unei intoarceri la 
situatia care a urmat reconcilierii dintre Sfåntul 
Chiril si loan al Antiohiei, din 433. Textul nu 
crea insä premisele favorabile acestui demers, 
mentionånd pe de-o parte condamnarea euti- 
hienilor la Calcedon, iar pe de alta, se referea la 
Calcedon intr-un context defavorabil. Cu toate 
acestea, pe planul relatiilor bisericesti, au avut 
loc cåteva modificäri notabile: toate scaunele 
episcopale mai importante au inträt din nou in 
comuniune. Petru Mongius, cel care il inlocuise 
pe Timotei Elur, a fost recunoscut arhiepiscop 
al Alexandriei, iar Acachie al Constantinopo- 
lului intra, in mod oficial, in comuniune cu el. 
Deoarece pozitia oficialä a Constantinopo- 
lului era in chip firesc cea calcedonianä, Petru 
scria lui Acachie urmätoarele: „Fiind condu- 
cätorul nostru al tuturor, ati unit Biserica lui 
Dumnezeu si ne-ati convins cu probe de netä- 
gäduit cä Sinodul tinut la Calcedon nu a facut 
nimic contrar celui tinut la Niceea, confirmånd 
hotärårile Pärintilor de la Niceea”. Aceastä 
recunoastere chiar si formalä a Calcedonului de 
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cätre un sef al opozitiei a constituit un eveni- 
ment ce pärea sä justifice politicä lui Acachie. 
Din päcate, Mongius se va confrunta in Egipt 
cu rebeliunea monasticä, ce-1 condamnä pentru 
faptul cä intrase in comuniune cu calcedoni- 
enii. Unii se vor separa de conducätorul lor 
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(numiti acefali, pentru cä nu mai aveau condu- 
cätor), arhiepiscopul, in astfel de conditii, dånd 
dovadä §i de multä instabilitate, aruncånd 
anatema asupra Calcedonului si a Tomosului 
lui Leon I cel Mare, papa Romei. La Antiohia, 
arhiepiscopul Calendion, fiind strict calcedo- 
nian, a respins Henotikonul , dar este compromis 
prin implicarea sa intr-un complot politic ce 
viza rästurnarea lui Zenon. Urmarea: este exilat 
in 484. Scaunul va fi recuperat de Petru Fullon, 
care nu numai cä recunoaste Henotikonul , dar 

j 7 

devine si un propagandist activ, introducånd la 
un moment dat in practica liturgicä Trisaghi- 
onul. Din päcate, promovarea Trisaghionului si 
opozitia fatä de calcedonieni vor contribui la 


argument impotriva sa, deoarece rezulta din 
recunoasterea formalä a Calcedonului de cätre 
acesta din urmä. 
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promovarea unui adevärat slogan monofizit. 

Chiar si in Palestina, unde Calcedonul era HERMENEUTICA. (gr. hermeneutike — arta 
sustinut de cälugäri, Henotikonul a fost interpretärii) Stiintä si practicä a interpretärii. 

acceptat la Ierusalim, iar personalitäti calce- Hermeneutica a apärut, ca disciplinä teologicä, 
doniene au salutat unificarea Bisericii. Situ- in mediul protestant, configurånd incercarea de 
atia creatä de Henotikon , asa cum era descrisä a gäsi criterii valabile de interpretare a Scripturii 
de istoricul Evagrie: „in acele zile, Sinodul de pentru omul contemporan. Cäutarea exege- 

la Calcedon a fost declarat in mod deschis tilor protestand de credibilizare a cuväntului 

ca oficial de Bisericä, dar nici respins de toti. scripturistic pentru omul structurat de cultura 

Fiecare episcop actiona dupä propria convin- actualä (cel mai adesea de facturä tehno-stiin- 

gere , nu putea sä se prelungeascä, doar dacä tificä) si care träieste intr-o oarecare autonomie 

nu exista un real consens asupra fondului fatä de raportarea la Dumnezeu a facut ca 

hristologic §i o interpretare acceptabilä pentru hermeneutica propusä de acestia sä devinä, mai 

traditia Bisericii. Numai cä perioada lui curånd, o intreprindere stiintificä decåt teolo- 

Zenon si cea al lui Anastasius (491-518), nu gicä. Cåstigul pe care gestul stiintific il aduce 

vor face decåt sä favorizeze un monofizism in interiorul acestei cercetäri a textului Bibliei 


care respingea ambiguitätile si insista asupra 
respingerii clare a Sinodului. Pentru mai 
multe decenii, Bisericä din Constantinopol, 
sub Acachie si succesorii säi, a rämas practic 
singurul centru care a rezistat acestei tendinte. 
Paradoxal, episcopii capitalei, sustinätorii 
naturali ai politicii imperiale, erau singurii 
care se opuneau. Aliatii naturali ai Calcedo¬ 
nului erau, in mod firesc, papii de la Roma, 
relatia dintre cele douä scaune fiind intreruptä 
insä de atitudinea lui Acachie. Se va ajunge 
astfel la asa-numita schismä acachianä, care 
va dura pånä in 518. In privinta lui Acachie, 
ortodocsii nu-1 considerau formal respon- 
sabil de un document publicat de impärat, iar 
legätura sa cu Petru Mongius nu putea fi un 


nu poate inlocui insä hermeneutica in sens de 
gest inspirat, prin care insufi Duhul Sfånt cälä- 
uzeste cäutätorul de viatä vesnicä prin tålcu- 
irea cea-de-viatä-facätoare petrecutä in taina 
inimii cercetate si sensibilizate de cätre harul 
dumnezeiesc. Cuvåntul scripturistic lecturat 
printr-o grilä de lecturä stiintificä poate fi de 
folos numai in mäsura in care acesta nu se diso- 
ciazä de lucrarea haricä, prin care se descoperä 
mistagogic tainele Impärätiei lui Dumnezeu in 
inima omului insetat de måntuire. Iar lepädarea 
de cätre protestantism a izvoarelor harului - 
Sfintele Taine, preotia sacramentalä - face ca 
aceastä exegezä sä ajungä deseori la concluzii 
care nu-si aratä continuitatea cu demersul 
similar ai Sfintilor Pärinti. Pentru ortodox, 
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criteriul hermeneudc indispensabil este inspi¬ 
ratia data de har, cea prin care competentele 
tehnice §i stiintifice se sublimeazä, punånd in 
lucrare o intelegere care se inspira din relatia 
favorizatä de rugäciune credincios-Hristos. 

Natura adeväratei hermeneutici rämåne initi- 

» 

erea §i inspiratia dinamicä a Duhului si nici- 
decum o retetä de interpretare rigidä a cärei 
garantie de competentä ar fi rigoarea gestului 
stiintific. Ea este inspiratia hränitä liturgic prin 
gestul eclesial al rugäciunii Bisericii. 

Bibliografie. Breck, John, Puterea cuväntului in Biscrica 
dreptmäritoare , Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 1999; Grassie, 
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(Gale) Encyclopedia of Science and Religion , Ed. Macmillan 
Reference, 2003. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

HERUVIC. (gr. heruvikon) Imn specific Sfintei 
Liturghii, cåntat la stranä in prima parte a 
Liturghiei credinciosilor. El are drept scop 
solemnizarea ritualului iesirii/inträrii cu Cinsti- 
tele daruri (Vohodul Mare). Sub denumirea de 
Heruvic sunt cunoscute patru imne: 

a) „Noi, care pe heruvimi cu tainä inchipuim si 
facätoarei de viatä Treimi intreit-sfåntä cåntare 
aducem, toatä grija cea lumeascä acum sä o 
lepädäm - (se face iesirea cu Cinstitele Daruri) - 
Ca pe Impäratul tuturor sä-L primim, pe Cel 
inconjurat in chip neväzut de cetele ingeresti. 
Aliluia. Aliluia. Aliluia”, specific, deopotrivä, 
Liturghiei Sf. loan Gurä de Aur si celei a Sf. 
Vasile cel Mare; 

b) „Cinei Tale celei de Tainä, astäzi, Fiul lui 
Dumnezeu, pärtas mä primeste, cä nu voi spune 
vräjmasilorTäi Taina Ta, nici särutare Iti voi da 
ca Iuda - (se face iesirea cu Cinstitele Daruri) -, 
ci, ca tålharul, märturisindu-mä, strig Tie: 
Pomeneste-mä, Doamne, cånd vei veni intru 
impärätia Ta. Aliluia, Aliluia. Aliluia”, specific 
Liturghiei Sfåntului Vasile cel Mare oficiatä in 
Joia Sfintelor Pätimiri; 

c) „Sä tacä tot trupul omenesc si sä stea cu fricä 
si cu cu tremur si nimic pämåntesc intru sine 
sä nu gåndeascä, cäci Impäratul impäratilor si 
Domnul domnilor vine sä Se junghie si sä Se 
dea mäncare credinciosilor; si merg inaintea Lui 


cetele ingeresti cu toatä incepätoria si stäpånia - 
(se face iesirea cu Cinstitele Daruri) - heruvimii 
cei cu ochi multi si serafimii cei cu cåte sase aripi, 
fetele acoperindu-§i si strigånd cåntarea: Aliluia. 
ALiluia. Aliluia”, specific Liturghiei Sf. Vasile cel 
Mare oficiatä in Såmbäta Sfintelor Pätimiri; 

d) „Acum puterile ceresti impreunä cu noi 
neväzut slujesc, cä, iatä, inträ Impäratul slavei, 
iatä jertfa tainicä sävårsitä de dånsele este incon- 
juratä - (se face iesirea cu Sfintele Daruri) - 
cu credintä si cu dragoste sä ne apropiem, ca 
pärtasi ai vietii vesnice sä ne facem. Aliluia. 
Aliluia. Aliluia”, specific Liturghiei Darurilor 
mai inainte sfintite. 

A f 

In timpul cåntärii primei pärti a Heruvicului, 
la Liturghia Sf. loan Gurä de Aur si la cea a 
Sf. Vasile cel Mare, preotul, in Sfåntul Altar, 
citeste in tainä Rugäciunea Heruvicului, dupä 
care cädeste Altarul si naosul bisericii, pregätind 
iesirea cu Cinstitele Daruri si solemnizånd acest 
moment. Atåt Heruvicul, cåt si rugäciunea pe 
care preotul o citeste in tainä in Sfåntul Altar au 
un dublu scop: pe de o parte, sä pregäteascä pe 
slujitorii si pe credinciosii participanti la Sfånta 
Liturghie pentru a primi pe „Impäratul slavei” 
Care vine „inconjurat in chip neväzut de cetele 
ingeresti”, iar pe de altä parte, sä accentueze 
caracterul mistic al Sfintei Liturghii. 

Prezenta ritualului Vohodului Mare sau al 
Inträrii cu Cinstitele Daruri este semnalatä, 
sporadic, la jumätatea sec. al Vl-lea. Patriarhul 
Eutihie al Constantinopolului (552-565) deza- 
proba pe cei care incurajau pe credinciosi sä 
cånte un anumit imn in timp ce Darurile de 
påine si vin, pregätite pentru a fi sfintite la 
Sfånta Liturghie, erau transferate la Sfånta 
Masä. Putin mai tårziu, in anul 574, impäratul 
Justin, printr-un decret, consacra introducerea 
imnului Heruvic in Sfånta Liturghie. In iden- 
tificarea lui, opiniile cercetätorilor se indreaptä 
spre cel specific Liturghiei Sf. Vasile cel Mare 
(„Sä tacä tot trupul”), intrucåt aceastä Liturghie 
era uzualä pentru traditia bizantinä in vremea 
aceea. Vezi si Vohod. 

Bibliografie. Taft, Robert E, „A History of the Liturgy 
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of the Transfer of Gifts and other Pre-anaforal Rites, vol. 
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HIEROFANIE. (gr. Ierophania - arätare 
sacrä) Manifestare a lui Dumnezeu in orizontul 
perceptiei constiente a omului. 

Este un act al revelatiei dumnezeiesti. Pentru 
ca fiinta umanä sä se comporte religiös pentru 
a putea vorbi despre tipologia lui homo religi- 
osus y este imperios necesar sä existe o manifes¬ 
tare ad extra a sacrului. In aceastä privintä, nu 
putem avea in vedere un sacru nemanifestat, ci 
unul prezent in istorie prin hierofanie. Mircea 
Eliade a propus termenul de hierofanie, care 
reprezintä axa centralä a hermeneuticii experi- 
entei sacrului. Este un termen care, dupä cum 
afirmä si cel care 1-a propus, „este la indemånä” 
si „nu are nevoie de lämuriri suplimentare”, 
exprimånd ceea ce este cuprins in continutul 
säu etimologic, adicä ni se aratä ceva sacru. Din 
momentul in care omul incepe sä creadä intr-o 
realitate absolutä care se manifestä in lume, 
el devine un homo religiosus. Din momentul 
in care incepe sä-si conformeze intreaga viatä 
dupä noi norme, sä se comporte intr-un mod 
diferit decåt o facea inainte, el actioneazä ca un 
homo religiosus. 

Istoria religiilor omenirii, in ansamblul säu, este 
constituitä dintr-o acumulare de hierofanii, de 
la cele mai elementare, cum ar fi manifestarea 
sacrului intr-un copac, piaträ etc., si pånä la 
intruparea Fiului lui Dumnezeu in Persoana 
istoricä a lui Iisus Hristos - suprema hierofanie, 
lacånd insä necesara distinctie intre unele si 
celelalte. Despre varietatea hierofaniilor vorbea 
?i J M. Velasco, arätånd cä numärul lor este 
oarte mare, cä se organizeazä in constelatii, 
än nastere acelor structuri care fac posibile 
morfologiile sacrului. Asemenea sisteme hiero- 
anice constituie forma originarä prin care 
omul atribuie sens la ceea ce-1 inconjoarä. 

m punct de vedere structural, in fiecare 
. ero an ie sau manifestare a sacrului ne afläm 
m prezenta a trei elemente: obiectul natural 
sau nta prin intermediul cäruia se manifestä 
sac , realitatea invizibilä si transcendentä, care 


este divinul; mijlocitorul, adicä obiectul natural 

sau fiinta care va fi investitä cu o nouä dimen- 

siune: sacralitatea. In cazul omului consacrat, 

investit cu sfintenie, acesta rämåne om in pofida 

investirii sale. Chiar dacä toate hierofaniile au 

aceeasi structurä si se prezintä ca fiind omogene, 

ele sunt, cu toate acestea, eterogene din punctul 

de vedere al formei: rituri, mituri, forme divine, 

obiecte, simboluri, animale, plante, oameni. 

Sacrul se manifestä deci, pentru homo religiosus , 

la nivele diferite, ceea ce explicä marea varietate 

a experientelor religioase. 

Hierofaniile prezintä mai multe note defl- 

nitorii. Dintre acestea amintim, in primul 

rånd, aspectul lor revelat, istorie si paradoxal. 

Sacrul manifest este perceput mai curånd 

ca o revelatie, ceea ce concordä cu viziunea 

» 7 

erestinä asupra manifestärii lui Dumnezeu 
prin deseoperirea Sa si a voii Sale oamenilor. 
Asa se explicä faptul cä unul dintre aspeetele 
fundamentale ale hierofaniei este cel de reali¬ 
tate revelatä , deoarece hierofania presupune 
deseoperirea, sub diferite forme, a sacrului. 
Un alt aspect al hierofaniei este cel istorie , pe 
care-1 imbracä cu necesitate orice manifestare 
sacrä, cäci in prezenta unor hierofanii ne afläm 
in fata unor documente istorice. Insä sacrul nu 

f 

se manifestä niciodatä in stare pura, ci prin 
intermediul unor obiecte naturale, al mitu- 
rilor, simbolurilor, persoanelor, purtätoare de 
mister. De aceea, M. Eliade va sublinia para- 
doxulyt care-1 ineumbä orice hierofanie, deoa¬ 
rece si cel mai banal obiect devine altceva — 
purtätor al unei puteri sacre - farä a inceta sä 
rämånä ceea ce era anterior, nemodifieåndu-se 
in ordine ontologicä. 

In al doilea rånd, putem vorbi despre carac- 
terul universal al hierofaniilor, despre varie¬ 
tatea si multiplicitatea lor. Hierofaniile pot avea 
o destinade localä sau pot dobåndi valente 
universale. Un exemplu relevant in acest sens 
este cel iudaic, in care hierofania jahvistä, prin 
mijlocirea erestinismului, a dobåndit o räspån- 
dire universalä, suferind precizärile cunos- 
cute (Dumnezeu Unul in fiintä si intreit in 
Persoane) in urma Revelatiei depline aduse de 
Måntuitorul Iisus Hristos. Rezultä cä anumite 
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hierofanii (rituri, culte, forme divine, simboluri 
etc.) sunt sau devin plurivalente sau universa¬ 
liste; altele rämån locale §i „istorice”, inaccesi- 
bile celorlalte culturi. 

M. Eliade aratä cä existä mai multe grade in 
intelegerea unei hierofanii, cä aceeasi hierofanie 

este inteleasä intr-un fel de credinciosii obis- 

» > > 

nuiti si intr-un cu totul alt fel de elitele religi- 
oase. Insä concluzia la care ajunge este cä ambele 
interpretäri sunt valabile, coerente, fiecare dintre 
ele prezentånd o modalitate realä si autenticä a 
sacrului manifestat. Hierofaniile se prezintä ca 
fiind foarte variate si eterogene. In aceastä cate- 
gorie se inscriu riturile, miturile, formele divine, 
simbolurile, oamenii consacrati, animalele, plan- 
tele sau locurile sacre etc., iar fiecare dintre aceste 
categorii de hierofanii are propria sa morfologie 
de o bogätie extraordinarä. 

Hierofaniile trebuie väzute ca fiind posibile in 
orice domeniu al vietii fiziologice, economice, 
sociale sau spirituale, deoarece nu existä un 
anumit obiect, gest, fiinctie fiziologicä, fiintä, 
joc etc. care sä nu fi fost vreodatä sacralizat, 
transformat in hierofanie pe parcursul inde- 
lungatei istorii religioase a omenirii. Asistäm, 
astfel, la o multiplicare a hierofaniilor , care-1 vor 
insoti pe om in toate manifestärile sale. Atåt 
varietatea, cåt si multiplicitatea manifestärilor 
sacrului ne aratä cä omului religiös ii pläcea sä 
träiascä intr-un mediu saturat de sacralitate, 
cä dorea sä fie inconjurat in permanentä de 
obiecte sacre, cä isi consacra spatiul si timpul 
in care träia uneori, iar gesturile si faptele sale 
aveau si ele un rost, intrucåt erau intemeiate 
intru sacru. 

Aceastä accentuatä tendintä de sacralizare nu 
devenea niciodatä ceva excesiv, cäci, in acest 
caz, ar fi facut imposibilä chiar vietuirea. Este 
suficient sä ne gåndim la sacrul de interdictie 
pus in evidentä prin mecanismul tabu-\A\ii si 
la pericolul tabu-vzÄiu intregului spatiu locuit, 
transformåndu-1 in ceva inutilizabil. De aceea 
au existat intotdeauna, in cadrul oricärei religii, 
aläturi de obiecte sacre $i obiecte profane, 
aläturi de fiinte, locuri si persoane sacre si echi- 
valentele lor profane, ceea ce a facut posibilä o 
dialectica a hierofaniilor. Dialectica bierofaniei 


presupune o alegere mai mult sau mai putin 
manifestä, o singularizare. Un obiect devine 
sacru in mäsura in care incorporeazä (adicä 
reveleazä) „altceva” decåt pe sine. O hiero¬ 
fanie presupune o alegere, o detasare a obiec- 
tului hierofanie de mediul inconjurätor. Chiar 
$i atunci cånd hierofania pare generalizatä la 
o intreagä zonä cosmicä, cum ar fi cerul de 
exemplu, rämåne intotdeauna un rest de profa- 
nitate, un spatiu de manifestare al omului. 

Existä mai multe calitäti care scot un obiect din 

> 

sfera profanä si-1 introduc in cea sacra, trans¬ 
formåndu-1 intr-un obiect supus veneratiei 
sau frieii. Printre acestea amintim caracterul 
insolit, singular, nou, sträin, perfeet, monstruos 
etc. al acestuia, care pun in evidentä ambiva¬ 
lenta sacrului. 

In istoria traditiilor religioase ale omenirii 
ne confruntäm cu un numär foarte mare de 
devalorizäri si de revalorizäri ale hierofaniilor 
primordiale. De fapt, acesta este si specificul 
religiös al omenirii, al procesului manifestärii 
sacrului, deoarece pentru cel ce ajunge bene- 
ficiarul unei noi revelatii, cum ar fi de pildä 
mozaismul pentru lumea semiticä, crestinismul 
pentru cea greco-romanä sau islamul pentru 
religiozitatea politeistä a arabilor preisla- 
mici, vechile hierofanii isi pierd atåt sensul lor 
originar (acela de manifestare a unei modali- 
täti a sacrului), dar sunt väzute si ca obstacole 
in calea desävårsirii noii experiente religioase. 
Noii credinciosi, primitori ai unei revelatii 
depline aeum, nu pot valoriza in plan religiös 
hierofaniile acceptate odinioarä. 

Bibliografie. Dancä, Wilhelm, Mircea Eliade - dejinitio 
sacri, Ed. Ars Longa, Iasi, 1998; Eliade, Mircea, Mituri, 
vise si mis ter c. Ed. Humanitas, Bucuresti, 1994; Eliade, 
Mircea, Sacrul fi profanul, trad. Bråndufa Prelipceanu, 
Ed. Humanitas, Bucuresti, 1995; Eliade, Mircea, Tratat 
de istorie a religiilor, trad. Mariana Noica, Ed. Huma¬ 
nitas, Bucuresti, 1995; Ries, Julien, Sacrul in istoria 
religioaså a omenirii, trad. Roxana Utale, Ed. Polirom, 
Ia§i, 2000; Ries, Julien, Symbole et antropologie de l'ima- 
ginaire , conferintä sustinutä la Cerisy-la-Salle cu ocazia 
Simpozionului intitulat „Autour de Gilbert Durand , 
2-8 iulie 1991; Velasco, Juan Martin, „Mircea Eliade, o 
nouä hermeneuticä a sacrului...”, in coll. Eliadiana, Ed. 
Polirom, Ia$i, 1997. 

Caius Cutaru 


\402 


Coordonatori: Pr. Prof. Dr. $tefan Buchiu, Pr. Prof. Dr. loan Tulcan 


HILIÄSM. (gr. hilii - o mie ) Invätätura esha- 
tologicä gresitä, conform cäreia Hristos va 
reveni pe pämånt pentru a domni impreunä cu 
dreptii timp de o mie de ani inainte de Invierea 
de obste §i Judecata de Apoi. 

Aceastä invätätura crestinä este bazatä pe inter¬ 
pretarea unor pasaje din cartea prorocului Daniel, 
pe o serie de idei din literatura apocalipticä 
iudaicä precrestinä (in special cartea 2 Ezdra ), 
precum si pe cärtile necanonice ale lui Enoh. 
Insä, peste toate, principalul izvor este capitolul 
20 al Apocalipsei (in special w. 1-5). Cei care au 
imbrätisat de-a lungul timpul aceastä conceptie 
pot fi impärtiti in douä grupe: premilenaristi si 
postmilenaristi. Primii sustin cä millennium- ul 
va urma celei de-a Doua Veniri a lui Hristos, iar 
sfintii vor petrece aceastä perioadä fie in Rai, fie 
pe pämånt. Gruparea postmilenaristilor consi- 
derä cä aceastä perioadä va preceda momentul 
celei de-A Doua Veniri a lui Hristos, pregä- 


tind calea pentru acest eveniment prin impu- 
nerea dreptätii pe pämånt. Punctul de plecare al 
ideilor de tip milenarist este conceptia iudaicä 
despre regatul mesianic, perceput ca o dominatie 
politicä si materialä. Astfel, in prima fazä, aceste 
idei se regäsesc frecvent in mediul crestin asiatic. 
In primele secole crestine, conceptii de tip 
milenarism s-au räspåndit printre gnostici 
si montanisti, dar si printre autori crestini 
recunoscuti: Sf. Iustin Martirul si Filosoful, 
Meliton de Sardes, Sf. Irineu de Lyon si Sf. 
Ipolit al Romei, acestia imbrätisånd in general 
laei premilenariste. De asemenea, tabloul mile¬ 
narist a inclus frecvent mentiuni despre pläce- 
rile carnale (a se vedea descrierile lui Papias din 
Hierapolis si Cerint) pe care le vor gusta sfintii 
in perioada celor 1000 ani. Astfel, Origen si 
Fericitul Augustin au atacat intregul concept, 
care insä a supravietuit. In perioada Evului 
Mediu, principalul exponent al ideilor mile- 
nariste in Occident a fost Ioachim de Fiore/ 
Flora (1135-1202), ale cärui idei au suscitat 
interes in Biserica Romanä, dar au fost abor- 
date cu suspiciune de ierarhia bisericeascä. In 
timpul Reformei, numerosi anabaptisti si frati 
moravi ( Unitas Fratrurn) au preluat idei mile- 
nariste. Astfel, in sec. XVI-XVIL idei despre 


impärätia de o mie de ani au fost räspåndite la 
scara largä. Miscärile pietiste din Germania 
sec. XVII-XVIII au fost puternic influen- 
tate de aceastä invätäturä eshatologicä. De 
asemenea, in sec. al XVIII-lea unele grupuri 
de crestini din Anglia au preluat concepte 
milenariste de la hughenotii (calvinii) francezi. 
In secolul urmätor, ideile apocaliptice si mile¬ 
nariste au aflat numerosi adepti in S.U.A. si 
Marea Britanie, intre care ii amintim pe disci- 
polii lui Edward Irving (1792-1834), Frätia 
din Plymouth si adventistii, ultimii reinviind 
realmente invätätura gresitä despre impärätia 
de o mie de ani de dupä cea de-A Doua Venire 
a lui Hristos (premilenarism). In sfårsit, in sec. 
al XX-lea, Bisericile locale din Asia, Africa 
si America de Sud au dezvoltat o serie de 

7 

credinte diferite, pornind de la ideea de bazä 
a milenarismului. Ca räspuns la toate aceste 
alunecäri de la credintä, in anul 1944, Biserica 
Romano-Catolicä a emis un decret indreptat 
impotriva postmilenarismului. In general, cele 
mai reprezentative Biserici crestine au abordat 
acest subiect cu multä rezervä. 

Bibliografie. Il millenarismo cristiano c i suoi fondamenti 
scritturistici , coll. Annali di soria dellesegesi, XV (1998), 1; 
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the European Colonial Order , Cambridge University Press, 
Cambridge, 1987; Cohn, N., The Pursuit of the Mille¬ 
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pe urmä (Apocalipsa lui loan 20,1-10)», in: Glasul Buco- 
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Pub., Stroud, 1999; Simonetti, M., „I1 millenarismo in 
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HIROTONIE. (gr. hirotonia - intinderea 
måinilor) Sfåntä Tainä (slujbä) prin care o 
persoanä de parte bärbäteascä este consacratä 
intr-una dintre cele trei trepte ale slujirii preo¬ 
testi: diacon, preot, episcop (arhiereu). 

Despre fiecare in parte dintre cele trei trepte 
ale slujirii preotesti dau märturie cärtile Sfintei 
Scripturi: diaconatul -FA 6,6; preotia - FA 14, 
23; episcopatul - FA 20,28. 

In primele veacuri crestine, comunitatea era 
aceea care alegea din råndul ei pe cel mai 
vrednic si il inainta episcopului in vederea 
consacrärii lui intr-una din cele trei trepte ale 
preotiei sfintitoare. Un fiu al comunitätii ales 
prin vot devenea pärintele ei prin consacrare, 
prin actul punerii måinilor episcopului si prin 
':hemarea Duhului Sfånt. 
n cadrulTainei Hirotoniei, harul slujirii preo- 
s§ti se acordä prin punerea måinilor episco- 
pilor, practicä de origine apostolicä, mentio- 
natä si aceasta in Noul Testament (1 Tim 4, 
14; 2 Tim 1,6). Pentru primele douä trepte ale 
slujirii preotesti, respectiv diaconatul si preotia, 
hirotonia este oficiatä de un singur episcop. In 
cazul treptei de episcop, hirotonia este sävår- 
sitä de 2-3 episcopi (Can. 1 Ap.), prezenta 
acestora semnificånd comuniunea in har §i 
in dreapta credintä cu Biserica de pretutin- 
deni. In Biserica Ortodoxa, hirotonia se face 
numai cu destinatie, de aceea, chiar in cadrul 
ritualului hirotoniei preotului este mentionatä 
parohia pentru care acesta este hirotonit, iar in 
cazul hirotoniei episcopului este mentionatä 
eparhia pentru care se face respectiva alegere si 
hirotonie. Sfåntul Simeon, arhiepiscopulTesa- 
lonicului, interpreteazä mentionarea numelui 
parohiei sau al eparhiei in cadrul ritualului 
hirotoniei ca pe o „cununie” a candidatului cu 
respectiva comunitate. Slujitorii sfintiti prin 
Taina Hirotoniei au o misiune intreitä in Bise- 
ricä: de a sfinti (si de a vindeca) sufieteste $i 
trupeste pe credinciosi, de a-i conduce si de 
a-i indruma pastoral ca sä progreseze duhov- 
niceste si sä-si dobåndeascä måntuirea si de a-i 
inväta dreapta credintä. Episcopul, care prin 
hirotonie primeste plinätatea harului si, toto- 
datä, plinätatea intreitei slujiri, este consacrat 


la inceputul Sfintei Liturghii, intre imnul 
„Sfinte Dumnezeule” si lecturile din Apostol 
si Evanghelie. 

Pästrarea neintreruptä a harului preotiei in 
Bisericä, prin Taina Hirotoniei, si märturi- 
sirea dreptei credinte, de la Sfintii Apostoli 
si pånä astäzi, poartä denumirea de succe- 
siune apostolicä. Hirotonia, ca act prin care 
se conferä harul, este tot atåt de veche ca 
Biserica. Elementele esentiale ale Hirotoniei, 
rugäciunea si punerea måinilor , sunt reprezen- 
tate chiar de Sfånta Scripturä, asa cum reiese 
din FA 14, 23 si 1 Tim 5, 22. Aceastä practicä 
existentä din primele zile ale crestinismului, 
cuprinsä esential in Scripturä, a fost ampli- 
ficatä odatä cu dezvoltarea tuturor formelor 
de cult si sträbate intreaga istorie a Bisericii 
prin ceea ce se numeste succesiune apostolicä. 
Elementele componente ale acesteia sunt 
succesiunea in credintä si succesiunea in har. 
Succesiunea apostolicä inseamnä succesiunea 
neintreruptä de la Apostoli a slujirii preotesti 
(si arhieresti), si anume continuarea succesivä 
a episcopilor pånä la noi, prin hirotonie cano- 
nicä, de cätre episcopii dinaintea lor, precum si 
transmiterea invätäturii, a rånduielii si puterii 
apostolice. Prin urmare, inseamnä succesiunea 
in credintä si in märturisirea apostolicä $i in 
slujirea si viata apostolicä nu numai a episco¬ 
pilor, ci si a celorlalti clerici si credinciosi, deci 
a intregii Biserici. In Epistola cätre Corinteni y 
Clement Romanul afirmä, printre altele, cä 
Apostolii „au pus episcopi [...] si le-au dat 
lor in grijä ca la moartea lor, sä le continue 
slujirea alti bärbati incercati”, sau „predicånd, 
dar, apostolii in täri si cetäti, au pus episcopi 
si diaconi pentru cei ce aveau sä creadä, pe cei 
care au crezut intåi, dupä ce au fost aprobati de 
Domnul”. Referirile cele mai vechi la ritualul 
Hirotoniei, in Räsärit, le afläm in diferitele 
rånduieli bisericesti, cum sunt: Constitutiile 
Apostolice , Testamentum Domini I, 38, Canoa- 
nele lui Ipolit 33,39-42, iar in Apus, Sacramen- 
tarul Gregorian (PL 33, coll. 222). Cåt priveste 
explicarea Hirotoniei, date importante afläm 
la marii tålcuitori ai sec. XIV-XV, Nicolae 
Cabasila si Sf. Simeon al Tesalonicului. 
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Hirotonia se sävårseste in cadrul Sfintei Litur- 
ghii, in Sfåntul Altar, de care slujirea preoteascä 
este legatä, sävårsitorul fiind numai episcopul, 
unul singur pentru hirotonia diaconului si 
preotului si doi sau mai multi pentru hirotonia 
episcopului. Potrivit ränduielii preväzute de 
Arhieraticon, hirotonia intru episcop se face la 
inceputul Sfintei Liturghii, imediat dupä „Sfinte 
Dumnezeule”. Aceasta are o motivatie istoricä 
in vechime, arhiereul participa la slujbä incepånd 
cu acest moment - si o motivatie care tine de 

i > > 

puterea haricä - episcopatul fiind treapta ierar- 

hiei sacramentale ce detine plinätatea harului. 

Hirotonia intru preot se face dupä Vohodul 

Mare, inainte de sfintirea Cinstitelor Daruri, 

arätåndu-se prin aceasta cä, prin hirotonie, el 

primeste puterea de a sävårsi Sfånta Liturghie. 

Hirotonia intru diacon are loc indata dupä 

sfintirea Darurilor, arätåndu-se cä el singur nu 

poate oficia sfintirea acestuia. In primele secole 

crestine, aläturi de ierarhia sacramentalä, exista 

clerul inferior, cu numeroasele lui trepte, dintre 

care s-au mai pästrat doar douä: anagnostul 

(citetul) si ipodiaconul. In ritualul ortodox, 

aceste douä trepte se dobåndesc prin hirotesie 

si se sävårsesc inaintea Sfintei Liturghii, in naos. 

Dupä ce a primit hirotesia intru ipodiacon, 

candidatul la diaconat rämåne in fata icoanei 

» 

impärätesti a Måntuitorului pånä in timpul 

Heruvicului, cånd vine in fata Usilor Impärätesti 
si toarnä 

måini, apoi rämåne in fata icoanei impärätesti 
a Maicii Domnului pånä in timpul Axionului, 
cånd inträ in Sfåntul Altar si din nou toarnä apä 
episcopului pentru a se späla pe måini. Apoi, 
purtat de doi diaconi, merge in naos, unde, cu 
fata spre Räsärit, face trei metanii, dupä care 
ä * acon ^> ducåndu-1 spre arhiereu, ipodiaconul 
ingenuncheazä in fata arhiereului, care il binecu- 
vinteazä. Arhiereul il ia apoi de månä si il intro- 
uce in Sfåntul Altar, unde este preluat de doi 
laconi. Arhiereul se asazä pe un jilt in partea de 

n ° r * Sfintei Mese, cu fata spre credinciosi, iar 
can i atul, purtat de cei doi diaconi, inconjoarä 
anta Masä de trei ori, cåntändu-se pe rånd 
roparele: »Sfintilor Mucenici”, „Slavä tie Hris- 
toase Dumnezeule”, Jsaie däntuieste”. ’ 


episcopului apä pentru a se späla pe 


Dupä Sf. Simeon al Tesalonicului, la Hirotonie 
se cåntä aceleasi tropare la fel ca la cununie, 
deoarece Hirotonia nu este decåt o cununie 
a noului slujitor cu Biserica lui Hristos. Sunt 
pomeniti Sfintii Mucenici, pentru cä ei sunt 
prezenti prin moastele care se aflä la temelia 
Sfintei Mese si in Sfåntul Antimis $i pentru 
cä el inträ in råndul acelora care au märtu- 
risit pe Hristos si I-au slujit, propoväduindu-I 
cuvåntul si dåndu-si viata pentru El. Purtarea 
candidatului la hirotonie de cätre diaconi sau 
preoti semnificä initierea lui in tainele treptei 
respective si primirea lui in råndul cetei lor. 
Dupä inconjurarea Sfintei Mese, candidatul 
ingenuncheazä (candidatul la diaconat doar 
cu piciorul drept, arätånd prin aceasta cä nu 
va primi preotia deplinä) in latura de miazäzi 
a Sfintei Mese, cu måinile asezate crucis pe ea, 
de care isi reazemä capul asemenea Sfåntului 
loan la Cina cea de Tainä {In 13, 23), Sfånta 
Masä reprezentånd pe Hristos. Episcopul, 
ridicåndu-se din jilt, vine långä candidat, isi 
descoperä capul, asazä omoforul, apoi måinile 
crucis pe capul candidatului si rosteste rugä- 
ciunea de consacrare: „Dumnezeiescul har, 
Cela ce totdeauna pe cele neputincioase le 
vindecä si pe cele cu lipsä le plineste, prohi- 
riseste pe pre cucernicul ipodiacon (N) in 
diacon (diacon in preot, preot in arhiereu); sä 
ne rugäm dar pentru dånsul sä vinä peste el 
harul intru tot Sfåntului Duh”. Urmeazä douä 
rugäciuni, avånd intre ele o ectenie. Hirotonia 
este actul de sfintire intr-una dintre cele trei 
trepte ale ierarhiei sacramentale, dar acest act 
vine ca sä plineascä darurile si virtutile pe care 
candidatul le posedä: „Tu, Stäpåne al tuturor 
si pe robul täu acesta pe care 1-ai invrednicit 
a intra in slujba diaconiei umple-1 de toatä 
credinta, dragostea, puterea si sfintenia, prin 
venirea Sfåntului si de viatä facätorului Täu 
Duh asupra lui”. Dupä aceasta, episcopul lese 
pe solee impreunä cu noul hirotonit ^i, inainte 
de a-i inmåna vesmintele diacone^ti, le arata 
cätre popor, exclamånd : „Vrednic este , la 
care corul si poporul cåntä „Vrednic este . 
Referitor la acest act, Teofil al Alexandriei 
spune in Can. 7: jn privinta celor ce vor avea sa 
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se hirotoneascä, rånduiala sä fie aceasta: ca preo- 
timea intreaga sä consimtä si sä-1 aleagä si apoi 
episcopii sä-1 examineze, si consimtind cu preo- 
timea in mijlocul bisericii sä-i hirotoneascä, fiind 
de fatä poporul si episcopul, se adreseazä (popo- 
rului) dacä poate sä märturiseascä si poporul 
pentru dånsul”. 

In comentariul acestui canon se spune: »Asadar, 
pentru ca un candidat sä poatä fi invrednicit de 
hirotonisirea in cinul preotesc, potrivit cano- 
nului prezent, trebuie ca preotimea bisericii 
respective sä consimtä si sä aleagä pe candidat, 
ca episcopul personal sä-1 examineze si sä 
acorde alegerea si, in fine, cu prilejul hiroto- 
niei, poporul in bisericä sä märturiseascä prin 
viu grai cä intr-adevär este vrednic de hirotonie 
cel ce in public este declarat vrednic de cätre 
episcop”. 

Prin räspunsul dat de popor se confirmä vred- 
nicia, dar, in acelasi timp, räspunsul poporului 
este §i o invocare ca cel hirotonit sä fie intärit 
in aceastä vrednicie. Hirotonia se sävårseste in 
fata poporului, preotul este hirotonit pentru 
popor, iar poporul se roagä pentru vrednicia 
acelui pästor. Prin acesta, incä din momentul 
hirotoniei, intre pästor si pästoriti se stabileste 
o legäturä haricä, formånd din toti si din toate 
o unitate desävärsitä pe care Sfintii Pärinti o 
aseamänä cu Nunta. 

Dupä sfintirea darurilor, noul preot primeste 
de la episcop, pe un Disc, Sfåntul Agnet si 
atentionarea: JPrimeste odorul acesta si il 
päzeste pe el pånä la a doua venire a Domnului 
nostru Iisus Hristos, cånd El are sä-1 cearä de 
la Tine”. Aceasta atrage atentia asupra räspun- 
derii care revine preotului, atåt in ce priveste 
purtarea de grijä fatä de Sfåntul Trup ca impär- 
täsanie, avåndu-se in vedere intreaga activitate 
sfintitoare a preotului, dar si fatä de Trupul lui 
Hristos ca Bisericä. 

Hirotonia episcopului, fatä de cea a diaconului 
si a preotului, este mai dezvoltatä, fiind prece- 
datä de o cercetare mai amänuntitä asupra 
invätäturii de credintä pe care candidatul la 
episcopat, ipopsifiul, o märturiseste. Definind 
demnitatea arhiereascä, Pärintele Stäniloae 
spune: »Episcopii sunt ramurile care, pornind 


din aceeasi tulpinä apostolicä, extind harul §i 
continutul vietii apostolice in toate rämurelele, 
care sunt preotii, si in toate frunzele sau roadele, 
care sunt credinciosii. Prezenta a doi-trei 
episcopi la hirotonia unui episcop, potrivit 
Can. 1 si 2 Ap., si Märturisirea de credintä in 
fata lor, vor sä arate cä noul candidat are aceeasi 
credintä cu episcopii care-1 hirotonisesc si cä 
toti la un loc se impärtäsesc de harul transmis 
neintrerupt din vremea apostolicä si cä märtu- 
risesc aceeasi credintä primitä de la Måntui- 
torul, prin Apostoli”. 

Rånduiala Hirotoniei se prezintä ca o nouä 
creatie. In sec. al XlV-lea, Evhologbiul lui 
Serapion, intr-una dintre rugäciunile Tainei 
Hirotoniei, consemna urmätoarele: „Intinde 
måna, Stäpåne, Dumnezeule al cerului, Tatä 
al Unuia Näscut al Täu, peste acest om si ne 
rugäm ca Duhul Adevärului sä vinä in el”. 
Aceeasi månä, care coboarä la crearea omului 
si modeleazä pe om, este invocatä in råndu¬ 
iala Hirotoniei, cu acelasi scop, ca sä modeleze. 
Dumnezeu il modeleazä pe slujitor dupä Sine, 
cäci pentru Sine, si pe ale Sale le va sluji. Måna 
lui Dumnezeu este prezentä si lucreazä si in 
cadrul celorlalte Sfinte Taine. La Hirotonie, 
cel care creeazä din nou, este harul divin, care 

coboarä prin punerea måinilor arhiereului. 
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2007, pp. 189-212; Sava, Viorel, »Taina Hirotoniei in 
ritul liturgic ortodox si in cel catolic”, in: Analele Stiin- 
tifice ale Universitätii „Al I. Cuza ”, Iasi, 1997-1998, pp- 
203-216; Stäniloae, Dumitru, Teologia Dogmaticä Orto¬ 
doxä, vol. III, Bucurefti, 1978; Vilciu, Marian, »Hirotesia 
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fi hirotonia potrivit Bisericii Ortodoxe”, In: Analele 
Universitåtii m Valahia” - Facultatea de Teologie , Tärgoviste, 
2010, pp. 113-122; Vilciu, Marian, Sfänta Tainä a Preo- 
fiei in riturile crestine actuale , „Valahia” University Press, 
Targovifte, 2008; Vilciu, Marian, Temeiuri scripturisticc 
fipatristice cuprivire la Preotie , »Valahia” University Press, 
Targovifte, 2008. 

Viorel Sava 

HIROTESIE. (gr. hirotesia - punerea 
mäinilor) Slujbä religioasä din råndul ierurgi- 
ilor prin care se conferä harul slujirii intr-una 
din treptele clerului inferior (citet, ipodiacon 
etc.) sau de acordare a unor ranguri bisericesti 
onorifice unor preoti care s-au remarcat prin 
activitäti pastorale, misionare si administrative 
deosebite (distinctiile sunt: sachelar iconom 
si iconom stavrofor sau purtätor de cruce) sau 
unor cälugäri (distinctiile sunt: sincel, proto- 
sincel, arhimandrit). 

Hirotesia este o slujbä de binecuvåntare, o 
ierurgie, in timp ce Hirotonia este Sfåntä 
Tainä, cea dintåi oficiindu-se in naosul bise¬ 
ricii, inainte de inceperea Sfintei Liturghii, 
cea din urmä, oficiindu-se in Sfåntul Altar, in 
timpul Sfintei Liturghii. Intrucät hirotesiile 
sunt sävårsite de cätre episcop, rånduiala lor se 
aflä in cartea de slujbe specificä acestei trepte 
ierarhice, numitä Arhieraticon. 

Bibliografie. Demetrescu, Dragomir, »Hirotonia fi 
Hirotesia”, in: BOR , XL (1916) 4, pp. 325-336; Vilciu, 
Marian, »Hirotesia $i hirotonia potrivit Bisericii Orto- 
doxe , in: Analele Universitåtii „Valahia n - Facultatea de 
Teologie, Targovifte, 2010, pp. 113-122; Vilciu, Marian, 
Sjunta Tainä a Preotiei in riturile crestine actuale , »Valahia” 
University Press, Targovifte, 2008; Vilciu, Marian, Teme¬ 
iuri scripturisticc si patristice cu privire la Preotie , »Valahia” 
University Press, Targovifte, 2008. 

Viorel Sava 

HOLISM. (fr. holisme) Conceptie metafi- 
zicä idealistä de la inceputul sec. al XX-lea, 
care interpreteazä mistic teza ireductibilitätii 
intregului la surna pärtilor sale, socotind drept 
actor integrator” al lumii un principiu imate- 
rial si incognoscibil. 

In contextul credintelor New Age, holismul se 
prezintä ca o alternativä la principalele forme 
e dualism care s-au dezvoltat de-a lungul 
timpului in traditia iudeo-crestinä, respectiv: 


distinctia dintre Creator fi creatie, distincjia 

dintre om si creatie, distinctia dintre spirit si 

materie. In termeni abstracti, holismul poate fi 

conceput ca: a) bazatpe posibilitatea de a reduce 

toate manifestärile la o Sursä Ultimä. Aceastä 

„Sursä Ultimä” este o „energie impersonalä”, 

care apare cånd transcendentä, cånd imanentä 

creatiei. b) bazat pe interconectivitatea univer- 

salä a oricårui lucru din univers. Unele curente 

sau grupäri holiste sustin cä fiecare lucru din 

univers este legat de celälalt in virtutea faptului 

cä fiecare participä la sau emerge din aceeasi 

sursä. Altele sustin cä aceastä interconectivitate 

universalä se caracterizeazä prin absenta unei 

surse sau a unui centru privilegiat (Dumnezeu 

conceput ca o sferä al cärei centru este pretu- 

tindeni, iar circumferinta nicäieri); c) bazat pe 

dialectica universalä intre polaritäti complemen- 

tare. In lucrärile New Age existä o tendintä de 

a descrie natura holisticä a realitätii in termeni 

de armonie dinamicä a opozitiilor. De exemplu, 

in scrierile New Age, bärbatii sunt incurajati sä 

descopere latura femininä din ei, iar femeile 

sä-si descopere latura masculinä, cu scopul de 

a dobåndi un echilibru sänätos in viatä. Altele, 

din conträ, accentueazä nevoia ca femeile sä-si 

descopere adevärata feminitate, iar bärbatii 

sä-si descopere adevärata masculinitate. Cu 

precädere, neopägånismul este polarizat intre 

energiile masculine si cele feminine. 

Bibliografie. Hanegraff, Wouter, New Age Religion and 
Western Culture; Lacroix, Michel, Uideologie du New Age. 

Radu Petre Muref an 

HÖMO RELIGIÖSUS. (lat. Homo religiosus 
- omul religiös) Concept specific istoriei fi filo- 
sofiei religiilor, care denumeste omul total, omul 
care se raporteazä in permanentä la sacru fi care 
are un sistem axiologic clar, orientat religiös. 

El a existat dintotdeauna, deoarece, dupä cum 
aratä M. Eliade, sacrul reprezintä un element 
inscris in struetura conftiintei umane fi nu un 
stadiu in evolutia acesteia, insä un studiu siste- 
matic asupra categoriei lui homo religiosus s-a 
realizat mult mai tärziu in istorie, chiar dacä 
märturii asupra diferitelor religii au existat incä 

din Antichitate. 
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Primele studii asupra omului religiös isi au ince- 
putul in sec. al XVII-lea §i continuä in sec. al 
XVIII-lea. Amintim in acest sens pietismul lui 
Fenelon si al Doamnei de Guyon, acele collegia 
pietatis (colegii ale pietätii) infiintate la Frankfurt 
de cätre P.J. Spener in anul 1670. Jumätate de 
secol mai tärziu, in Anglia, J. Wesley se strädu- 
ieste sä introducä pietatea in anglicanism. In sec. 
al XVIII-lea, Giambattista Vico publicä lucrarea 
Scienza nuova , in care distinge trei etape ale civi- 
lizatiei: miticä, eroicä, umanä, si identificä in om 
un adevär etern ( veritas aetema ), o cunoastere 
imanentä a lui Dumnezeu. Potrivit lui G. Vico, 
religia reprezintä principala dimensiune a exis- 
tentei umane, omul neputånd träi farä credinte 
§i farä m i turi. 

Dacä pånä in acest moment putem vorbi despre 
■> muncä de pionierat in decriptarea lui homo 
eligiosus , preocupärile riguroase si sistema- 
ice in aceastä directie apar la inceputul sec. al 
XX-lea, odatä cu studiile intreprinse de Rudolf 
Otto, Nathan Söderblom, Gerardus van der 
Leeuw, Max Scheler, Joachim Wach, Raflaele 
Pettazzoni, Georges Dumézil si Mircea Eliade. 
In sec. al XX-lea, homo religiosus s-a imbogätit 
cu alte intelesuri. In viziunea lui Max Scheler, 
omul religiös se deosebeste de celelalte tipo- 
logii umane, in sensul cä acesta este exemplar 
in integralitatea sa. Existä mai multe feluri de 
homo religiosus, potrivit lui Scheler, dintre care 
cel mai important este homo religiosus originar, 
adicä fondatorul, in sensul cä este instru- 


mentul prin excelentä al revelatiei sacrului. 
Un alt gånditor preocupat de homo religiosus a 
fost Joachim Wach, care, abordånd sociologic 
aceastä tipologie, considerä cä autoritatea reli- 
gioasä nu depinde de marele prestigiu al unui 
om, de calitätile intrinseci ale acestuia, ci de 
efectele istorice si sociale ale carismei. Nathan 
Söderblom analizeazä experienta divinului pe 
care o face omul in diferitele religii istorice. 
Omul arhaic descoperä o putere numitä mana , 
dar care nu este nici anonimä, nici imperso- 
nalä, nici colectivä. Omul intuieste aceastä 
putere spiritualä al cärei dinamism se reflectä 
in comportamentul säu. Descoperind aceastä 
fortä, omul primitiv dobåndeste sentimentul 


existentei unei realitäti care transcende aceastä 
lume: in el se naste sentimentul divinului. 
Omul arhaic experimenteazä sentimentul 
sacrului, care il poartä spre cunoasterea exis¬ 
tentei lui Dumnezeu. Pentru N. Söderblom, 
sacrul constituie träsätura esentialä a divinului, 
inteles in sens religiös, iar distinctia dintre sacru 
si profan reprezintä pentru el esenta fenome- 
nului reUgios, idee pe care o va prelua si M. 
Eliade. Rudolf Otto este primul care incearcä 

A 

sä pätrundä in psihologia lui homo religiosus. In 
opera sa Das Heilige {Sacrul), el distinge douä 
tipuri de oameni: de-o parte stä omul natural, 
care nu intelege sensul måntuirii; de altä parte 
este omul „duhovnicesc” si care descoperä valo- 
rile care ii scapä omului natural. Acest om stä 
in centrul istoriei religioase a omenirii. Potrivit 
lui Otto, omul spiritual, pe calea simbolicä si 
misticä descoperä si intelege numinosul , divinul. 
Existä mai multe etape psihologice ale acestei 
intelegeri: sentimentul de creaturä, care face sä 
se nascä in om un sentiment de dependentä, 
etapa tremendum-\Am. , adicä a emotiei religioase 
care se aflä la originea ascezei, a vietii eroice, 
a zelului in prezenta lui Dumnezeu cel Viu, 
etapa acelui mysterium , care face sä aparä numi¬ 
nosul ca ceva cu totul Altfel {Das ganz andere ), 
iar ultima etapä, cea a lui fascinans , constituie 
experienta beatitudinii religioase: o adeväratä si 
proprie experientä a misterului. Gerardus van 
der Leeuw si-a concentrat eforturile cäutånd 
sä inteleagä experienta träitä si märturia refe- 
ritoare la aceastä experientä. Pentru van der 
Leeuw, homo religiosus nu inseamnä un lider 
religiös sau o realitate individualä, ci o reali- 
tate genericä, una ce nu se referä la individ, 
ci la specia umanä in ansamblu. Religia are 
douä fatete, in viziunea lui G. van der Leeuw: 
cea a misterului si cea a experientei träite de 
cätre om, räspunsul omului in fata misterului, 
iar experienta religioasä este räspunsul omului 
care se aflä in fata misterului si care intålneste 
puterea misterioasä. In aceastä intålnire, a 
omului cu puterea, stä måntuirea propoväduitä 
de religii: sensul vietii, evolutia si dobåndirea 
unei vieti noi. Omul isi determinä propria 
conduitä sau o modificä potrivit experientei 
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pe care o are despre puterea misterioasä. In 
comportamentul säu inträ elemente cum ar fi: 
purificarea, sacrificiul, divinatia, särbätorile sau 
consacrarea. Dacä R. Otto a analizat omul reli¬ 
giös mai ales ca tip psihologic, van der Leeuw 
1-a studiat mai curånd sub aspectul comporta- 
mentului säu. Intreaga teorie asupra sacrului a 
lui G. van der Leeuw se organizeazä in jurul 
notiunii de putere. Prin intermediul sacrului, 
considerat ca putere, defineste el omul religiös, 
adicä omul care crede in prezenta unei puteri, 
sacrul, si care isi modeleazä propriul compor- 
tament pornind de la aceastä credintä. Mircea 
Eliade avea sä impunä in constiinta omului 
sec. al XX-lea o nouä tipologie umanä, cea 
a lui homo religiosus , a omului total, care are 
ca reper principal si orientativ sacrul si care 
träieste intr-o lume plinä de simboluri. Refe- 
rindu-se la acest om, Eliade afirma cä „omul 
s-a constituit ca atare, mai exact modul säu de 
a fi in lume este sä fie religiös, sä träiascä expe- 
rienta sacrului. Deschiderea cätre sacru il face 
pe homo religiosus capabil sä se cunoascä pe sine 
cunoscånd lumea. Aceastä dublä cunoastere 
este esentialä, pentru cä face din el un Om total. 
Prin homo religiosus isi reveleazä omul existenta 
umanä, dimensiunile ei cele mai profimde 
si mai creatoare”. De fapt, descoperirea lui 
homo religiosus inseamnä descoperirea omului 
dintotdeauna, cäci istoria nu inregistreazä 


vreun moment in care aceastä tipologie urnan 
sä nu fi existat, sacrul reprezentånd un elemen 
constitutiv al fiintei umane, deci si raportare 
la sacru devine constitutivä vietnirii umane. I 
viziunea eliadianä, doar omul religiös are acce 
la o cunoastere integralä, totalä, a lumii; a unc 
lumi pätrunse de misterul sacralitätii in mani 
festare. In acest context, scopul istoriei religi 
ilor este acela de a cerceta ceea ce rezultä di 
intålnirea omului cu sacrul - homo religiosu 
cu alte cuvinte afirmarea omului desävårsit, 
omului total. Omul religiös asumä in lume u 
mod specific de existentä, care se exprimä i 
numeroase forme religioase pe care istoria r 
le descoperä. El se recunoaste dupä stilul sä 
e Via lä. Homo religiosus se caracterizeazä pri 
credintä in existenta unei realitäti absolut» 

> i 


sacrul, care transcende aceastä lume, unde 
totusi se manifestä, sanctificånd-o §i facånd-o 
realä. Omul religiös träieste o experientä religi- 
oasä; se aflä intr-o serie de situatii existentiale 
care-1 pun in raport cu Transcendentul. 

Dacä omul religiös apare, din perspectiva isto¬ 
riei religiilor, ca un om in acelasi timp istoric §i 
transistoric, in ultimul timp se vorbeste tot mai 
mult de o nouä tipologie, cea a omului areli- 
gios. Acesta ar fi omul care refiizä transcen- 
denta, acceptä relativitatea „realitätii” si ajunge 
pånä la a se indoi de sensul existentei. Acest tip 
urnan a inceput sä infloreascä mai ales in soci- 
etätile occidentale möderne. El se construieste 
pe sine insusi desacralizånd lumea si considerä, 
in mod fals, cä Dumnezeu este obstacolul prin 
excelentä in calea libertätii sale. El coboarä din 
stirpea lui homo religiosus printr-un proces de 
desacralizare continuä, dar pästreazä nume¬ 
roase urme ale comportamentului omului 
religiös al cärui mostenitor este, deoarece nu 
putem vorbi despre o desacralizare absolutä a 
persoanei umane. El a camuflat adevärurile de 
credintä in mitologii laice, iar ritualurile reli¬ 
gioase le-a degradat in adevärate procesiuni 
aparent laice. Procesul de desacralizare a dus, 
de altfel, la nasterea ideologiilor, a misticilor 
politice, a anumitor miscäri laice care fac caz 
de tehnicile de initiere ?i de nostalgia originilor. 
insä aceastä desacralizare si secularizare tot mai 
accentuatä isi au si reversul lor, care va insemna 
o reconsiderare a valorilor religioase si modului 
religiös de vietuire, deoarece categoria antropo- 
logicä a lui homo religiosus este una perenä. 

Bibliografie. Augustin, Confessiones - Mårturisiri, trad. 
Nicolae Barbu, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure$ti, 1994; Cutaru, 
Caius, „Problematica omului religiös in preocuparile 
istoricilor religiilor”, in: Teologia, 3/2008, pp. 107-123; 
Dancä, Wilhelm, „Homo religiosus ?i ontologia pragma- 
ticä”, in Orizontul sacru, Mircea, Comeliu, Lazu, Robert 
(ed.), Ed. Polirom, Iasi, 1998; Eliade, Mircea, Sacrul fi 
profanul, trad. Bråndusa Prelipceanu, ed. Humamt^, 
Bucure^ti, 1995; Eliade, Mircea, Arhitecturå ;t geografie 
sacrä. Mircea Eliade si redescoperirea sacrului , Filme reali- 
zate de Paul Barbäneagrä, trad. Mihaela Cristea ?i Marcel 
Tolcea, Ed. Polirom, 2000; Fugier, Huguette, Recherches 
sur lexpression du sacré, Éd. Les Belles Lettre, Paris, 1963; 
Leeuw, Gerardus van der, La religion dans son essence et 
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ses manifestations , Ed. Payot, Paris, 1970; Otto, Rudolf, 
Sacrul. Desprc elementul irafional din ideea divinului fi 
despre relatia lui cu rationalul. , trad. loan Milea, Ed. Dacia, 
Cluj-Napoca, 1996; Plämädealä, Antonie, „Ideea de 
sacru la R. Otto, din punct de vedere catolic $i ortodox”, 
In: Or/., vol. 3/1958, pp. 432-440; Ries, Julien, „Homo 
religiosus”, in Grande Dizionario delle Religioni . Dalla 
preistoria ad oggi, Diretto da Paul Poupard, Edizione 
Piemme, Casale Monferrato, 2000; Ries, Julien, Sacrul in 


istoria religioasä a omenirii , trad. R. Utale, Ed. Polirom, 
Ia$i, 2000; Scheler, Max, Letemo nell'uomo, Edizioni 
Logos, Roma, 1991; Söderblom, Nathan, „Holiness”, in 
Encyclopedia of Religion and Etbics (EREth), vol. VI, James 
Hastings editor, Edinburgh, 1913; Wach, Joachim, Socio¬ 
logia religiilor, trad. F. Iorga, Ed. Polirom, Ia$i, 1997. 
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IAD. (gr. hades - iad) Stare si loc de chin 
produse de autoizolarea celor ce refuzä comu- 
niunea cu Dumnezeu §i iubirea Acestuia, 
precum si a semenilor. 

Etimologic, provine de la grecescul 'A5t|<;, care, 
in mitologia anticä greacä, era zeul din täråmul 
infemului. De asemenea, si täråmul purta aceeasi 
denumire ca zeul, el fiind un loc de chin pentru 
majoritatea muritorilor. Exista la vechii greci ideea 
unei impliniri bune, a unei existente fericite dupä 
moarte sortitä de zei celor fie nevinovati, adicä 
copiilor, fie celor virtuosi: Cåmpiile Elizee. Acest 
fapt atestä reminiscenta unei revelatii primordiale 
in culturile nerecepte ale Revelatiei Speciale. 

In cultura iudaicä el se numea seol ( Sol) $i era 
socotit täråmul umbrelor sau al mortilor (Nm 
16,30-34), unde arde un foc mistuitor care nu 
epuizeazä pe cel mistuit (2 Rg 1,9-12). Profetul 
Isaia spune ca acolo este locuinta mortilor, 
unde viermele celor de acolo nu doarme, iar 
focul lor este de nestins (Is 66, 24). Seolul sau 
locuinta mortilor priveste exact starea päcäto- 
sului si este evocat adesea cu pierderea lui de 
cätre Domnul prin pämåntul care se deschide 
(Nm 16, 30) si-1 inghite intr-un foc intu- 
necos. El mai este numit $i gheenä, termen 
grec provenit de la denumirea Ben Hinnom , 
valea plinä cu lesuri peste ruinele Ierusali- 
mului, atunci cånd Domnul va face judecatä, 
a?a cum afirmä profetul Ieremia (Ir 19,2-15). 

ceastä referintä are o valoare eshatologicä si 
este reluatä in Sfintele Evanghelii cu sensul de 
alast, gunoi, rest destinat focului. 


In Noul Testament, conceptul este reluat de 
Sf. loan Botezätorul, care vesteste cä cei ce 
nu aduc roadä vor arde cu foc nestins (Mt 
3,12). Måntuitorul Hristos aratä clar existenta 
iadului prin expresii echivalente, deci intr-un 
mod implicit in parabole: a sträinului care 
nu are hainä de nuntä (Mt 22, 13), a dator- 
nicului nemilostiv (Mt 18, 34), a slugii care 
isi ingroapä talantul (Mt 25, 30), a bogatului 
cäruia i-a rodit tarina (Lc 12,20-21). Måntu¬ 
itorul Hristos vorbeste in repetate rånduri 
despre gheenä sau focul gheenei, zugrävitä ca 
un loc al chinului vesnic, al focului nestins §i al 
viermelui neadormit. Integritatea nu trebuie sä 
fie un motiv de refuz al vietii vesnice, cäci mai 
bine se taie un mädular care sminteste (ochiul, 
måna), decåt omul sä ardä integral in gheenä 
(Mc 9, 43; 47). Cea mai amplä viziune asupra 
iadului este reliefatä de tabloul Infricosätoarei 
Judecäti din Evanghelia dupä Matei, cap. 25, 
unde il numeste ca fiind „focul cel vesnic gätit 
diavolului si ingerilor lui (Mt 25, 41). O altä 
referintä majorä este cea din Evanghelia dupä 
loan, unde se spune cä unii vor invia spre viatä 
vesnicä, iar altii spre osåndä vesnicä (In 5,29), 
dovadä a faptului cä aceste chinuri vor fi si 

fizice, nu numai spirituale. 

Aceeasi temä este reluatä si de Sf. Apostol 
Pavel in Prima Epistolå cätre Tesaloniceni , in 
contextul Parusiei (1 Tes 4, 13-17). Legat de 
caracterul lor vesnic pomeneste Sf. Evanghe- 
list loan in Cartea Apocalipsei , unde aratä cä 
„iadul si moartea au fost aruncate in iezerul de 
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foc”, precum si cei al cäror nume nu s-a aflat 
in cartea vietii (Ap 20,14-15). 

Teologia Pärintilor privitoare la iad este unitarä 
ji nu admite vreun derapaj de la Revelatia scrisä. 
Inså una dintre problemele fundamentale care 
submineazä conceptia despre iad este aceea a 
apocatastazei y adicä a caracterului temporal al 
chinurilor. Aceasta nu este o teorie elaboratä 
coerent, ci este o pärere teologicä secundä, 
specificä doar anumitor teologi. In forma ei 
clasicä, apocatastaza este prezentatä de Origen, 
ca rod al iubirii vesnice a lui Dumnezeu, Care 
nu poate permite un chin vesnic pentru niste 
greseli temporare. In anumite frecvente mode¬ 
rate, si Sf. Grigorie de Nyssa sustine o valoare 
pedagogicä a iadului, dar nu si faptul cä aceasta 
pedagogie este una epistemicä, nu reala. Prin 
urmare, este pedagogicä pentru cei vii si care 
nai pot face ceva, nu pentru cei care sunt 
leja in iad. Caracterul ireversibil al chinurilor 
rezultä din libera exercitare a vointei, concre- 
tizatä intr-o stabilizare de caracter. Astfel, 
sufletul nu mai voieste sä-si päräseascä starea 
de care s-a legat afectiv, ci rämåne captiv in ea, 
intr-o forma similarä cu dependenta. Stabili- 
zarea este o idee esentialä intälnitä la Sf. Maxim 
Märturisitorul, prin ea ateståndu-se caracterul 
omului ce porneste, gradual, de la maleabil 
cätre o stare amorfa. Iar ceea ce starea amorfa 
surprinde in suflet, in aceea il stabilizeazä, in 
stabilitatea afectivä pe care si-a cultivat-o in 
viatä. Astfel, dacä a iubit pe Dumnezeu si L-a 
cäutat, stabilitatea lui in aceasta iubire il face 
ireversibil cätre o stare de neiubire, iar dacä a 
iubit altceva in viatä, s-a fixat afectiv pe acelea 
si nu mai poate iubi altceva sau pe Dumnezeu. 
Astfel, Avraam spune cä intre cei fericiti §i cei 
chinuiti este o präpastie de netrecut. Aceasta 
este dovada elocventä cä apocatastaza nu are 
temei in Evanghelie, deci ireversibilitatea 
iadului este un adevär. 

Dar se mai poate reveni la problema reversibi- 
litätii iadului in cazul rugäciunilor pentru cei 
adormiti. Aceastä atitudine a fost inteleasä ca 
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una substitutivä de cätre multi teologi, fapt ce a 
condus la ideea unei echivalente compensatorii, 
pe care cei in viatä o pot aduce celor adormiti. 


Totusi, devenirea intr-o stare mai bunä in cazul 
celor din iad este valabilä doar dacä in viata lor 
pämånteascä au avut o oarecare dispozitie de 
a se apropia de Dumnezeu, dar nu au fructi- 
ficat-o deplin. Dumnezeu a dat Bisericii, atåt 
triumfatoare cåt si lucrätoare, putere gestionarä 
asupra celor care au manifestat, intr-o oarecare 
mäsurä, dragoste si interes pentru måntuirea 
lor, dar n-au perseverat pe aceastä cale. Doar 
din aceastä perspectivä se poate vorbi de o 
reversibilitate, dar numai de la räu spre bine, nu 
invers. Dar a considera apocatastaza o formä de 
reversibilitate a tuturor fapturilor sau stärilor 
este imposibil. 

Iadul semnificä, din punct de vedere material, 
un loc de chin, iar din punct de vedere spiri- 
tual, o stare de chin. Resimtirea lui, din punctul 
de vedere al omului, tine de ambivalenta firii 
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umane de a fi concomitent si trup si suflet. 
Chinul este si trupesc, dar mai ales sufletesc. 
Din punct de vedere sufletesc, este o stare 
de necomuniune cu Dumnezeu, de izolare, 
de disperare a intregii flinte pentru cä nu-si 
gäseste sens in afara comuniunii cu Dumnezeu, 
dar nici nu vrea in comuniune cu Dumnezeu. 
Este consideratä starea de a iubi iremediabil 
ceea ce nu meritä iubit, adicä ego -ul in locul lui 
Dumnezeu si aproapelui, astfel incåt cei care 
pätimeste nu-si poate satisface niciodatä, la 
modul absolut, o dragoste de sine asa cum o 
oferä Dumnezeu. In situatia aceasta se inscriu 
toti cei care au decis sä-si substituie cu ego -ul 
lor propria nevoie de Dumnezeu, iar cum 
acesta nu poate suplini ontologic ceea ce impli- 
neste Dumnezeu in oameni, aceastä intangi- 
bilitate este chinuitoare. Iadul este considerat 
adesea de teologi ca fiind lipsa de räspuns a 
creatiei constiente la dragostea lui Dumnezeu 
sau evitarea lui Dumnezeu ca partener dialogic. 
Dragostea lui Dumnezeu fatä de om nu poate 
fi niciodatä suplinitä de nimic, de aceea substi- 
tuirea ei cu dragostea fatä de sine, cu tot instru- 
mentarul aferent, inseamnä moartea sufletului. 
Dat fiind faptul cä majoritatea oamenilor nu 
are o perceptie duhovniceascä a vietii, aceste 
subiecte sunt izolate la periferia preocupärilor 
curente si contestabile si se incadreazä dialectic 
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in råndul aporiilor, al dilemelor fiindamentale. 
In contemporaneitate, existä multe credinte, 
curente fi teorii care infirmä existenta iadului 
sau au o conceptie deformatä despre el dife- 
ritä de aceea a teologiei biblice si patristice. In 
materialism, iadul este plasat in råndul notiu- 
nilor speculative, fara o dovadä empiricä. De 
aceea, teologiei möderne si contemporane ii 
este greu sä gäseascä un mod de aprofiindare 
a acestor chestiuni, deoarece ele fac parte din 
taina „veacului ce va sä vina’. Totusi, dintre 
teologii contemporani care au cäutat sä argu- 
menteze ca realistä notiunea de iad, precum 
si cele de rai y inviere de obste , Parusie, etc., se 
remarcä ieromonahul Serafim Rose. 

Bibliografie. Balthazar, Hans Urs von, Mic discurs 
despre iad , Ed. Anastasia, 1993; Isaac Sirul, Sf., Cuvinte 
despre nevointä y in Filocalia , vol. X, Ed. Institutului Biblic 
?i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure$ti, 
1991; Origen, Despre principii , in coll. PSB, vol. VIII, 
Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucuresti, 1982; Rose, Seraphim, Sujletul dupä 
moarte, Ed. Theophanes, Ia$i, 2003; Saharov, Sofronie, 
Cuviosul Siluan Athonitul - Intre iadul deznädejdii si iadul 
smereniei , Ed. Deisis, Sibiu, 1997. 

$tefan Buchiu, Mihai Burlacu 
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IAHVE. Numele lui Dumnezeu, descoperit 
chiar de Acesta lui Moise, notat prin tetra- 

grama YHWH. 

Spre deosebire de societatea actualä, in care un 
nume nu este altceva decåt un semn distinctiVy 


o numire strict conventionalä ce poate fi 
inlocuitä printr-un cod de cifre. in Antichi- 


tate acesta detinea un rol privilegiat, fiind un 
instrument de cunoastere si o sursä de putere. 
Cunoasterea numelui permitea omului sä intre 
mtr-o stare de comunicare/comuniune cu cel 


numit, iar acela care stia numele vreunei divi- 
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mtati sau persoane putea sä o cheme si sä rela- 
tioneze cu ea. Din acest motiv, in mentalitatea 
semiticä, numele nu era doar apelativul unei 
fiinte, ci fi expresia ipostasului lor si, mai mult 
incä, manifestarea unei alteritäti personale. 
Cånd Moise a fost trimis de Dumnezeu ca 


sa vesteascä poporului aflat in robia egipteanä 
eliberarea, acesta a cerut Domnului sä ii desco- 


pere numele, deoarece presupunea cä israelitii 
H vor intreba despre El (Is 3,13). Din numele 


Lui, bätränii poporului puteau intelege care era 
natura fi atributele acestui Dumnezeu, precum 

veridicitatea existentei Sale. 

» 

A 

In iudaism, YHWH este numele fiinfial al lui 
Iahve si cuprindea ceea ce era in Sine Dumnezeu, 
facånd trimitere directä la relatia Sa cu poporul 
ales, cäruia i S-a revelat intr-un mod nemijlocit. 
Destäinuirea numelui reprezenta o modalitate 
prin care Dumnezeu Isi facea cunoscutä natura 
fi calitätile Sale. Din acest motiv, descoperirea 
extraordinarä a numelui Säu fiintial (YHWH) 
in Muntele Horeb, la cerinta lui Moise, purta 
in sine ceea ce putea fi cunoscut sau exprimat 
despre Dumnezeu. Prin urmare, revelarea 
numelui implica relatia de comuniune dintre 
cel ce se descoperea si persoana care primea 
revelatia, oferind posibilitatea celei din urmä 
sä-i cunoascä fiinta. 

Considerat sfånt prin Sine Insusi, Yahwe este 
numele fiintial al lui Dumnezeu. Acesta repre- 
zintä cel mai important titlu pentru Dumnezeu, 
deoarece este chiar numele Säu propriu pe care 
1-a descoperit poporului ales. Evreii il consi- 
derau numele prin excelentä, numele cel mare 
glorios si teribil, numele ascuns si misterios, 
numele esentei. 

„Orice alt nume este corelat cu o anumitä acti- 
vitate a Sa, insä Numele Säu esential nu are un 
inteles comun si o semnificatie concretä. Or 
lipsa sa de semnificatie aratä tocmai pozitia 
pe care o are in centrul Fiintei §i al Creatiei, a 
cärei temelie este. Färä a avea un anume sens, 
conferä sens tuturor existentelor”. 

Principalele numiri ale lui Dumnezeu sunt in 
numär de sapte si sunt categorisite in trei grupe: 
prima clasä, ce cuprinde numele El y Elohim si 
Adonay\ il defineste pe Dumnezeu in raport cu 
omul fi lumea, cea de-a treia indicä träsäturile 
perfectiunii interioare a lui Dumnezeu prin alte 
trei denumiri Elyon y Sadday si Qados y iar cea 
de-a doua, care constituie baza si cauza celor- 
lalte, contine numele suprem al lui Dumnezeu: 
Yahwe. Pe långä aceste nume sfinte , in Vechiul 
Testament sunt folosite si alte numiri precum: 
El-Olam - Dumnezeul cel vesnic; El-Roi - 
Dumnezeu care ne vede; El-Berit - Dumne¬ 
zeul Legämantului; El-Hay - Dumnezeul cel 
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viu; [Yahwe] Tevaot - Domnul ostirilor; Gadol 
[Yahwe] — Mare este Domnul; Ab - Pärinte; 
Melek - Rege; B aal - Domn; Hasem - Numele. 
Spre deosebire de toate aceste numiri, care 
din punct de vedere gramatical sunt nume 
substantivale sau adjectivale, apelative comune 
care prin folosirea lor repetatä la adresa lui 
Dumnezeu au devenit nume proprii. 
Tetragrama (YHWH) este un nume atribuit 
numai lui Dumnezeu si ocupä in propozitie 
intotdeauna functia de subiect si niciodatä pe 
cea de predicat, cu toate cä provine dintr-o 
forma verbala arhaicä. 

In ceea ce priveste rädäcina din care derivä 
YHWH, s-au emis, datoritä etimologiei 
incerte a numelui, mai multe ipoteze pe care le 
vom aminti tangential. Cea mai reprezentativä 
dintre acestea a fost propusä de S.D. Goitein, 
:are sustinea provenienta dintr-o rädäcina 
iräbeascä hwy care are trei sensuri: a. a iubi ; b. 
a cädea/a se asteme ; c. a sufla. Preferånd primul 
sens al termenului, care subliniazä aspectele 
afective ale monoteismului, exegetul traducea 
tetragrama prin Cel iubitor , indicånd pe de-o 
parte iubirea nemärginitä a lui Dumnezeu, iar 
pe de alta, indräzneala si devotiunea care cer 
exclusivitatea acestei iubiri. 

Cu toate cä unele prezumtii au fost sustinute 
prin argumente pertinente, incä nu s-a dovedit 
cä israelitii antici asociau numele Yahwe cu 
vreun alt verb afarä de a fi. In cazul acestei 
variante acreditate de majoritatea specialistilor, 
nu au ajuns insä la un acord comun in ceea 
ce priveste forma verbului. Unii considerä cä 
este o structurä finitä (« qal imperfect), iar altii 
cauzalä {hiphit). Dacä in primul caz tetragrama 
se traduce prin El este , El vafi sau El Se infati- 
seazä pe Sine prezent , in cel de-al doilea, acesta 
poate primi sensul de El determinäfiintarea sau 
El aduce la viatä. 

t 

Interpretarea acestui nume, in calitatea sa de 
structurä verbalä finitä, este intålnitä in Is 3,14. 
Ca räspuns la interogatia lui Moise, care anti- 
cipa intrebärile israelitilor privitoare la acest 
Dumnezeu eliberator, Domnul spune: Eu sunt 
Cel ce este si adaugä „Asa sä spui fiilor lui Israel: 
Cel ce este m-a trimis la voi!”. Diferenta dintre 


aceastä formä verbalä si numele YHWH poate 
fi explicatä in felul urmätor: rädäcina hwh este 
inteleasä drept o variantä a verbului hyh {a 
fi ), care era in uzantä in timpul lui Moise, iar 
prefixul pentru persoana a treia este perceput 
ca o obiectivare secundarä a persoanei I, astfel 
oÅyhwy este interpretat aici ca hyh {.Eu sunt). 
Pentru K. van der Toorn, expresia folositä de 
Dumnezeu pentru a-si descrie numele Säu 
poate fi receptatä ca o promisiune {Eu voi fi 
cu sigurantå acolo) sau ca o aluzie la incompa- 
rabilitatea fiintei Sale {Eu sunt cel ce este , färå 
pereche). W. Elwell considerä cä Tetragrama 
este modul in care Dumnezeul lui Israel isi 
aratä unicitatea. W.F. Albright a interpretat 
expresia din Is 3, 14 prin cuvintele El aduce 

la viatä orice vine la viatä , subliniind calitatea 
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de Creator a Domnului. Aceastä tålcuire este 
impärtäsitä de Edmond Jacob, care sustine 
cä numele respectiv „este o expresie a unui 
Dumnezeu viu” Care Isi manifestä puterea 
asupra vietii. Tot el considerä cä, prin numele 
Säu revelat, Dumnezeu Isi descoperä vesnicia 
naturii Sale. Folosind conotatiile filosofice pe 
care le implicä traducerea greceascä a Tetra- 
gramei {ego eimi o on ), Gerhard von Rad afirmä 
cä aceastä formulä axiomaticä este o definire a 
fiintei Sale, prin care Dumnezeu Isi exprimä 
atotputemicia si aseitatea, precum si un semn 
cä El va fi prezent pretutindeni si oricånd 
långä poporul Säu. In completarea celor susti¬ 
nute de von Rad, teologul francez Edouard 
Cothenet tine sä precizeze faptul cä numele 
divin YHWH nu exprimä fiinta metafizicä, 
ci mai degrabä prezenta folositoare si dorinta 
Domnului de a fi långä poporul Säu. In acest 
fel, Dumnezeu Se manifestä ca Unul Care 
aude plångerea israelitilor si indeplineste fagä- 
duintele facute pärintilor lor. 

In spatiul romånesc, ne vom märgini doar la 
doi reprezentanti: profesorul Vasile Loichitä si 
orientalistul Athanasie Negoitä. Primul dintre 
acestia oferä douä perspective teologice de 
interpretare: una filosoficä-dogmaticä, iar cealaltä 
istorico-revelationalä. Prima cale il infatiseazä 
pe Dumnezeu ca pe o fiintä personalä si spiri- 
tualä absolutä Ce posedä in sine insäsi cauza 
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§i toate conditiile fiintärii Sale. Cea de-a doua 
cale il prezintä pe Dumnezeu in ipostaza de 
Pärinte ocrotitor Care Si-a manifestat purtarea 
Sa de grijä incä din timpul patriarhilor si Care, 
in virtutea neschimbabilitätii Sale, doreste 
sä-Si incredinteze poporul de credinciosia Sa. 
Mergånd in aceeasi directie interpretativä, dupä 
o atentä analizä gramaticalä a textului din Is 3, 
14, A. Negoitä expune urmätoarea concluzie: 
Jn numele Yahweh se aflä notiunea fiintei ca 
ceva neschimbätor, independent de altä fiintä, 
dar aceastä notiune nu este conceputä ca ceva 
abstract sau speculativ, ci in mod concret, avånd 
in vedere legäturile istorice ale lui Yahweh cu 
poporul Säu”. In concluzie, putem afirma cä 
pentru a determina semnificatia corectä a 
acestui nume de sorginte biblicä, este imperios 
necesar sä se aibä in vedere cä „singura etimo- 
logie care conteazä (in acest caz - n.n.) este cea 
teologico-revelationalä”. 

In opinia Sfintilor Pärinti, numele pe care 
Si-1 atribuie Dumnezeu, in dialogul Säu cu 
Moise, este unic, I se potriveste si I se cuvine 
numai Lui. Sf. Chiril al Alexandriei afirmä 
faptul cä Dumnezeu „este cu adevärat Cel ce 
este , iar numele acesta nu I se cuvine decåt Lui 
singur, in mod propriu si special, chiar dacä 
prin abuz acest nume se dä si altora. Numai 
lui Dumnezeu I se poate spune in sens propriu 
Cel ce este , cäci numai El este prin Sine. Toate 
celelalte pot primi acest nume numai prin abuz, 
cäci ele primesc pe este de la altcineva si pånä la 
urmä de la Dumnezeu Insusi, Care nu primeste 
existenta de la nimeni.”. 

Explicånd insemnätatea acestui nume dumne- 
zeiesc, Sf. Grigorie de Nyssa identificä pe Cel 
ce este cu adevärul. »Cel ce este cu adevärat este 
Cel ce are prin firea Sa existenta, Cel a cärui 
fiintä se identificä cu existenta, Cel Care nu 
primeste existenta de la altul ca infaptuitoare a 
fiintei Sale gåndite de acela. El singur Se poate 
numi Cel ce este, pentru cä dacä numele cuiva 
redä fiinta Lui, fiinta Lui fiind una cu existenta, 
El poate fi numit Cel ce este 9 (Despre viata lui 
Moise, 43). Sf. Dionisie Areopagitul considerä 
cä prin acest nume Dumnezeu nu numai cä Se 
descoperä, ci Se si preasläveste neincetat „cu 


numele ce indicä pe cel mai intåi din daru- 
rile Sale, cånd este numit in chip deosebit $i 
mai presus de toate Cel ce este. Cäci El avånd 
in chip deosebit preexistentä si preexcelentä, a 
facut mai dinainte toatä existenta, existenta in 
sine, precum §i toate felurile deosebite de a fi 
in chiar aceastä existentä. Si principiile tuturor 
celor ce existä participä la existentä $i sunt 
principii (origini)”. 

Din cele expuse mai sus, reiese cä revelarea 
de Sine a lui Dumnezeu a fost un privilegiu 
acordat poporului Säu. Acestuia i s-a dat 
posibilitatea sä-L cunoascä pe Dumnezeul 
pärintilor si sä intre intr-o relatie personalä 
cu El prin invocarea numelui si prin respec- 
tarea poruncilor Lui. Momentul descoperirii 
numelui fiintial al lui Dumnezeu a reprezentat 
pentru israeliti garantia cea mai fermä cä fagä- 
duintele facute patriarhilor vor fi implinite $i 
dovada cä Dumnezeu cel viu si adevärat, Fiinta 
supremä in Care subzistä toate cele create, va 
fi prezent intotdeauna si pretutindeni långä ei. 
Trebuie sä elucidäm incä o chestiune privitoare 
la Tetragramä: interdictia pronuntärii acestui 
nume. Dincolo de dezbaterea asupra modului 
de pronuntare corectä a numelui YHWH, 
trebuie descoperit motivul care a generat inter¬ 
dictia rostirii lui §i implicatiile pe care acest 
fapt le-a cauzat in timp. Din nefericire, nu se 
stie cu exactitate perioada din care evreii au 
incetat sä mai rosteascä numele sfånt al lui 
Dumnezeu. De§i unii rabini au considerat cä 
originea acestei practici este destul de timpurie, 
in Vechiul Testament s-au descoperit cåteva 
texte din care reiese cä in sec. al V-lea i.Hr., 
imediat dupä intoarcerea din robia babilomana, 
Tetragrama incä era pronuntatä in vorbirea 
directä (cf. Ne 8, 6). Se pare cä rostirea ei nu 
incetase nici in timpul profetului Daniel, care 
a pronuntat numele Yahwe in rugäciunea sa 
particularä (Dn 9,10). Din cercetärile recente a 
reiesit faptul cä interdictia pronuntärii numelui 
inefabil a fost cauzat de interpretarea eronatä a 
textului din Lv 24,16, care interzicea rostirea 
numelui lui Dumnezeu. Pe långä intelesul de a 
pronunta, a stipula, verbul (bqn - naqab) poate 
fi interpretat si cu sensul de a blestema, a hult. 
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Contextul in care Moise rosteste sentinta de 
mai sus, poruncitä chiar de Domnul, implicä 
mai degrabä folosirea celui de-al doilea sens. 
Prin urmare, sesizäm cä interdictia nu viza 
o pronuntare obi^nuitä, ci una hulitoare, 
blasfematoare. 

Perpetuånd aceastä eroare interpretativä, 
Talmudul a certificat pronuntarea numelui 
YHWH doar o data pe an, in Ziua Ispäsirii 
(Yom Kippur ), cånd arhiereul intra in Sfånta 
Sfintelor. Iar cånd acesta rostea cu voce puter- 
nicä Numele slävit si venerat inainte preo- 
tilor §i poporului adunat in curtea Templului, 
i se räspundea, dupä o prosternare cu fata la 
pämånt: „Binecuvåntat sä fie Numele Säu slävit 
si suverän pentru totdeauna §i in vesnicie!”. In 
virtutea acestei prevederi, cel care a pronuntat 
oentru uldma datä numele a fost Simon cel 
)rept, ultimul arhiereu, in timpul cäruia a fost 
listrus templul. 

Datoritä acestor interdictii, Tetragrama a 
primit in perioada talmudicä denumirea de Sem 
hameforas, o constructie cu un continut format 
din mai multe intelesuri. In timp, sensul secundar 
al partidpiului meforas (täinuit sau separat) a 
inceput sä primeze inaintea intelesului de bazä 
(facut cunoscut, rostit sau explicat), in asa fel incåt 
YHWH a devenit „Numele care se susträgea 
oricärei explicatii, täinuit”. Incepänd cu peri¬ 
oada Ahemenizilor, numele Yahwe a ajuns un 
nume-tabu, fiind inlocuit in uzul liturgic cu/ 
prin mai multe apelative. Cele mai des intålnite 
dintre acestea sunt: Adonay (. Doamne, Stäpånul 
meii) $i Ha-§em {Numele). Folosirea celui din 
urmä ca substitut al Tetragramei este motivatä 
de David A. Cooper in felul urmätor: „Nu vrem 
sä-i däm un nume, asa cä il numim Numele , fiind 
prea infricosätor ca sä fie numit, dar infricosarea 
se poate träi”. Evreii traditionalisti din zilele 
noastre folosesc in locul cuvåntului YHWH 
doar termenul Numele, deoarece considerä cä 
Adonay nu mai este potrivit sä reprezinte numele 
lui Dumnezeu. 

Numele lui Dumnezeu este semn al prezentei 
personale. Pentru a percepe corect modul in 
care Dumnezeu este prezent in si prin numele 
Säu, trebuie cunoscut statutul numelui fatä de 


persoana pe care o reprezintä. Chiar dacä mulji 
exegeti privesc legätura dintre Dumnezeu 
$i numele Säu intr-un raport de identitate, 
numele nu este echivalentul deplin al entitätii 
pe care o reprezintä, cu toate cä defineste esenta 
persoanei si poate fi chiar un substitut pentru 
ea. Opinia Pr. Pavel Florenski, care sustinea cä 
„numele lui Dumnezeu este Dumnezeu, dar 
Dumnezeu nu este nume”, puncteazä ferm 
nuantele pe care le presupune aceastä relatie si 
stabileste limitele notiunii analizate, preintåm- 
pinånd eventualele confuzii. 

Fiind o manifestare ad extra a lui Dumnezeu, 
numele devine semnul care indicä prezenta 
personalä si lucrarea neväzutä a Acestuia. 
Persoana divinä Care Se aflä in nume Se 
comportä in asa fel incåt, din momentul invo- 
cärii, omului i se oferä certitudinea cä inaintea 
sa nu se aflä altcineva decåt Dumnezeu Insusi. 
Constiinta prezentei nemijlocite a Domnului 
prin/in numele Säu a fost statornicitä si de inter¬ 
dictia promulgatä in cea de-a treia poruncä din 
Decalog, in care se interzicea luarea numelui 
dumnezeiesc in desert (Is 20, 7). Acest lucru 
este motivat prin importanta acestei prescriptii, 
in prisma faptului cä numele este forma prin 
care omul reprezintä si cunoaste: „Cine va 
degrada numele lui Dumnezeu va degrada 
propriul säu concept despre Dumnezeu si va 
indepärta insäsi manifestarea lui Dumnezeu 
din interiorul fiintei lui. De aceea Måntuitorul 
Hristos, in rugäciunea Tatäl nostru, ne invatä 
sä sfintim numele lui Dumnezeu inainte de 
cererile rugäciunii”. 

Numele nu este un talisman magic, prin care 

omul devine capabil sä stäpåneascä prezenta 

Divinitätii, ci este mijlocul prin care el inträ in 

comuniune, punctul de plecare al unei lucräri 

# • 

sinergice si elementul ce determinä partia- 
parea sa la o prezenta infinit impärtäsibilä 
si, in acelasi timp, inaccesibilä. Conlucrarea 
deplinä dintre om si Dumnezeu se implineste 
in rugäciune: „Sinergia intre numele omului, ca 
oglindä a spiritului urnan, si Numele divin, ca 
prezentä, lucrare si transfigurare, se realizeazä 
prin rugäciunea inimii [...]. Invocarea Numelui 
divin ne zideste dupä prototipul Celui pe 
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Care il purtäm neväzut in noi de la Facere. 
Prezenta Lui in noi, prin numele Säu, ne face 
teofori sau hristofori, ceea ce reprezintä sensul 
vietii noastre”. Asadar, prezenta lui Dumnezeu 
presupune si asezarea omului in comuniune, 
adicä venirea sa in proximitatea divinitätii, 
deschiderea lui fatä de energia Sa si oferirea 
vietii „o jertfa vie in måinile Lui”. 

Ultimul argument pe care il aducem in susti- 
nerea demersului nostru este insusi numele lui 

y 

Dumnezeu: Eu sunt Cel ce este (Is 3,14). Repe- 

tarea intentionatä si succesivä a cuvåntului hyha 

(Eu sunt) sugereazä intentia lui Dumnezeu de a 

face cåt mai evidenta lui Moise prezenta Sa. Pe 

cåt de absent a fost Yahwe in viata israelitilor 

robiti, pe atåt de prezent urma sä fie in cälätoria 

pe care poporul ales avea sä o facä prin pustie. De 

acum inainte, Dumnezeu avea sä fie cunoscut 

sub numele de Yahwe, nume care incorpora 

promisiunea Domnului de a fi prezent oriunde 

si oricånd va fi nevoie de ajutorul Säu. Reflec- 

tånd la evenimentul in care Dumnezeu si-a 

» 

facut cunoscut numele, Michel Quenot noteazä: 
nAcest Eu sunt Cel ce sunt, descoperit lui Moise 
in rugul aprins, mä invitä la fiintä. Numele Säu 
mä sträbate ca o parä de foc si revitalizeazä 
duhul meu si inima mea, se impregneazä la fel 
ca imaginea icoanei. Prezentä!”. 

Invocarea numelui Domnului reprezintä che- 
marea prin care omul II face prezent in mod 
real pe Dumnezeu. Rostirea numelui premerge 
ipostazierea realitätii definite, fiindcä „numele 
cheamä de indatä sufletul pe care il desem- 
neazä . Prin urmare, invocarea este insotitä de 

7 y 

o arätate imediatä a lui Dumnezeu, pentru cä 

Numele este forma prezentei Sale. 
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loan Chirilä 

ICOÅNÄ. (gr. ikon-, lat. imago - chip, repre- 
zentare) Reprezentare imagisticä a chipului 
Persoanelor dumnezeiesti, Maicii Domnului, 
sfintilor ori ingerilor, precum si a unor scene 
si evenimente din viata accstora sau din istoria 
måntuirii, destinatä cinstirii lui Dumnezeu si 
a sfintilor reprezentati si prin care se edificä 
constiinta prezentei lor nemijlocite. 

Icoana este un simbol prin care sunt cunos- 
cute Persoanele dumnezeiesti sau ale sfintilor 
ori dogme sau caracteristici proprii acestora, 
dar care sunt inaccesibile rational. Element de 
cunoastere simbolicä a unui adevär revelat. 
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Termenul desemna initial orice formä de 
reprezentare, dar cu timpul a inceput sä denote 
o formä specificä a picturii sacre din interiorul 
teologiei bizantine. Imaginile sacre ii reprezintä 
pe Måntuitorul Hristos, pe Maica Domnului $i 
pe alti sfinti, iar cinstirea acordatä acestora se 
bazeazä pe principiul: venerarea icoanelor trece 
la cel zugrävit pe icoanä. 

Crestinii au folosit, incä de la inceput, imagi¬ 
nile impreunä cu märturiile verbale ale evan- 
gheliei propoväduite de Måntuitorul Hristos. 
Primele reprezentäri iconografice erau simple, 
mai degrabä simbolice: Hristos ca pastor, ca 
miel, ca peste (facåndu-se trimitere la grecescul 
Ichthys , acronim pentru Iisus Hristos, Fiul lui 
Dumnezeu, Måntuitorul), desi, conform unor 
traditii, reprezentarea figurii Måntuitorului 
Hristos merge pånä in vremea Måntuito¬ 
rului Insusi (legenda lui Abgar, regele Edessei, 
legenda despre »imaginea nefacutä de måna” 
sau legenda Sfintei Veronica, despre mahrama 
cu care a fost stearsä fata Måntuitorului in 
drumul spre Golgota). 

Din momentul in care crestinismul a devenit 
religia oficialä a Imperiului Roman, arta cre§- 
tinä a inceput sä joace un rol foarte impor- 
tant. Imagini cu Måntuitorul Hristos, Maica 
Domnului, martiri, sfinti sau scene din Vechiul 
?i Noul Testament au inceput sä fie folosite 
in cult ca obiecte de cinstire si exprimare a 
credintei. Cinstirea publicä a icoanelor a fost 
interzisä in perioada crizei iconoclaste (sec. 
VIII-IX). Iconoclasmul (distrugerea icoanelor) 
a inceput in prima parte a sec. al Vlll-lea, sub 
domnia impäratului Leon al III-lea Isaurul, si 
a tinut pånä in 843, cånd impäräteasa Teodora 
i-a pus capät. In perioada iconoclastä, icoa- 
nele au fost distruse si multi dintre cei care le 
cinsteau au fost persecutati. 

Pentru a putea intelege complexitatea peri- 
oadei iconoclaste, trebuie precizat contextul 
teologie ce a influentat aparitia sa si repereu- 
siunile acestei lupte. Pe fond teologie, icono¬ 
clasmul a apärut in contextul controverselor 
nestoriene si monofizite. Adversarii icoanelor 
pun in discutie natura care este reprezentatä 
in acestea: care dintre cele douä naturi ale 


lui Hristos este descrisä - cea umanä sau cea 
divinä? Dacä este vorba despre cea umanä, 
atunci venerarea icoanelor nu ar fi decåt o nouä 
formä de nestorianism, implieånd in acest fel 
o separare a celor douä naturi in icoanä. Dacä 
este vorba despre cea divinä, atunci s-ar ajunge 
fie la o formä de monofizitism, in care natura 
umanä s-ar fi pierdut in cea divinä, fie la pura 
blasfemie, intrucåt natura divinä este necu- 
noscutä, invizibilä, inefabilä si deci nu poate 
fi descrisä sau reprezentatä intr-o imagine. 
La aceastä disputä hristologicä s-a adäugat 
si argumentul cä venerarea icoanelor, a unor 
obiecte materiale, nu reprezintä decåt o nouä 
formä de idolatrie. 

Apärätorii dreptei eredinte [Sf. loan Damas- 
chin, Sfintii Pärinti de la Sinodul al VH-lea 
Ecumenic (Niceea, 787), Sf. Teodor Studitul] 
au precizat cä ieoana lui Hristos nu infati- 
seazä nici firea umanä, nici pe cea divinä, ci 
Persoana dumnezeiascä intrupatä sau ipostasul 
Säu. Pentru teologia erestinä, fundamentul 
icoanelor stä in realitatea intrupärii Fiului 
lui Dumnezeu: „Si Cuvåntul trup S-a faeut” 
{In 1,14). De altfei, Pärintii adunati la Niceea in 
787 au tinut sä precizeze importanta doctrinei 
Intrupärii Fiului lui Dumnezeu pentru stabi- 
lirea invätäturii corecte despre cinstirea icoa¬ 
nelor. Prin intrupare se subliniazä, intr-un mod 
dincolo de orice tägadä, participarea trupului 
si a materiei la lucrarea de måntuire a lumii. 
Astfel, in Intrupare, necircumscrisul devine 
circumscris prin atotputernicia dumnezeiascä, 
intreaga materie este asumatä, iar Cuvåntul cel 
neväzut, „Chipul lui Dumnezeu cel neväzut” 
(Col 1,15), Se face pe Sine vizibil si deci poate 
fi reprezentat in mod vizibil. 

In ceea ce priveste acuzatia de idolatrie, textele 
Sinodului de la Niceea sunt foarte clare. In 
enunturi sunt folosite comentariile Sf. loan 
Damaschin, care reia, la råndul säu, o formulä 
ce apartine Sf. Vasile cel Mare. Acesta din 
urmä sublinia faptul cä cinstirea care este 
arätatä imaginii trece cätre prototip. Asadar, 
atunci cånd o icoanä este veneratä, cinstirea 
se va referi la Måntuitorul Hristos, la Maica 
Domnului sau la sfintii reprezentatä, nu la 
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lemnul sau vopseaua folosite pentru a crea 
icoana. De asemenea, Pärintii vor preciza si 
cä trebuie facutä o distinctie intre »cinstirea” 
icoanelor fi »adorarea” care se cuvine numai lui 
Dumnezeu. 

Perioada iconoclastä s-a incheiat in anul 843, 

iar amintirea acelui moment se face in prima 

duminicä a Postului Mare, duminicä ce este 

indeobste cunoscutä ca Duminicä Ortodoxiei. 
> 

La finalul acestei perioade, argumentarea 
hristologicä a icoanelor a cunoscut implicatii 
foarte importante. Astfel, textele liturgice 
vor sublinia cä venerarea icoanelor reprezintä 
o expresie väzutä a luärii in seriös si accep- 
tärii consecintelor dogmatice ale Intrupärii 
Måntuitorului Hristos. 


A 

In ceea ce priveste repercusiunile iconoclasmului. 
acestea au fost resimtite mult mai puternic in 
Apus. Papa Adrian I a trimis legatii papali la cel 
de-Al Vll-lea Sinod Ecumenic fi hotärårile 
sinodului au fost primite la Roma. In acelasi 
timp, Carol cel Mare si teologii din jurul säu. 
bazåndu-se pe o traducere total eronatä a 
hotärårilor Sinodului de la Niceea, au atacat 
si respins in chip violent venerarea icoanelor, 
incepånd cu anul 790. Ei i-au acuzat pe »Greci’ 
cä „adora’ icoanele (tocmai ceea ce sinodul 


respinsese) si, in acelasi timp, i-au numit eretici. 
Aceste acuzatii se pot regäsi in Cärtile Caroline 
(Libri Carolini), fiind repetate in mod solemn 
in cadrul Sinodului de la Frankfurt (794). 

Desi Papa Adrian I si succesorul acestuia, Leon 
al III-lea, au rezistat presiunii facute de Carol 
cel Mare, apärånd Ortodoxia, teologii caro- 
lingieni au continuat sä considere suspicioasä 
practica räsäriteanä pånä in sec. al IX-lea. Remi- 
niscente ale acestei suspiciuni au rämas in cres- 
tinismul apusean, unde s-a dezvoltat tendinta 
de a considera icoanele, frescele, mozaicurile si 
statuile ca simple decoratiuni sau ajutor vizual 
pentru neinvätati. Foarte important de precizat 


este cä iconoclastii reformatori au amintit de 
Cärtile Caroline pentru a denunta »supersti- 
tiile Apusului medieval in ceea ce priveste 


venerarea icoanelor si aceasta ca replicä pentru 

sinodul de la Trent, care se referä la cel de la 
Niceea (787). 


In ciuda diversitätii imposibil de negat, dato- 
rate in bunä mäsurä geniului fiecärei epoci fi 
locatii, existä o puternicä unitate in arta vizualä 
a Bisericii de-a lungul perioadei cuprinse intre 
sec. al III-lea si al XH-lea. Anumite caracte- 

y 

ristici a ceea ce astäzi ar putea fi descris ca artä 
bizantinä (chipul, arhitectura peisagisticä, lipsa 
reprezentärilor naturaliste, perspectiva inversä 
etc.) puteau fi gäsite in tot Apusul crestin pånä 
in perioada romanticä. Dupä schisma dintre 
Est si Vest de la 1054, Apusul a inceput sä 
elimine aceste caractere ale picturilor sfinte fi 
a adoptat din ce in ce mai mult »realism”, in 
sensul naturalist al cuvåntului, fi o libertate din 
ce in ce mai mare fatä de principiile teologice 
hotäråte in cadrul celui de-Al Vll-lea Sinod 
Ecumenic (Niceea, 787). In Räsäritul crestin, 
maniera de reprezentare in iconografie a rämas 
aceeasi pånä la »decadenta” din sec. al XVII-lea. 
Odatä cu sec. al XX-lea, se poate constata o 
revenire la caracteristicile artei traditionale. 

In contextul ecumenic al sec. al XX-lea, s-a 
observat un alt fenomen demn de amintit fi 
ale cärui consecinte trebuie sä fie pe deplin 
evaluate: icoanele, care din ratiuni istorice 
evidente au fost asociate cu Bizantul fi cu 
Biserica Ortodoxä, au inceput sä devinä din ce 
in ce mai folosite, atåt in läcasurile de cult fi 
locuintele credinciofilor romano-catolici, cåt fi 
in bisericile anglicane fi chiar protestante, ca 
sä nu mai vorbim de adunärile ecumenice. $i 
mai interesant este faptul cä ele sunt apreciate 
chiar fi de necreftini. Pictura de icoane este 
practicatä atåt in spatiul ortodox, dar fi in afara 
acestui spatiu. Nu putem spune cu precizie 
dacä aceasta este doar o »modä trecätoare, insä 
cu sigurantä putem vorbi de oportunitatea de 
a ne reaminti locul artei sacre vizuale in interi- 
orul Ortodoxiei, unde nu a incetat niciodatä sä 
existe (in ciuda anumitor perioade de declin). 
Icoanele, din perspectiva Bisericii Ortodoxe, 
fidelä Sinodului al Vll-lea Ecumenic, sunt 
»teologie in culori”. Cu alte cuvinte, respon- 
sabilitatea teologilor, a cäror slujire in cadrul 
Bisericii constä in strädania de a predica lumii 
contemporane adevärul Måntuitorului Iisus 
Hristos, care este acelafi ieri fi azi fi in veci 
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(Evr 13, 8), se regäse^te in egala mäsurä in 

råndul pictorilor de icoane. Iconograiia este arta 

liturgicä. Este parte a cultului unde adevärul 

Impärätiei nu este doar predicat, ci experiat, 

intr-un mod tainic, ca o pregustare. De aceea, 

toate reprezentärile vizuale fac referire la reali- 

tatea transfiguratä a tuturor lucrurilor chemate 

la måntuire. De aici vine si maniera stilizatä, 

nenaturalistä a reprezentärilor. 
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C., Orthodox Iconograpby, Holy Cross, Brookline, 1985; 
Ouspensky, L., Teologia icoanei in Biserica Ortodoxa, Ed. 
Anastasia, Bucure^ti, 1994; Ouspensky, L., Lossky, V., 
TheMeaningofIcons, St. Vlasimirs Seminary,Crestwood, 
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Gheorghe Holbea 

ICONOCLÅSM. Erezie si atitudine indrep- 
tatä impotriva cultului sfintelor icoane. 

Erezia sustinutä cu tenacitate de impärati 
bizantini si de o parte a episcopatului räsäri- 
tean, in perioadele 726-780 si 815-842, a nece- 
sitat luarea unei pozitii oficiale de cätre Bise- 
ricä in cadrul sinodal, dåndu-se fundamentarea 
teologicä $i hristologicä cinstirii icoanelor in 
anul 787. 

Iconoclasmul imperial bizantin a inceput 
in anul 726, cånd impäratul Leon al III-lea 
Isaurul a impus primele mäsuri de inläturare 
a icoanelor din biserici si din locurile publice, 
considerånd cä prin cinstirea icoanelor se 
incalcä porunca a Il-a Decalogului (Is 20,4-5) 
?i se alunecä astfel in idolatrie. Reactia fermä 
antiiconoclastä a populatiei, clerului si mona- 
hilor din Constantinopol, soldata cu unele acte 
de violentä (revoltele din capitalä si din themele 
europene), 1-au determinat pe impäratul Leon 
al III-lea sä caute o justificare oficialä a icono- 
clasmului, care sä primeascä acordul „Bise- 
ricii”. Nereusind sä cåstige de partea sa nici 
pe Papa Grigorie al II-lea (715-731), nici pe 
Patriarhul Gherman I al Constantinopolului 
(715-730), care i-a cerut convocarea unui sinod 
ecumenic, consideråndu-se „impärat si preot” si 
contånd pe sprijinul unor episcopi orientali, el 


a convocat la Constantinopol, in anul 730, un 
silentium (o conferintä teologicä). Excluzånd 
pe Patriarhul Gherman, care a refuzat sä adere 
la iconoclasm, cei prezenti au semnat hotärårile 
acestui presupus sinod si astfel iconoclasmul 
era legiferat. Patriarhul Gherman a fost depus 
si in locul lui a fost ales Anastasie (730-754), 
un adept al iconomahiei. Prin urmare, icono¬ 
clasmul devenea invätäturä aprobatä de impärat 
si de Bisericä si propagatä ca atare. 

Din punct de vedere teologie, cultul icoanelor 
nu a fost apärat numai de Papa Grigorie al 
II-lea (care a trimis douä scrisori impäratului 
Leon al III-lea, arätånd cä acesta nu are dreptul 
sä se amestece in treburile Bisericii si cä folo- 
sirea si cinstirea icoanelor este in conformitate 
cu invätäturä Bisericii, prin icoane transmitån- 
du-se aceleasi invätäturi de eredintä ca prin 
cuvåntul evangheliei) si Patriarhul Gherman 
I al Constantinopolului (care, in scrisorile sale 
cätre episcopul Constantin de Nakoleia, mitro- 
politul loan al Synadei si episcopul Toma de 
Claudiopolis, aratä cä cinstirea icoanelor este 
diferitä de adorarea lui Dumnezeu si cä aceastä 
cinstire se aduce icoanei datoritä Intrupärii lui 
Hristos), ci mai ales de Sf. loan Damaschin 
care, prin cele trei tratate impotriva icono- 
clastilor, transferä disputa iconoclastä despre 
cinstirea icoanelor de la acuzatia de idolatrie 
la acuzatia de nestorianism sau monofizitism, 
deci in spatiul teologiei hristologice. 
Iconoclasmul imperial nu a produs numai o 
mare crizä religioasä in Imperiul Bizantin, ci a 
afeetat legäturile firesti dintre Constantinopol 
$i Roma sau Patriarhiile Orientale. Criza 
iconoclastä nu s-a generalizat insä in timpul 
impäratului Leon al III-lea si nu se poate 
vorbi de o distrugere sistematicä a icoanelor 
asa cum a fost dispusä in timpul Patriarhului 
Niceta, in anul 768. Multe biserici si palatul 
patriarhal din Constantinopol si-au pästrat 
frescele si mozaicurile, este drept, mai mult cu 
rol decorativ decåt liturgic, pånä la moartea 

impäratului (18 iunie 741). 

Noul impärat, Constantin al V-lea (741-775), 
a continuat politica iconoclastä si s-a sträduit 
sä dea acesteia o mai mare amploare, printr-o 
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decizie sinodalä. El insusi a compus mai multe 
tratate (douä pästrate doar fragmentar) pentru 
instruirea clerului si credinciosilor in spirit 
iconoclast si depistarea episcopilor iconoduli, 
care erau apoi inlocuiti samavolnic cu episcopi 
iconoclasti. In felul acesta, s-a asigurat prezenta 
a 338 de episcopi la sinodul iconoclast de la 
Hieria, care s-a desfasurat intre 10 februarie $i 
8 august 754. 

De asemenea, circulau in acea vreme mai 
multe scrieri cu continut iconoclast, puse sub 
autoritatea Sf. Epifanie de Salamina: Epistola 
dogmaticä , Tratat contra icoanelor, Scrisoarea 
cätre impåratul Teodosie I. Din aceste scrieri 
afläm despre tipuri de icoane ale sfintilor, iar 
solutiile propuse de el pentru inläturarea icoa¬ 
nelor (perdelele pictate, folosite pentru inmor- 
måntarea säracilor, frescele väruite, mozaicurile 
interzise pe viitor) au fost aplicate de icono¬ 
clasti dupä sinodul de la Hieria. Desi se stie cä 
Sfåntul Epifanie nu a fost un adept al icoanelor, 
cum reiese din Testamentul säu, aceste scrieri 
nu-i apartin, ci sunt o compilatie mai tårzie si 
au fost folosite de iconoclasti ca atare. 

La Hieria s-au pus in discutie mai multe 
aspecte legate de cultul icoanelor. Desi s-a 
accentuat in continuare acuzatia de idolatrie 
(cinstirea creaturii in locul Creatorului), sino- 
dalii si-au formulat invätätura lor iconoclastä, 
prevalåndu-se de dogma hristologicä. Preluånd 
conceptia impäratului Constantin al V-lea 
despre identitatea defiintä dintre icoanä siproto- 
tipul ei, sinodul a acreditat invätätura despre 
Sfänta Euharistie ca singura icoanä adeväratä 
a lui Hristos. Sinodalii au inteles relatia icoa- 
nä-prototip ca identitate de fiintä. 

Ei nu mai folosesc ca argument principal acu¬ 
zatia de idolatrie, ci preiau teoria dezvoltatä 
de impäratul Constantin al V-lea, dupä care 
cinstirea icoanelor contrazice dogma hristo¬ 
logicä. Astfel, iconodulii sunt acuzati cä, 
zugrävind icoana Måntuitorului, fie reprezintä 
Dumnezeirea necircumscrisä a lui Hristos 
prin circumscriere in trupul creat, ceea ce este 
greseala „circumscrierii”, fie cä amestecä acea 
neamestecatä unire märturisitä de sinodul de 
la Calcedon, pentru cä ei cred cä pot zugrävi 
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impreunä cu natura umanä $i ceva din natura 
divinä. Astfel se cade in greseala amestecärii si 
se aduce Dumnezeirii indoitä blasfemie, prin 
circumscriere §i prin amestecare, asemenea 
ereziilor lui Arie, Dioscor si Eutihie. 

„Dacä insä iconodulii spun cä zugrävesc numai 
icoana trupului pe care l-am väzut, 1-am pipäit 
si cu care am convietuit - argumentau mai 
departe iconoclastii -, ei cad in greseala despär- 
tirii. Pentru cä ei separä trupul de Dumnezeire 
§i ii dau un ipostas propriu, pe care intentio- 
neazä sä-1 picteze, introduc in Sfänta Treime 
o a patra persoanä $i zugrävesc ceea ce a fost 
adoptat de Dumnezeire ca ceva neindumne- 
zeit. Prin urmare, cei care cred cä pot zugrävi 
icoana lui Hristos comit o dublä gresealä: fie cä 
zugrävesc Dumnezeirea si o amestecä cu trupul 
(erezia monofizitä), fie cä zugrävesc trupul lui 
Hristos neindumnezeit si despärtit in mod 
singular ca ipostas de sine stätätor. Ei se iden- 
tificä astfel cu nestorienii”. 

Iconoclastii insä au exclus termenul „neschimbat” 
cånd au explicat unirea ipostaticä. Prin urmare, 
ei au inteles si au explicat Dogma Intrupärii lui 
Hristos in manierä monofizitä, unirea ipostaticä 
facåndu-se prin schimbabilitatea firilor. Astfel 
stånd lucrurile, sinodalii de la Hieria nu puteau 
accepta zugrävirea icoanei lui Hristos din cauza 
Intrupärii Sale si hotärau: „Dacä cuteazä cineva 
sä zugräveascä in culori sub forma chipului 
omenesc fiintä necircumscrisä sau persoana 
Logosului divin, pentru cä S-a intrupat §i dacä 
nu recunoaste mai vårtos pe Dumnezeu, care 
nici dupä Intrupare nu poate fi circumscris, sä 

fie anatema” (Mansi, 13,337C). 

Decizia finalä a Sinodului de la Hieria a fost 
formulatä astfel: „Bazåndu-ne pe Sfintele 
Scripturi date de Dumnezeu si ancorati de 
stånca inchinärii lui Dumnezeu in Duh si 
adevär, noi toti care purtäm demnitatea preo- 
teascä si ne-am adunat in numele Sfintei si de 
Viatä Fäcätoarei Treimi, hotäråm unanim cä 
orice icoanä, fie cä este facutä din orice material, 
fie cä este pictatä, trebuie sä fie de acum inainte 
indepärtatä din bisericile crestine ca ceva sträin 
si detestabil si cä nimeni sä nu cuteze pe viitor 
sä mai practice mestesugul pägån al zugravului 
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de icoane. Cine mai indräzneste sä zugräveascä 
icoane, sau sä le cinsteascä, sau sä le aseze in 
biserici, sau sä le pästreze in casele lor, de este 
episcop, preot sau diacon trebuie sä fie depus, iar 
de este laic sau cälugär sä fie anatemizat si facut 
räspunzätor de legile imperiale, ca dusman al 
poruncilor lui Dumnezeu §i al dogmelor läsate 

de Sfintii Pärinti”. 

) > 

Vasele si vesmintele liturgice nu trebuie insä 
indepärtate sau nefolosite, chiar dacä aveau 
icoane zugrävite sau cusute pe el. 

Odatä cu ratificarea iconoclasmului ca invä- 
täturä deliberatä de un „sinod ecumenic”, s-a 
trecut la inläturarea icoanelor si reprimarea 
apärätorilor acestora. Din cauza creärii unei 
puternice opozitii din partea cälugärilor si 
credinciosilor, impäratul a dispus ca hotärårile 
Sinodului de la Hieria sä fie semnate, pe långä 
episcopi, si de preotii si cälugärii din intreg 
Imperiul Bizantin. 

In plus, multe mänästiri au fost incendiate, 
distruse sau transformate in cazärmi si adäpos- 
turi pentru cai si materiale necesare armatei. 
In multe biserici, frescele si mozaicurile au fost 
distruse sau acoperite cu tencuialä, in locul lor 
zugrävindu-se scene de vånätoare, cälärie, pescuit 
sau acrobatie. In timp ce in Bizant iconoclasmul 
lua proportii, fiind sustinut chiar de episcopat, la 
Roma si in Orient se mentinea pozitia favorabilä 
cultului icoanelor. Singurele posesiuni bizantine 
in Occident, Pentapolis si Exarhatul de Ravena, 
ocupat de lombarzi in anul 754, au fost cuce- 
rite de regele franc Pepin cel Scurt (741-768) si 
oferite Romei ca »Patrimoniul Sfäntului Petru”. 
Sinodul convocat de Papa Stefan al IV-lea (768- 
772) in Basilica »Salvator” din Palatul Lateran, 
in aprilie 769, condamna sinodul iconoclast de 
la Hieria $i confirma cultul icoanelor pe baza 
textelor patristice. 

De asemenea, Patriarhul Teodor I al Ierusa- 
limului (752/754-767) a tinut un sinod care 
a condamnat iconoclasmul, iar in anul 764, 
impreunä cu patriarhii Teodor al Antiohiei §i 
Cozma al Alexandriei, anatematiza, in Dumi- 
nica Pogorårii Sfäntului Duh, pe episcopul 
Cozma de Epiphania, in Siria, pentru cä imbrä- 
tisase iconoclasmul. Dupä moartea impäratului 


Constantin al V-lea, la 14 septembrie 775, 
iconoclasmul bizantin a inträt in faza de declin. 
Noul impärat, Leon al IV-lea Hazarul (775- 
780), a incetat persecutiile si a permis intoar- 

cerea celor exilati. Doar in anul 779 cåtiva 
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demnitari au fost maltratati si cälugäriti pentru 
cä cinsteau icoanele, iar impäräteasa Irina, 
exilatä tot din acelasi motiv, fiind invinuitä de 
incälcarea jurämåntului facut inaintea impära¬ 
tului Constantin al V-lea. Moartea impäratului 
Leon al IV-lea, la 8 septembrie 780, a pus capät 
primei faze a iconoclasmului bizantin. 
Iconoclasmul a cunoscut a doua fazä la ince- 
putul sec. al IX-lea. Impäratul Leon al V-lea 
Armeanul (813-820) a schimbat politica reli- 
gioase din nou in favoarea iconoclasmului. El 
a cerut unei comisii sä intocmeascä un flori- 
legiu patristic impotriva cultului icoanelor. 
Patriarhul Nichifor a condamnat manevrele 
iconoclastilor, a scris douä tratate - Antirr- 
heseis - impotriva lor si a condus procesiunea 
cu icoane din 25 decembrie 814. Pentru toate 
acestea, impäratul a dispus inlocuirea lui cu 
Teodot Melissenos Cassiteras si exilarea lui in 
primävara anului 815. 

Noul patriarh a convocat sinodul iconoclast in 
Catedrala „Sfånta Sofia” din Constantinopol in 
anul 815. Au fost respinse hotärårile Sinodului 
al Vll-lea Ecumenic si reconfirmate hotärå- 

y 

rile sinodului iconoclast de la Hieria. Icoanele 
trebuiau arse sau distruse in alt mod, iar apärä- 
torii lor, persecutati. Fostul Patriarh Nichifor 
si Sfåntul Teodor, staretul Mänästirii Studion, 
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impreunä cu alti episcopi, au fost exilati. Papa 
Pascal al II-lea (817-824) s-a opus cu vehe- 
mentä, apärånd Sinodul al Vll-lea Ecumenic 
si arätånd cä cinstirea icoanelor este funda- 
mentatä pe Intruparea lui Hristos, consecintä a 
unirii ipostatice a celor douä firi intr-o singurä 
Persoanä. De asemenea, iconoclasmul bizantin 
a fost condamnat de Patriarhiile Orientale prin 
sinodul de la Ierusalim, din anul 836. Cei mai 
reprezentativi apärätori si teologi ai icoanelor, 
in sec. al IX-lea, au fost Patriarhul Nichifor I al 
Constantinopolului si Sf. Teodor Studitul. Ca 
toti apärätorii cultului icoanelor, ei au demonstrat 
cä icoana este expresia realitätii Intruparii lui 
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Hristos fi cinstirea ei este fiindamentatä pe 

invätätura hristologicä a Bisericii. Episcopatul 

franc s-a pronuntat in sinodul de la Paris, din 

1 noiembrie 825, pentru pictarea icoanelor, dar 

nu pentru venerarea lor. Cu toate acestea, icono- 

clasmul a mai continuat si sub Mihail al II-lea 

Rangabe (820-829) si Teofil (829-842), cultul 

icoanelor fiind reconfirmat de Sinodul de la 

Constantinopol, din 11 martie 843. 
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Nicolae Chifär 

ICONODUL. (gr. ikon — köand:, doulos — 
cinstitor y cinstitor de icoane) Denumire apärutä pe 
fondul ereziei iconoclaste, intre sec. al VIITlea 
si al IX-lea, in Imperiul Bizantin, si care facea 
referire la persoanele care cinsteau icoanele si 
erau de acord cu reprezentarea Måntuitorului 


Hristos si a sfintilor pe diferite obiecte de cult. 
Opozantii iconodulilor erau denumiti in epocä 
iconoclasti (distrugätori de icoane) sau icono- 
mahi (luptätori impotriva icoanelor). Dintre 
multii iconoduli ai acelei epoci putem aminti pe 
Sf. loan Damaschin, Sf. Teodor Studitul, impä- 

räteasa Irina sau impäräteasa Teodora. 

Gheorghe Holbea 

ICONOGRAFIE. (gr. ikonografia - scriere sau 
pictare de icoane) Ramurä a artelor frumoase ce 
studiazä reprezentarea in picturä a temelor reli- 
gioase, dar si crearea si uzul liturgic al icoanelor. 
Iconografia ne ajutä sä intelegem tematica si 
simbolismul ansamblului de picturä biseri- 
ceascä: teme, scene, personaje sfinte. Erminiile 
zugravilor fac parte din aceastä ramurä. Erminia 
cuprinde rånduiala dupä care trebuie aran- 
jate icoanele pe peretii bisericilor, modurile de 
reprezentare ale Måntuitorului Hristos, Maicii 
Domnului, ale unor sfinti, scene biblice etc. 
Discutiile cu privire la modul de reprezentare 
a lui Dumnezeu si al sfintilor, dar mai ales cu 
privire la fiindamentul reprezentärilor icono- 
grafice s-au purtat mai ales in perioada schismei 
iconoclaste. Hotärårile Sinodului de la Niceea 
spun cä iconografia (si de aceea arta sacrä in 
general) „stä in deplinä concordantä cu predi- 
carea evangheliei”. De aceea, nu trebuie sä existe 
nicio contradictie intre predicarea Evangheliei si 
ceea ce ochii contemplä (sau ceea ce alte simturi 
percep). In acest sens, rolul si responsabilitatea 
iconanilui sunt asemänätoare teologului, care 
trebuie sä predice in fiecare epocä evanghelia 
adusä de Måntuitorul Hristos. De aceea si 
polemica apärutä in jurul corectei traduceri 
a cuvåntului „iconografie”. Preferånd tradu- 
cerea lui ypatpla ca „scriere” si nu ca „pictare , 
rezultä cä iconografia reprezintä „scrierea de 
icoane”. Astfel, icoana este mult mai mult decåt 
o simplä compozitie artisticä. Ea este martorä 
a adevärului revelat. Totodatä, rostul iconogra- 
fiei (si cu aceasta al intregii arte sacre si mai ales 
al liturghiei in general), dupä spusele aceluiasi 
sinod, este mai ales acela de a intäri credinta in 
Intruparea, cu adevärat realä, a Cuvåntului lui 
Dumnezeu, Måntuitorul Hristos. 
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In^ifi impäratii iconocla^ti promovau cultul 
impäratului, ceea ce insemna cä figura aces- 
tora apärea pe monede sau pe alte edificii, in 
ciuda pozitiei de excludere a reprezentärilor 
religioase. Astfel, pe fondul iconoclasmului, 
importanta iconografiei nu priveste caracterul 
ei incontestabil, deoarece icoana nu distorsio- 
neazä realitatea, ci o sugereazä, intrucåt fiecare 
culturä a avut si are icoanele ei (chiar si in 
Vechiul Testament se vorbeste despre repre- 
zentärile Heruvimilor §i Serafimilor). Impor¬ 
tanta iconografiei este data de concordanta ei 
cu credinta crestinä. De aici rezultä imensa 
responsabilitate atribuitä iconarilor. 

Toate aceste discutii au avut un efect foarte 
mare asupra modalitätii de a face icoane. Arta 
crestinä a devenit, cu timpul, supusä unor 
reguli. In general, icoanele sunt bidimensionale, 
pictate, sculptate, brodate, mozaic si reprezen- 
tate pe lemn, sticlä sau perete. De asemenea, 
se observä la icoanele bizantine un stil aparte, 
distinct: figurile sunt alungite, persoanele 
sunt impozante, frontalitatea, lumina vine 
de la icoana si nu icoana este luminatä, exis- 
tenta binomului bucurie-tristete, atemporali- 
tate, simetrie etc. Mai presus de aceste calitäti, 
trebuie amintit cä icoanele trebuie facute intr-o 
perioadä de post si rugäciune, ele nefiind simple 
ornamente, ci »teologie in culori”. Icoanele nu 
sunt doar lucruri pur instructive, nici elemente 
optionale in construirea unei biserici, ci sunt, 
mai degrabä, elemente necesare si expresie a 
Bisericii in rugäciune, facånd prezentä Impä- 
rätia Cerurilor. Modalitatea de reprezentare 
a persoanelor si a evenimentelor biblice ne 
reveleazä o nouä realitate in Bisericä, o nouä 
creatie, un loc al intålnirii intre cer §i pämånt. 
O altä consecintä a controverselor iconoclaste a 
fost crearea manualelor de iconografie, cunos- 
cutele erminii iconografice, cu instructiuni pre¬ 
cise legate de forma, caracteristici distinctive 
si culori ce trebuie folosite in reprezentarea 
Måntuitorului Hristos $i a sfintilor. Astfel, din 
perioada bizantinä pånä in zilele noastre, aceste 
manuale au avut un foarte mare rol in realizarea 
icoanelor. Desi regulile sunt fixe, geniul icona¬ 
rilor Isi gäseste loc in aceste forme, oferind 


adevärate capodopere de artä si teologie cre§- 
tinä, a§a cum sunt picturile lui Teofan Grecul 
si Andrei Rubliov in Rusia sec. al XlV-lea $i 
al XV-lea. Cu toate cä iconografia a decäzut in 
perioada dintre sec. al XVIII-lea si inceputul 
sec. al XX-lea, sub influenta artei religioase 
provenite din Vestul Europei, apeluri impor- 
tante de reinnoire a traditiei (facute in special 
de printul E. Trubetskoy in Rusia si Photius 
Kontoglou in Grecia) au condus cätre recupe- 
rarea artei sacre la sfärsitul sec. al XX-lea. 
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Gheorghe Holbea 

ICONOMIE. I. Abordare flexibilä, din 
perspectivä ortodoxä, a unor invätäturi $i 
practici, cu exceptia celor intangibile (dogme, 
canoane). Pogorämånt. 

II. Mod prin care Dumnezeu, fiind absolut, Se 
raporteazä la relativitatea creatiei. Iconomia 
desemneazä un act al lui Dumnezeu care se 
räsfrånge dincolo de identitatea Sa, aceasta 
fiind chiar pronia lui Dumnezeu, lucrarea Sa in 
creatie, in spetä, lucrarea måntuitoare a Sa. (ex. 
Treime imanentä,Treime iconomicä). 

David Pestroiu, Mihai Burlacu 

ICONOSTÅS. (gr. ikonostasion\ ikon si stasis - 
sustinätor de icoane) Perete de icoane care 
desparte cele douä pärti principale ale interio- 
rului bisericilor ortodoxe, altarul si naosul. 
Aceastä denumire alterneazä cu cea de catape- 
teasmå (Kaxa7tSTaopa, -tö - väl, perdea), denu¬ 
mire de origine biblicä, ce desemna perdeaua 
care despärtea, la Cortul Märturiei si la templul 
iudaic din Ierusalim, Sfånta de Sfånta Sfintelor 
{3 Rg 6,21). Corespondentul romånesc este cel 
de tämplä , denumire care, dupä unii cercetätori, 
derivä de la grecescul templon (loc sfintit, templu). 
Prin asociere cu tåmpla (parte a 
in Transilvania apare denumirea 


fetei umane), 
de fruntar (de 
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la latinescul frontalé), intrucåt, pentru cel care 
priveste din naosul bisericii catapeteasma, apare 
ca o tåmplä sau ca o frunte a fetei omenesti. 
Istoria aparitiei si evolutiei catapetesmei in 
bisericile de tip bizantin se mäsoarä in secole. 
Initial, catapeteasma a fost grilajul scund de 
lemn, metal sau piaträ care delimita altanil de 
restul bisericii si care avea ca functie practicä, 
aceea de a opri intrarea credinciosilor laici in 
altar. Purta denumirea de cancelii (lat. cancella , gr. 
KäviceXXa, -f| - grilaj). Acest grilaj era compus 
din panouri despärtite prin coloane legate intre 
ele, in partea superioarä, in plan orizontal, prin- 
tr-o grindä (arhitrava), uneori frumos impodo- 
bitä cu sculpturä. Trei spatii libere in acest grilaj 
constituiau trei cäi de acces in altar, rezervate 
clericilor. Intrarea din mijloc era acoperitä cu o 
perdea pentru a päzi Sfintele Daruri in timpul 
Sfintei Liturghii de privirile celor aflati la slujbä. 
Uneori, grilajul era inlocuit de o perdea, situatie 
pästratä pånä astäzi in bisericile armene. Pe acest 
grilaj, de timpuriu, au fost asezate medalioane cu 
chipul Måntuitorului, al Maicii Domnului, ale 
sfintilor ingeri, ale Apostolilor, ale Prorocilor, iar 

Crucea Rästignirii. 
Din sec. al Vl-lea apare si monograma impära- 
tului Justinian. 


in mijloc, intr-un medalion, 


Un pas important in evolutia iconostasului 
se inregistreazä in sec. al IX-lea, cånd vechiul 
grilaj incepe sä tindä spre formele iconosta¬ 
sului de astäzi. Impäratul Vasile Macedo- 
neanul este cel care realizeazä un grilaj intre 
altar si naos, preväzut cu usi laterale (usile 
diaconesti de azi) si usi centrale (usile impä- 
rätesti), si impodobeste arhitrava cu o icoanä 
a Måntuitorului care impresiona prin dimen- 
siuni si frumusete. Acesta este momentul cånd 
icoanele de pe cancelii incep sä se inmul- 
teascä. Intre ele apare icoana deisis (5ér|Gi<;, 


-ti - rugäciune, mijlocire ), pozitionatä deasupra 
usilor impärätesti, icoanä care va influenta 
intreaga tematicä a programului iconografic 

din catapeteasmä. 

Forma actualä a iconostasului s-a fixat in sec. 


al XIV-lea. Usile din mijloc, numite usi impä¬ 
rätesti, sunt dublate de o perdea numitä dverä 
(slav. dveri - usa). Evolutia iconostasului nu 


este doar rezultatul evolutiei artei $i arhitec- 

cesti, ci si rezultatul relatiei dintre 

> ' » t 

rugäciunea liturgicä §i icoanä, dintre credinta 
exprimatä prin rugäciune si credinta exprimatä 
in imagini si culori. In traditia catolicä si in alte 

traditii crestine rezultate din reformä, iconos- 

» > ' 

tasul a dispärut total. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgicä G eneralå, 
vol. II, Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 3 2002; 
Florensky, Pavel, Iconostasul, trad. B. Buzilä, Ed. Anas- 
tasia, Bucure$ti, 1994; TucÄ, Nicu$or, „Sfintele icoane 
- oglinzi ale vesniciei”, in: Sfåntul Apostol Andrei, III 
(1999) 4, pp. 32-40. 

Viorel Sava 

fCOS. Este una dintre cele douä strofe ale 
vechilor condace, fiind asezat la sfårsitul 
cåntärii a sasea sau, uneori, a cåntärii a treia a 
Canoanelor Utreniei. 

Astäzi, icosul se citeste indatä dupä cåntarea 
condacului. Dacä de regulä condacul redä 
pe scurt continutul unei särbätori sau a unui 
praznic, icosul expune acela^i continut, insä 
mult mai extins, indicånd in amänuntime 
datele desfasurärii evenimentului präznuit. 
Atåt condacele, cät si icoasele sunt scrise intr-o 
singurä mäsurä, incheindu-se in cea mai mare 
parte cu aceleasi cuvinte, cåntändu-se pe acela^i 
ton. Numärul cel mai mare de icoase il afläm in 
„Imnul acatist”. In vechime, era prima dintre 
strofele propriu-zise ale condacelor si servea 
ca model celorlalte strofe ca numär de silabe 
si accente. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgicä Gener alä, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebes, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
resti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,T arnavschi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgicä Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929; Vintilescu, Petre, 
Despre poezia imnograficä din cärtile de ritual fi cåntarea 
bisericeascå, Ed. Partener, Galati, 2006. 

Stelian Iona$cu 

IDIOMÉLÄ. Imn liturgic al cärui text si 
melodie sunt originale, in sensul cä imnografiil 
autor a compus nu doar textul, ci si melodia. 
Melodia idiomelei nu constituie un model 
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pentru alte tropare, asa cum constituie melodia 
automelei. Cosma Melodul (sec. VII-VIII) $i 
Andrei Criteanul (sec. al VUI-lea) se numärä 
printre marii imnografi ce pot fi mentionati ca 
autori de idiomele. 

Bibliografie. Brani^te, Ene, Liturgi c a Generalå , Ed. 
Arhiepiscopiei Dunärii de Jos, Galati, 2002; Vintilescu, 
Petre, Despre poezia imnograficä din cärtile de ritual fi 
cäntarea bisericeascä , Ed. Renafterea, Cluj-Napoca, 2005. 

Cristian Cercel 

IERURGII. Slujbe, rånduieli si rugäciuni 
pentru binecuvåntarea fi sfintirea omului in 
diferite momente si imprejuräri din viata sa, 
precum si pentru binecuvåntarea si sfintirea 
naturii inconjurätoare si a diferitelor lucruri 
sau obiecte de folos omului. Ele stau, de obicei, 
in legäturä cu Sfintele Taine si cu Sfånta Litur- 
ghie, fara sä se substituie acestora. 

Unele ierurgii sunt sävårsite ca pregätire pentru 
primirea Sfintelor Taine (cum sunt, de exemplu, 
cele legate de nafterea omului), altele succed 
Tainelor (cum este rugäciunea de opt zile dupä 
Cununie). Instituirea lor se intemeiazä pe 
cuvåntul Sf. Apostol Pavel, care spune cä „toatä 
faptura lui Dumnezeu este bunä si nimic nu este 
de lepädat, dacä se ia cu multumire, cäci se sfin- 
teste prin cuvåntul lui Dumnezeu si prin rugä- 
ciune” (1 Tim 4, 4-5). Despre existenta lor dä 
märturie literatura crestinä din toate timpurile. 
Intre Sfintele Taine si ierurgii existä anumite 
deosebiri: Tainele au fost instituite de Måntu- 

A* 

itorul Insusi si se referä exclusiv la persoana 
umanä, in timp ce ierurgiile au fost instituite 
de Bisericä de-a lungul timpului si vizeazä nu 
numai viata umanä, in anumite imprejuräri ale 
ei, ci si natura inconjurätoare, spatiul in care 
omul isi pregäteste måntuirea. Cåt priveste 
necesitatea celor douä categorii de slujbe, 
Tainele sunt fiindamentale pentru måntuirea 
noasträ, unele chiar obligatorii, precum Botezul, 
Pocäinta, Euharistia, pe cånd ierurgiile nu au 
acest caracter de absolutä necesitate; lipsa lor 
nu atrage dupä sine pierderea måntuirii, insä 
primirea lor intäreste harul §i sfintenia primitä 
prin Sfintele Taine. In fiinctie de obiectul lor, 
de structura si dimensiunile slujbei, dar si in 
fiinctie de efectele lor, ierurgiile se impart in 


mai multe grupe. Cartea de cult care contine 
slujbele ierurgiilor se numeste Molitfelnic sau 
Evhologhion. 

Multimea ierurgiilor continute in Molitfelnic 

reflectä credinta Bisericii cä nu doar persoana 

umanä este chematä la sfintenie, ci si intreaga 

fapturä care, prin rugäciune, se transfigureazä, 

devenind „cer nou si pämånt nou”. 

Bibliografie. Molitfelnic , Ed. Institutului Biblic fi de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2000; 
Braniste, Ene, Liturgica Specialä, Ed. Institutului Biblic 
fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 
1980; Necula, Nicolae D., „Care sunt rostul fi folosul 
Rugäciunii cånd leapadä femeia”, in Traditie si innoire 
in slujirea liturgicä , vol. II, Ed. Institutului Biblic si de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 2002; 
Necula, Nicolae D, „Ce este «Rugäciunea cu copia», 
cånd fi cum se face?”, in Traditie fi innoire in slujirea litur¬ 
gicä, vol. III, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2004, pp. 168-177; 
Necula, Nicolae D., „Cum interpretäm continutul fi 
unele expresii ale rugäciunilor din Ierurgiile legate de 
nafte fi botez?”, in Traditie fi innoire in slujirea liturgicä , 
vol. III, pp. 243-252; Necula, Nicolae D., „Este ingäduit 
sa operäm schimbäri sau prescurtäri in rånduiala Sfin¬ 
telor Taine fi ierurgii?”, in Traditie fi innoire in slujirea 
liturgicä , vol. IV , Ed. „Cuvåntul Vietii”, Bucurefti, 2010, 
pp. 33-39; Sava, Viorel, Jubirea lui Dumnezeu fatä de 
creatia Sa reflectatä in cultul ortodox”, in: Teologie f i Viatä , 
VII (1997), 1-6, pp. 43-50; Streza, t Laurentiu, „Sfin- 
tele Taine f i Ierurgiile in viata Bisericii f i a credinciof ilor”, 
in: RT, III (1993), 3, pp. 310-320; Vanca, Dumitru, m O 
practicä liturgicä evitatä fi uitatä: Rånduiala la iesirea 
cu greu a sufletului. Consideratii pe marginea unui text 
din sec. XVII - Molitfelnicul de la Bälgrad 1689”, in vol. 
Sensul vietii, al suferintei fi al mortii. Ed. Reintregirea, 

Alba Iulia, 2008, pp. 546-566. 

Viorel Sava 

IERUSALIM. (ebr. lerusalem) Este un vechi 

oras din regiunea istoricä Palestina (pentru 

evrei si crestini „Tara Sfånta’ sau „Tara lui 
» > " » 9 

Israel”), in Orientul Mijlociu, considerat oras 
sfånt in iudaism, crestinism si islam. 

Ebraicul Ierusalaim este derivat din numele 

i 

cananean al cetätii, Urusalim , care insemna 
Cetatea lui Salim sau Cetatea Päcii. Pentru cres¬ 
tini, este cel mai important oras de pe pämånt, 
cäci aici s-au desfasurat evenimentele mantuim 
neamului omenesc: aici Domnul a fost rästigmt, 
a murit, a fost ingropat si a inviat si tot de aici S-a 
inältat la cer. Iar la Cincizecime, aici S-a pogoråt 
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Sfåntul Duh asupra Apostolilor, punånd astfel 

ultima piaträ de temeHe a Bisericii. In Sfånta 

Scripturä, gäsim peste 1.250 de referiri la Ieru- 

salim. Numärul acestora devine si mai semni- 

ficativ, dacä ne gåndim cä a doua localitate din 

Biblie, in ordinea ocurentelor, este Betelul, care 

este mentionat doar de 75 de ori. 

> 

Cetatea Ierusalimului a fost fondatä la conflu- 
enta a trei väi, Valea Hinom (sau Gheena, in 
vest si sud), Valea Chedron (in est) si Valea 
Tiropeon (a Brånzarilor, intre cele douä). La 
inceput, asezarea ocupa doar partea sudicä 
a platoului calcaros dintre Valea Chedron si 
Valea Tiropeon. Acest platou avea altitudinea 
medie de 760 m. Mai tårziu, s-a extins spre 
nord si spre vest, dincolo de Valea Tiropeon, 
aceasta ajungånd in mijlocul cetätii. 

In Biblie, prima mentiune a cetätii se gäseste in 
Fc 14,18 (vezi Ps 75, 2), unde apare si numele 
regelui-preot Melchisedec, cäniia Avraam i-a 
dat zeciuialä din toate (Fc 14,20). Melchisedec 
este, dupä Sfånta Scripturä, primul om care este 
numit preot. Si pentru cä textul din Facerea 
precizeazä cä acesta era „preot al Dumneze- 
ului-Celui-Preainalt” (14, 18), suntem obli¬ 
gat! sä facem o constatare foarte interesantä: 
cu sute de ani inainte de instituirea preotiei 
lui Aaron, in viitoarea cetate care va cunoaste 
slava dumnezeiascä a träit un preot-slujitor al 

Dumnezeului-Celui-Adevärat. Dupä intoar- 

cerea israelitilor din Egipt, un timp capitala a 
fost la Hebron. Regele David a ocupat puternic 
fortiiicata cetate a iebusitilor si a facut din ea 
capitala regatului säu (998 i.Hr.). De atunci 
inainte, Ierusalimul, numit si Sion (2 Rg 5, 7), 
a mai primit un nume, Cetatea lui David [2 Rg 
5, 7; 6, 10-16; Neem 3, 15; 12, 37; Is 22, 9; in 
Noul Testament, acest nume este dat Betlee- 
mului (Lc 2, 4.11)]. in noua sa capitalä, David 
ridicä un nou cort in care aduce Chivotul 
Legii (2 Rg 6, 2-17). Mai tårziu, plänuieste sä 
zideascä Domnului un templu, dar este insti- 
intat prin Profetul Natan cä privilegiul acesta il 
va avea urmasul säu (2 Rg 7,2-17). Intelegånd 
c ä Domnul nu binevoieste ca sfåntul läcas sä fie 
legat de numele unui ucigas, David se resem- 
neazä, dar face eforturi pentru a inlesni munca 


urmasului säu. Astfel, alocä o sumä impresio- 
nantä achizitionärii si pregätirii multora dintre 
materialele ce urmau sä fie folosite la constru- 
irea Templului. Profetia rostitä de Natan se va 
implini dupä moartea regelui David, fiul säu, 
Solomon, reusind sä zideascä primul templu 
din Ierusalim, o constructie splendidä, loc al 
säläsluirii slavei Domnului. In rugäciunea de 
consacrare a sfåntului läca$, regele subliniazä 
dorinta sa ca acesta sä fie loc de intålnire a 
oamenilor cu Dumnezeu, nu numai a fiilor lui 
Israel, ci si a pägånilor, care, cunoscåndu-1 aici 
pe Dumnezeul-Cel-Adevärat, urmau sä devinä 
martorii Lui intre neamuri (3 Rg 8,41-43). 
Desi cea mai mare parte a activitätii Måntuito- 
rului s-a desfasurat departe de Ierusalim, totusi 

»Cetatea Sfåntä” (Is 52, 1; Mt 4, 5; 27, 53) a 

avut privilegiul sä fie martora celor mai impor- 
tante evenimente din viata Sa $i a Bisericii Sale. 
Cronologic, primul eveniment al Noului Testa¬ 
ment are loc in Ierusalim. Slujind in templul lui 
Irod, preotul Zaharia primeste vestea cea bunä 
a nasterii Sf. loan Botezätorul (Lc 1, 5-22). 
La Ierusalim, magii sunt primiti de Irod, care 
aflä de la invätati locul nasterii lui Mesia (2, 
1-6). In a patruzecea zi de la nastere, Pruncul 
Iisus este adus la templul din Ierusalim (Lc 2, 
22-38). Apoi, in timpul copiläriei si adoles- 
centei, face pelerinaje la Ierusalim impreunä 
cu pärintii (2, 41-49). In timpul activitätii 
Sale pubfice, Domnul urcä la Ierusalim de mai 
multe ori, cu ocazia unor särbätori. Probabil in 
primävara anului 28 il vindecä pe släbänogul de 
la Scäldätoarea Vitezda (In 5,1-47). In toamna 
anului urmätor, petrece Särbätoarea Cortu- 
rilor la Ierusalim (In 7, 2) si in iarna aceluiasi 
an (decembrie 29) urcä din nou la Ierusalim 
pentru Särbätoarea Innoirii templului [Hanuka 
(In 10,22)]. Ultimele zile dinaintea Pätimirilor, 
Domnul le-a petrecut la Ierusalim sau in apro- 
pierea acestuia (Mt 26,1 — 27,66; Mc 11,1 — 15, 
47; Lc 19,29 - 23,56; In 12,12 - 19,42). Aici 
a instituit Taina Sfintei Euharistii si tot aici 
a fost arestat, judecat, rästignit si ingropat (7 
aprilie 30). Dintre arätärile Domnului de dupä 
Inviere cele mai multe se petrec in Ierusalim 
sau in apropierea acestuia (Mt 28,9-10; Mc 16, 
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Lc 24; In 20). Despärtirea de ucenici va avea 
loc in imediata apropiere a Ierusalimului, pe 
Muntele Mäslinilor (Lc 24,50-52; FA 1,9-12). 
Dupä Inältare, ucenicii raman in Ierusalim (FA 
1,13). Aici se va pogori peste ei Duhul Sfånt 
la Cincizecime (FA 2, 1-4) si tot aici Bise- 
rica va face primii pasi in implinirea misiunii 
pe care i-a incredintat-o Domnul inainte de 
Inältare. Aici au fost hirotoniti primii diaconi; 
aici a primit moarte martiricä Sfåntul Stefan 
(FA 7), Sf. Apostol Iacov, fratele lui loan (FA 
12, 1-2), si Sfåntul Iacov, primul episcop de 
scaun al Bisericii (Hegesip, citat de Eusebiu 
de Cezareea, Istoria bisericeascä , 2.23.9 s.u.; 
Iosif Flaviu, Antichitäti , 20.9.1). La Ierusalim 
s-a tinut primul sinod al Bisericii (48 d.Hr.) 
si tot aici va fi arestat Sfåntul Pavel, zece ani 
mai tårziu (58 d.Hr.). In ciuda acestei istorii 
plinä de evenimente minunate, Ierusalimul va 
dispärea pentru o perioadä de pe harta comu- 
nitätilor crestine. Cu putin inainte de declan- 
sarea räzboiului iudaic (66 d.Hr.), crestinii din 
Ierusalim au primit poruncä, prin descoperire, 
sä päräseascä cetatea si sä se refiigieze dincolo 
de Iordan, in cetatea Pella din Pereea (Eusebiu 
de Cezareea, Istoria bisericeascä, 3.5.3). 

Bibliografie. 1000 de biserici si mänästiri, trad. C.M. 
Cretu, Ed. Aquila, Bucure$ti, 2008; Ihéo: LEncyclopédie 
catholiquepour tous, Paris, 1989; Avigad, N., Digging Up 
Jerusalem, Thomas Nelson Publishers, New York, 1980; 
Bäbu$, E., Jerusalimul, ora^ul sfånt al cre^tinilor, evre- 
ilor $i musulmanilor”, in: Anuarul Facultåtii de Teologie de 
Teologie Ortodoxä din cadrul Universitätii Bucurefti, 2007, 
pp. 181-195; Curtis, A., The Oxford Bible Atlas, Oxford 
University Press, Oxford, 2007; Cardini, Franco, Europa 
si islamul Istoria unei neintelegeri , trad. D. Cojocaru, Ed. 
Polirom, Ia$i, 2002; Cattan, Henry, „Le probléme de 
Jérusalem”, in vol. Les dossiers de France Jérusalem, pp. 2-3; 
Cäzan, Florentina, Cruciadele. Momente de influentä intre 
douä civilizatii si culturi, Bucurefti, 1990; Corm, Georges, 
LEurope et TOrient de la balkanisation ä la libanisation: 
histoire d’une modemité inaccomplie , La Découverte, Paris, 
1991; Davies, W.D., The Gospel and the Land, University 
of California Press, 1974; Douglas, J.D.,Tenney,M.C., 
Silva, M., Jerusalem”, in: Zondervan Illustrated Bible 
Dictionary, Ed. Zondervan, Grand Rapids,2011; Encyclo- 
pédtque en couleurs, Larousse, Paris, 1993; Geva, H. (ed.), 
Ancient Jerusalem Revealed, Israel Exploration Society, 
Ierusalim, 1994;Jeremias ,]., Jerusalem in the Time of Jesus, 
Fortress, Philadelphia, 1975; Kollek, Teddy, Pearlman, 
Moshee, Jerusalem, Sacred city of mankind. A history offorty 


centuries, Weidenfeld and Nicolson, Londra, 1991; Lohse, 
E., „Lid>v, ~lepouoaXf(p, TEpooöXupa, TepoaoA.upvni<;”, 
in: TDNT\ 7, pp. 292-338; Murphy-0’Connor, J., The 
Holy Land: An Oxford Archaeological Guide from Earliest 
Times to 1700 , Oxford University Press, Oxford, 1998; 
Valognes, Jean-Pierre, Vie et mort des chrétiens d’Orient, 
Ed. Fayard, Paris, 1994; Walker, P., In the Steps of Jesus , 
Ed. Zondervan, Grand Rapids, 2007. 

Daniel Mihoc, Emanoil Bäbu$ 

IISUS HRISTÖS. Persoana a doua a 
Sfintei Treimi, adicä Fiul din vesnicie al lui 
Dumnezeu-Tatäl Ceresc, Care S-a inomenit 
pentru måntuirea lumii. Iisus Hristos este o 
Persoanä unicä pentru cä este, in acelasi timp, 
si Dumnezeu, si om, deoarece dupä Intrupare 
a devenit om pentru vesnicie, neincetånd sä 
rämånä Dumnezeu, farä vreo diminuare. 
Pregätirea omenirii pentru venirea Måntuito- 
rului. Planul lui Dumnezeu referitor la om si 
creatie nu a fost decåt temporar impiedicat 
in realizarea lui de cäderea in päcat. Cu toatä 
gravitatea acestuia, chiar din momentul sävår- 
sirii lui, Dumnezeu le fagäduieste primilor 
oameni venirea Måntuitorului, Care Se va naste 
din „sämånta femeii” (Fc 3, 15). Aceastä fagä- 
duintä este o constantä a Vechiului Testament, 
Avraam, Isaac si Iacov beneficiind de reinnoirea 
ei (Fc 22,18; 49,10). Profetiile mesianice atestä 
prezenta si lucrarea Cuvåntului in Vechiul Testa¬ 
ment, Care pregätea astfel venirea Sa in trup. 
Si dacä Legea si Prorocii au fost inaintemer- 
gätorii venirii Sale in trup, Ja fel si Cuvåntul 
lui Dumnezeu cel intrupat, ridicat intru slavä, 
S-a facut Insusi inaintemergätorul venirii Sale 
duhovnicesti, cäläuzind sufletele prin propriile 
Sale cuvinte. Aceastä venire o infaptuieste El 
pururea, preschimbånd, prin virtuti, pe cei vred- 
nici, din trup in duh, dar o va infaptui si la sfår- 
situl veacului, descoperind in chip vädit cele ce 
erau mai inainte ascunse tuturor” (Sf. Maxim 
Märturisitorul, Capete teologice). 

Hotärårea din veci pentru måntuirea lumii 
prin Fiul s-a realizat „la plinirea vremii”, adicä 
atunci cånd lumea a fost pregätitä pentru 

primirea Måntuitorului. 

In acest sens, Sf. Grigorie de Nazianz, Sf. Vasile 
cel Mare si Sf. Maxim Märturisitorul vorbesc 
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despre structura progresivä a Revelatiei, in 
virtutea pedagogiei divine care tine cont de 
släbiciunea noasträ si de infinitatea intelep- 
ciunii divine. 

Revelatia nu are in vedere doar poporul ales, 
ci $i lumea pägånä. Astfel, in Vechiul Testa¬ 
ment, prin cuvinte, fapte $i creatie in general, 
Cuvåntul lui Dumnezeu Isi face simtitä 
prezenta pentru a pregäti omenirea in vederea 
intrupärii. Pentru acest motiv, Sf. Apostol Pavel 
spune cä Legea a fost doar o „Cäläuzä” sau un 
»Pedagog” spre Hristos (Ga 3, 24), din acest 
motiv Hristos fiind »sfårsitul Legii” (Rm 10,4), 
in sensul desävårsirii ei (Mt 5,17). 

Prezenta Logosului in creatie, atåt prin ratiunile 
lucrurilor, cåt si prin Revelatia supranaturalä, 
uneste istoria cu eshatologia. Pentru acest motiv, 
Sf. Maxim Märturisitorul conchide: »Taina 
intrupärii Cuvåntului cuprinde in sine intelesul 
tuturor ghiciturilor si tipurilor din Scripturä 
si stiinta tuturor fapturilor väzute §i cugetate. 
Lumea pägånä a fost pregätitä prin legea moralä 
naturalä, manifestatä in constiintä, despre care 
vorbeste Apostolul Pavel (Rm 2,14-16)”. 
Universalismul crestin este ilustrat de Måntu- 
itorul Insusi: predicä in pärtile Gadarei si 
dincolo de Iordan (Lc 8, 7), in pärtile Tirului 
?i ale Sidonului (Mt 15, 22-28), trimite Apos- 
tolii sä vesteascä Evanghelia la toate popoarele, 
iar la Cincizecime, pe långä evrei, erau adunati 
la Ierusalim »bärbati din toate neamurile cåte 
sunt sub cer” (FA 2,15). 

Lumea pägånä a fost pregätitä si prin accesul la 
Revelatia divinä, facilitat de traducerea cärtilor 
Vechiului Testament in limba greacä, in sec. al 

IITlea i.Hr. Pentru acest motiv, unii Pärinti si 
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scriitori bisericesti [Iustin Martirul (Apologia I, 
64), Teofil al Antiohiei (Cätre Autolic III, 37), 
Clement Alexandrinul (Stromate I, 15, 25)] 
sunt de pärere cä inteleptii greci au cunoscut 
cärtile sfinte ale evreilor si s-au inspirat din ele. 
Filosofia lumii antice a jucat si ea un rol impor- 
tant in pregätirea lumii pägåne pentru venirea 
Måntuitorului. Pornind de aici, Clement Ale¬ 
xandrinul spune cä filosofia greacä are pentru 
Antichitate rolul de cäläuzä sau pedagog cätre 
Hristos, tot asa cum Vechiul Testament 1-a avut 


pentru evrei. Sf Iustin Martirul $i Filosoful 
face apel la doctrina stoicä, care vorbea de exis- 
tenta logosului seminal in lume $i precizeazä cä 
aceastä invätäturä isi are originea in faptul cä 
Logosul, Fiul lui Dumnezeu, S-a revelat partial 
si filosofilor pägåni. 

Textul din Evrei 1, 2-3 rezumä »hristologia 
cosmica ’ sau transcendentalä, nevoia de Hristos 
inscrisä in creatie si in ontologia omului: »In 
zilele acestea mai de pe urmä ne-a gräit nouä 
prin Fiul, pe Care L-a pus mostenitor a toate si 
prin Care a facut si veacurile; Care, fiind strä- 
lucirea slavei si chipul fiintei lui Dumnezeu si 
tinänd toate cu cuvåntul puterii Sale, dupä ce a 
sävårsit curätirea päcatelor noastre a §ezut de-a 
dreapta slavei, intru cele preainalte”. 

Creatia si måntuirea nu sunt elemente dispa- 
rate sau independente, ci presupun o conditio- 
nare structuralä, pentru cä ambele sunt depen- 
dente de persoana Logosului: »Toate prin 
El s-au facut [...]. In El era viata $i viata era 
lumina oamenilor” (In 1,3-4). 

Intruparea Måntuitorului Hristos. Pornind de 
la Sf Apostol Pavel, care a vorbit de taina cres- 
tinätätii (1 Tim 3, 16), pe care a raportat-o la 
intruparea si viata Måntuitorului, Pärintii Bise- 
ricii circumscriu intruparea domeniului tainei 
prin excelentä in sensul ei crestin, ca prezentä 
si lucrare a lui Dumnezeu in lume. »Taina mare 
constä in faptul cä Logosul sau Cuvåntul lui 
Dumnezeu Tatäl S-a intrupat, facåndu-Se om, 
farä a inceta de a mai fi Dumnezeu. Päcatul ?i 


efectele acestuia asupra omului si asupra creatiei 
nu puteau fi eliminate sau inläturate decåt prin 
intrupare. Moartea, ca iesire din comuniunea cu 
Dumnezeu, trebuia invinsä prin cineva care este 


lmnezeu si om. »De aceea, pe drept cuvånt a 

t El trup muritor, ca sä poatä fi nimicitä in El 

>artea, iar oamenii cei dupä chipul Lui sä fie 

nviati. Deci, nu putea implini altcineva aceastä 

buintä decåt chipul Tatälui” (Sf. Atanasie cel 
__ nr'^*** ,1a c Fira inFmi+MYPfl Cuvåntului, XIII, 


in Scrieri, partea I). 

Dacä prin Intrupare ceea ce devenise stricäcios 
are din nou acces la nestricäciune, iar existenta 
omului este reorientatä dupä chipul Tatälui 


prin chipul Fiului, tot prin Intrupare ceea ce 
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devenise muritor se impärtäseste de nemurire, 
prin invierea Måntuitorului Hristos. Noi am 
fost cauza Intrupärii Cuvåntului, neascultarea 
noasträ provocånd venirea Sa la noi, pentru a 
ne elibera din robia mortii. Cauza Intrupärii 
Cuvåntului - spune Sf. Grigorie de Nyssa - 
nu poate fi alta decåt iubirea fatä de oameni, 
pornind de la ideea cä Dumnezeu Insusi este 
iubire §i cä iubirea se manifestä in special fatä 
de o persoanä aflatä in suferintä. 

Dupä Sf. Irineu al Lyonului, cei doi Adam tre- 
buie situati in interiorul unei iconomii unice, in 
care nu Adam este cel care explicä si conditio- 
neazä pe Hristos, ci Hristos este Cel Care lumi- 
neazä si implineste ceea ce Scriptura numeste 
»chipul si asemänarea lui Dumnezeu”. Intru- 
parea este deci evenimentul central care imbrä- 
tiseazä istoria si oamenii si duce creatia intreagä 
spre implinirea ei. Asumåndu-Si trupul nostru, 
Måntuitorul a asumat cosmogeneza insäsi, refa- 
cånd legätura intimä intre spirit si materie. 
Iconomia exclude schimbarea planului lui Dum¬ 
nezeu. Din aceastä perspectivä, Intruparea este 
sinonimä cu redescoperirea semnificatiei origi- 
nare a creatiei. Intruparea constituie punctul 
culminant al planului lui Dumnezeu referitor 
la om si la creatia in general. 

Unirea ipostaticä. Unirea ipostaticä defineste 
modul in care firea dumnezeiascä si cea ome¬ 
neascä se unesc in ipostasul Cuvåntului, prin 
Intrupare. Ipostasul Cuvåntului Se face si ipos¬ 
tasul trupului, compunåndu-Se din douä firi 
desävårsite, din dumnezeire si omenire. Pentru 
aceste motive, Cuvåntul intrupat nu este numai 
Dumnezeu si nici numai om, ci, in acelasi timp, 
Dumnezeu desävårsit si om desävårsit. 

Unirea celor douä firi este substantialä si realä, 
farä a se intelege cä cele douä firi au dat nastere 
unei firi compuse, ci doar cä sunt unite in ipos¬ 
tasul compus al Fiului lui Dumnezeu, pästrån- 
du-se insä specificitatea fiecäreia. 

Unitatea neconfundatä a celor douä firi in 
ipostasul Cuvåntului a constituit axul in jurul 
cäruia Pärintii au edificat invätätura despre 
Persoana Måntuitorului Hristos. Pornind de la 
faptul cä cele douä firi sunt atåt de unite incåt 
nu pot fi despärtite decåt „prin cugetare”, la 


Sinodul al V-lea Ecumenic s-a hotäråt: „Dacä 
cineva märturisind cä unirea s-a facut «din 
douä firi» sau spunånd «o fire a lui Dumnezeu 
Cuvåntul intrupat», nu intelege acestea a$a 
cum au invätat pärintii, cä realizåndu-se 
unirea dupä ipostas din firea dumnezeiascä si 
omeneascä, S-a constituit un Hristos, ci din 
aceste cuvinte deduce cä este o singurä fire sau 
fiintä a dumnezeirii si trupului lui Hristos, sä 
fie anatema” (Can. 8). Se precizeazä invätätura 
Bisericii si fatä de doctrina lui Nestorie: cei care 
folosesc expresia „in douä firi” si nu recunosc 
cä din ele s-a constituit prin unire un singur 
ipostas, farä a se desfiinta deosebirea lor si nu le 
disting numai prin cugetare, ci in mod real ca 
douä ipostasuri, „sä fie anatema”. 

Pärintii insistä asupra faptului cä Måntuitorul 
Hristos a existat ca Fiu al lui Dumnezeu, deci 
ca Ipostas sau Persoanä dumnezeiascä, inainte 
de Intrupare; näscut, dupä umanitate, din 
Fecioara Maria, este unul si acelasi cu Ipostasul 
dumnezeiesc näscut dinainte de veci din Tatäl. 
Leontiu de Bizant s-a folosit, pentru a exprima 
faptul cä Iisus Hristos este Acelasi, ca persoanä, 
cu Fiul lui Dumnezeu dinainte de intrupare, de 
termenul „enipostaziere”. 

Consecintele unirii ipostatice. Coexistenta celor 
douä firi in persoana Måntuitorului Hristos 
presupune o serie de consecinte si implicatii 
care evidentiazä efectele intrupärii indrep- 
tate atåt spre firea Sa umanä, cåt si spre noi. 
»Hristos nu ne-ar måntui dacä S-ar manifesta 
ca pur dumnezeiesc prin insusirile si actele firii 
dumnezeiesti fatä de noi, si ca pur omenesc 
prin insusiri si acte ale firii Lui omenesti. In 
amåndouä cazurile, El n-ar ridica firea Sa 
omeneascä la o colaborare pentru måntuirea ei 
si a noasträ. Mai mult, in amåndouä cazurile, 
El ne-ar rämäne inaccesibil ca Dumnezeu, deci 
unirea celor douä firi in Persoana Sa ar rämåne 
necunoscutä si ineficace” (Dumitru Stäniloae, 
Teologia Dogmaticä Ortodoxa). 

A. Comunicarea insusirilor. Datoritä unitätii 
Persoanei, intre insusirile si lucrärile firilor se 
stabileste o comunicare, prin care se evitä posi- 
bilitatea manifestärilor unilaterale, fie numai in 
calitate de Dumnezeu, fie numai in calitate de 
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om. Datoritä acestei comunicäri, firii dumne- 
zeie^ti i se atribuie insusiri si lucräri omenesti, 
iar firii omenesti, insusiri si lucräri dumneze- 
ie?ti. Sf. Atanasie cel Mare spune cä Måntu- 
itorul Hristos flämånzea cu trupul, dar sätura 
dumnezeieste pe cei care flämånzeau; omeneste, 
intreabä unde este Lazär, dar il inviazä dumne¬ 
zeieste; crestea cu trupul, a måncat, a bäut si 
a pätimit, pentru ca intruparea sä nu poatä fi 
negatä. „Cäci cele ce le räbda prin trup, acelea 
le impodobea cu märire, ca Dumnezeu” ( Cätre 
Maxim Filosofal y IV, in Scrieri y partea a doua). 
Pentru acest motiv, noi putem participa la 
dumnezeirea Lui. Neputintele trupului päti- 
mitor au fost desfiintate datoritä prezentei in 
el a Cuvåntului nepätimitor si astfel, stricäcios 
fiind, s-a imbräcat in nestricäciune si, muritor 
fiind, s-a imbräcat in nemurire ( 1 Co 15,53). 

B. Chenoza Fiului prin intrupare (kénosis si 
kenoun = a goli, a deserta, a lipsi, a päräsi). 
Chenoza defineste starea de golire sau de 
desertare, de smerire sau de umilintä, asumatä 
de Cuvåntul lui Dumnezeu, prin Intrupare, 
pentru måntuirea oamenilor: „Cugetati in voi 
la fel ca si Hristos Iisus, Care, in chipul lui 
Dumnezeu fiind [...], S-a desertat pe Sine, 
chip de rob luånd,facåndu-Se asemenea oame¬ 
nilor, si la infatisare aflåndu-Se ca un om; S-a 
smerit pe Sine, ascultätor facåndu-Se pånä la 
moarte - §i incä moarte pe cruce. Pentru aceea, 
si Dumnezeu L-a preainältat si I-a däruit Lui 
nume care este mai presus de orice nume” (Flp 
2, 5-9). Este evident cä textul scripturistic 
citat se referä atåt la Fiul dinainte de intru¬ 
pare, cåt §i la Cel de dupä intrupare (2 Co 8, 
9). Coborårea si acceptarea stärii de umilintä 
a Fiului lui Dumnezeu i-a impäcat pe oameni 
cu Dumnezeu, „omorånd prin ea vräjmäsia” 
(£/2,16). „E1 a sters cu poruncile (Evanghe- 
liei) zapisul ce era asupra noasträ, care era 
potrivnic nouä, si l-a luat din mijloc, pironin- 
du-1 pe cruce” (Col 2,14). Cuvåntul S-a coboråt 

Jj 1 ' 

uin cer pentru a asuma umanitatea separatä de 
Dumnezeu si S-a inältat la cer impreunä cu 
umanitatea asumatä si indumnezeitä, farä a 
renunta (pe parcursul vietii Sale pämåntesti) la 
puterea dumnezeiascä. 


Sf. Chiril al Alexandriei precizeazä cä prin 

intrupare nu firea dumnezeiascä a devenit 

pätimitoare, ci Persoana acestei firi, datoritä 

faptului cä a devenit si Persoana firii omenesti. 

Pätimirile tin de firea omeneascä, iar Hristos 

» 1 

Si le-a insusit pentru cä S-a facut om, nu ca 
sä cadä sub puterea lor, ci ca sä le biruiascä cu 
puterea Sa. Leontiu de Bizant face afirmatia 
paradoxalä cä prin pätimirile acceptate prin 
chenozä, Fiul lui Dumnezeu comunicä firii 
omenesti puterea Sa dumnezeiascä. Moartea 
suportatä de Hristos este si manifestarea puterii 
prin care este biruitä in trup si cu colaborarea 
acestuia: prin suportarea pätimirilor, trupul 
devine apt pentru a fi instrumentul vindecä- 
rilor si al invierii, ca ultimä treaptä in procesul 
måntuirii. Pentru aceste motive, chenoza este 
semnul iubirii lui Dumnezeu fatä de oameni, 
iar logica ei nu poate fi alta decåt innoirea firii 
omenesti: Chenoza trebuie inteleasä numai 
printr-o raportare fermä la iconomia måntu¬ 
irii: Dumnezeu pätrunde in formele noastre de 
existentä farä sä le anuleze si farä sä renunte la 
exercitiul vreunei insusiri dumnezeiesti. 

C. Indumnezeirea firii omenesti a Måntuito- 
rului Hristos. Chenoza este stråns legatä de 
indumnezeirea firii omenesti a Måntuitorului 
Hristos. Pentru Sf. Atanasie cel Mare, intru¬ 
parea justificä sau motiveazä indumnezeirea 
firii omenesti a Måntuitorului si o explicä in 
acelasi timp. In calitatea Sa de Fäcätor a toate, 
Cuvåntul asumä si trupul omenesc, pentru a-1 
indumnezei in Sine, pentru cä indumnezeirea 
nu se poate realiza prin unirea cu o creaturä. 
Prin intrupare, Cuvåntul Se face »fratele nostru 
si Jntåiul-näscut dintre noi”. Prin trupul Lui 
urnan asumat, ne conduce spre Impärätia ceru- 

rilor si spre Tatäl. 

D. Fecioara Maria este Näscåtoare de Dumnezeu. 

Dacä Cel Care Se naste din Fecioara Maria 
este Dumnezeu, respectånd logica, cea care 
Il naste este Näscätoare de Dumnezeu nu in 
sensul cä „Dumnezeirea Cuvåntului a luat 
din ea inceputul existentei, ci in sensH cä 
Insusi Cuvåntul lui Dumnezeu, Cel näscut 
inainte de veci, in afarä de timp, din Tatäl 
[...], in zilele cele mai de pe urmä, pentru 
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måntuirea noasträ, S-a sälä^luit in påntecele 
ei, S-a intrupat si S-a näscut din ea fara sä Se 
schimbe. Sfånta Fecioarä n-a näscut simplu 
om, ci un Dumnezeu intrupat” (Sf. loan 
Damaschin). 

Prin Intruparea Fiului lui Dumnezeu, asumarea 

naturii noastre, existenta $i indumnezeirea ei 

s-au produs simultan. „Nu S-a facut mai intåi 

om si mai pe urmä Dumnezeu, ci totdeauna, 

din primul moment al existentei, a existat in 

amåndouä chipurile, pentru cä de la inceputul 

zämislirii a avut existenta in Insusi CuvåntuT 

> » 

(Sf. loan Damaschin, Dogmatica...). 

Dacä Cel Care Se naste din Fecioara Maria ca 
om este si Dumnezeu, lucrarea Sfäntului Duh 
in acest proces are o influentä si o pondere care 
depäseste cu mult »suflarea de viatä” facätoare, 
ca in cazul lui Adam, pentru cä prin lucrarea 
Duhului firea umanä este ipostaziatä in Insusi 
Cuväntul lui Dumnezeu. De calitatea de „Näscä- 
toare de Dumnezeu” este legatä si pururea-fe- 
cioria Maicii Domnului. Sf. loan Gurä de Aur 
circumscrie pururea-fecioria Maicii Domnului 
domeniului tainei prin excelentä, dificultatea 
intelegerii fiind compatibilä cu nasterea Fiului 
din Tatäl: „Sä nu socotesti apoi cä ai aflat totul, 
dacä ai auzit cä S-a näscut de la Duhul Sfånt. 
Chiar dacä stim asta, totusi sunt multe lucruri 
pe care nu le cunoastem. De pildä: in ce chip Cel 
nemärginit este cuprins in påntece? In ce chip 
Cel Care tine lumea este purtat in påntece de 
o femeie? In ce chip Fecioara naste si rämåne 
Fecioarä...?” (Omilii la Matei , IV, 3). 

Dacä Eva s-a näscut farä mamä din coasta 
lui Adam, Fecioara Maria naste, prin puterea 
lui Dumnezeu, nu din bärbat, ci de la Duhul 
Sfånt, „numai din ea insäsi, farä intinäciune”. 
E. Lipsa de päcat a Måntuitorului. Lipsa de 
päcat a Måntuitorului este cerutä de faptul 
cä firea Sa omeneascä este asumatä in Ipos- 
tasul divin care nu poate gresi. Datoritä 
acestei asumäri, umanitatea Måntuitorului 
participä la comuniunea Fiului cu Tatäl si 
cu Duhul Sfånt, deci nu se poate inchide sau 
manifesta du^mänos nici fatä de Dumnezeu, 
nici fatä de semeni. Datoritä acestei realitäti, 
pe linie umanä, se poate vorbi de un progres 


in cunoastere, dar un progres moral in Iisus 
Hristos este de neconceput. 

„Opinia lui Teodor de Mopsuestia si a nesto- 
rienilor, cä Hristos S-a perfectionat moral, 
ridicåndu-Se prin lupta cu patimile la o viatä 
moralä perfectä, a fost condamnatä la Sinodul 
al V-lea Ecumenic (Can. 12)”. Impecabilitatea 
absolutä a Måntuitorului este justificatä si 
de faptul cä Se naste farä päcatul strämosesc, 
datoritä faptului cä este Dumnezeu intrupat. 
Intruparea face posibilä comunicarea energi- 
ilor firilor, prin intermediul Persoanei. Firea 
dumnezeiascä comunicä celei omenesti nepä- 
timirea prin ipostasul lui Hristos, tot asa cum 
firea omeneascä dä Ipostasului afectele sau 
pätimirile omenesti, farä ca acestea sä se poatä 
activa in mod päcätos. 

Stricarea identitätii originare a firii prin päcat a 
provocat activarea päcätoasä a afectelor, datoritä 
släbirii lucrärii Duhului Sfånt in natura umanä. 
Sf. Maxim Märturisitorul precizeazä cä in 
Måntuitorul Hristos nu a existat un liber arbitru 
urnan, care sä poatä hotäri ceva in contradictie cu 
voia lui Dumnezeu, pentru cä persoana purtä- 
toare a firii umane a fost Fiul. Acesta poseda 
numai vointa naturalä a firii care trecea in hotä- 

9 

råri concrete prin ipostasul Cuvåntului, care 
activa intotdeauna vointa conform cu firea, ceea 
ce era conform §i cu voia Sa divinä (Dumitru 
Stäniloae, Teologia Dogmaticä , vol. II, p. 93). 
Aceastä „vointä naturalä” asumatä, datoritä firii 
släbite de päcat, „stätea sub presiunea foamei, a 
setei, a fricii de moarte, ca si a noasträ”. Pentru 
acest motiv, era necesar ca vointa Sa omeneascä 
sä lupte impotriva acestor afecte, pentru a 
rämåne conformä voii dumnezeiesti. Pentru 
acest motiv, Måntuitorul suportä afectele, „farä 
a le läsa sä rodeascä päcatul”, canalizåndu-le „in 
limitele trebuintelor firii” (Dumitru Stäniloae, 
Teologia Dogmaticä Ortodoxä , vol. II). 

Lipsa de päcat a Måntuitorului este frecvent 
afirmatä in Sfånta Scripturä. Astfel, Måntui¬ 
torul Insusi spune despre Sine: „Care dintre voi 
Mä vädeste de päcat?” {In 8 , 46); tocmai datoritä 
faptului cä in El nu este päcat, poate sä ridice 
päcatele {1 In 3,5); Hristos nu a sävårsit niciun 
päcat si in gura Lui nu s-a aflat viclesug, pentru 
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ca si noi sä päsim pe urmele Lui (1 Ptr 2,21-22); 
El este Arhiereul care suferä cu noi in släbi- 
ciunile noastre, fiind „ispitit intru toate dupä 
asemänarea noasträ, afarä de päcat” {Evr 4,15). 
F. O singurå inchinare adusä Mäntuitorului 
Hristos. Inchinarea se adreseazä Persoanei, 
iar Persoana lui Hristos este una: Fiul lui 
Dumnezeu intrupat. Fiind desävårsit atåt dupä 
dumnezeire, cåt si dupä umanitate, Måntu- 
itorul Hristos este cunoscut „ca intreg dupä 
unire in pärtile din care S-a compus”, ale Lui 
fiind atåt minunile, cåt si pätimirile. „De aceea 
Ii aducem Lui si ca Celui intrupat o singurä 
inchinare impreunä cu Tatäl si cu Duhul” (Sf. 
Maxim Märturisitorul, Epistola 15). 

Si Sf. Atanasie cel Mare justificä inchinarea 
unicä pornind de la unirea ipostaticä: crestinii 
nu se inchinä nici trupului in sine, despär- 
tindu-1 de Cuvånt, nici Cuvåntului despärtit 
de trup. „Ci stiind [...] cä «Cuvåntul trup in 
disputa cu erezia lui Nestorie, care impärtea 
ipostasul unic, Biserica a sustinut intotdeauna 
unitatea persoanei Mäntuitorului Hristos, 
Dumnezeu dupä fiintä, unit cu umanitatea 
indumnezeitä. Dacä Hristos este impärtit in 
douä persoane, persoana divinä ar putea fi sesi- 
zatä doar prin mijlocirea persoanei umane, in 
acest caz relatia cu Dumnezeu fiind indirectä, 
ca in cazul prorocilor Vechiului Testament. 
Måntuitorul Insu^i vorbeste despre necesitatea 
unei singure inchinäri: „Ca toti sä cinsteascä 
pe Fiul, precum cinstesc pe Tatäl. Cel care nu 
cinsteste pe Fiul, nu cinsteste pe Tatäl Care 
L-a trimis” {In 5,23). Sf. Apostol Pavel extinde 
aceastä inchinare de la nivelul celor pämåntesti 
la nivelul celor ceresti „§i al celor de dedesubt” 
{Flp 2,10), iar Apocalipsa o coniirmä. 

Bibliografie. Atanasie cel Mare, Sf., Cuvånt despre 
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Bucuresti, 1992; Chitescu, Nicolae, Todoran, Isidor, 
etreutä, loan, Teologia dogmaticå si simbolicå, Cluj-Na- 
poca, 2005; Grigorie de Nazianz, Sf., Cele cinci cuvån- 
tåri teologice, trad. D. Stäniloae, Ed. Anastasia, Bucu- 
re$ti, 1993; Maxim Märturisitorul, Sf., Ambigua , 
trad. Pr. D. Stäniloae, Bucuresti, 1983; Pelikan, J., Iisus 
* a ^”gul secolelor , trad. Silvia Palade, Ed. Humanitas, 
ucure^ti, 2000; Popescu, Dumitru, Iisus Hristos Panto- 
crator. Ed. Institutului Biblic §i de Misiune al Bisericii 


Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2005; Puig, Armand, Iisus. 
Un profil biografic, Ed. Meronia, Bucuresti, 2006; Stäni¬ 
loae, Dumitru, Chipul evanghelic al lui Iisus Hristos , 
Sibiu, 1991; Stäniloae, Dumitru, JDefmitia dogmaticå 
de la Calcedon”, In: Or/., 2/1951; Stäniloae, Dumitru, 
„Hristologia sinoadelor”, in: Or/., 4/1974; Stäniloae, 
Dumitru, Iisus Hristos, lumina lumii fi indumnezeitorul 
omului, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1993; Stäniloae, 
Dumitru, Iisus Hristos sau restaurarea omului , Sibiu, 1943; 
Stäniloae, Dumitru, Teologia Dogmaticå Ortodoxä , vol. 
II, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucuresti, 1978. 

StereaTache 

ILIE. Profet mare vechitestamentar, una dintre 

cele mai puternice personalitäti din istoria 

poporului Israel, care a activat pe la jumätatea 

sec. al IX-lea i.Hr., in timpul domniei regelui 

Ahab si a lui Ohozia, fiul si succesorul acestuia 
» 9 * 

la cårma regatului Israel. 

Denumirea de Tesviteanul indicä originea sa 
dinTesba Galaadului {3 Rg 17,1). 

Numele vine din limba ebraicä, semnificånd 
Iahve este Dumnezeul meu , redat in greceste 
HAiou, EXiac,. 

Ilie in Vechiul Testament. Istorisirile Vechiului 
Testament despre activitatea profetului Ilie 
sunt cuprinse intre 3 Rg 17 §i 4 Rg 2. Ilie a fost 
chemat de Dumnezeu la lucrarea sa in vremuri 
de mari incercäri pentru credinta poporului, 
la apogeul unei crize religioase provocatä de 
regina Izabela, sotia lui Ahab si fiica regelui 
Sidonului, care incerca din räsputeri sä impunä 
in Israel cultul zeului Baal. Credincioasä educa- 
tiei din copilärie si mediului de origine, Izabela 
nu doar si-a convins sonil sä construiascä un 
templu lui Baal in Samaria (3 Rg 16, 31 s.u.), 
dar a devenit o zeloasä propagandistä pentru 
cultul lui si a persecutat pe cei rämasi credin- 
ciosi lui Iahve, Dumnezeul lui Israel. 

Aceasta era situatia, cånd Ilie apare deodatä 
inaintea lui Ahab, ca apärätor al lui Iahve. Regele 
apostat si poporul urmeazä sä fie pedepsit prin- 
tr-o secétä (17,1), care dureazä trei ani (18,1). 
Providenta il indrumä pe asprul profet la „påråul 
Cherit”, o micä apä curgätoare la est de Iordan 
(17, 3). Curånd, micul curs de apä seacä si Ilie 
pleacä in Sarepta, in teritoriul Sidonului, sufe- 
rind si el din pricina secetei. Ca oaspete al unei 
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väduve särace, el aduce binecuväntarea peste 
casa ei prin inmultirea miraculoasä a putinului ei 
de måncare. Curänd, fiul väduvei moaré, dar Ilie 
readuce bucuria indoliatei mame prin readucere 
la viatä a copilului (17,23). 

Simtind cä in timpul secetei indelungate inimile 
supusilor lui .Ahab se inmoaie, profetul socoteste 
cä este timpul actiunii $i hotäräste sä recurgä 
la o miscare de fortä, cu scopul de a reaprinde 
flacära credintei. La sugestia lui, profetii lui 
Baal §i ai Astartei, aflati sub protectia reginei 
Izabela, sunt chemati pe Muntele Carmel la o 
confruntare, pentru a se vedea care dintre Baal $i 
Iahve va räspunde la chemarea sacerdotilor säi, 
ca sä consume o jertfa neaprinsä. Urmeazä una 
dintre cele mai cunoscute §i mai plastice imagini 

ale Vechiului Testament. Profetii lui Baal 

> 

strigä, danseazä, se taie dupä practica cultului 
lor, de dimineatä pänä dupä amiazä, intr-un 
efort disperat de a convinge propria zeitate sä 
mistuie sacrificiul lor, dar nu se intåmplä nimic. 
Apoi, la rugäciunea lui Ilie, Dumnezeu trimite 
din cer foc ce mistuie jertfelnicul impreunä 
cu victima sacrificatä. Poporul este convins §i 
strigä: JDomnul este Dumnezeu; Domnul este 
Dumnezeu” (18,39). Imediat, Ilie ordonä popo- 
rului sä prindä pe profetii zeitätilor sträine si 
sä-i uddä la råul Chison. La scurtä vreme, mult 
asteptata ploaie soseste. 

Uciderea sacerdotilor pägåni o infurie pe regina 
Izabela, care cäuta sä ia viata lui Ilie, motiv 
pentru care acesta este nevoit sä se refugieze, 
mai intåi, la Beer-§eba, iar apoi, din incredin- 
tare divinä, merge la Muntele Horeb, unde 
Dumnezeu ii transmite noi porunci. 

Uciderea unui anume Nabot, pusä la cale de 
reginä pentru ca regele Ahab sä poatä lua in 
stäpänire mult råvnita vie a aceluia, constituie 
pentru profet prilejul de a pronunta judecata lui 
Dumnezeu asupra regelui, incluzånd iminentul 
sfärsit al dinastiei sale {3 Rg 21). Tot Ilie este 
cel care veste^te si sfärsitul lui Ohozia, fiul lui 
Ahab si al Izabelei. Ca toate evenimentele din 
viata sa, sfärsitul acestei personalitäti puternice 
lasa o impresie dramaticä in traditie. Insotit 
de credinciosul säu ucenic Elisei, Ilie trece din 
Betel la Ierihon, apoi peste Iordan, dupä ce a 


despärtit apele, prin lovirea lor cu mantia sa. Pe 
cånd cei doi merg pe drum dialogånd, apare un 
car de foc cu cai de foc si Ilie este inältat de un 
vårtej de vänt la cer {4 Rg 2,1-12). 

Ilie in traditia iudaicå si in islam. Autoritatea iesitä 
din comun cu care si-a dus la indeplinire misi- 
unea profeticä, forta deosebitä degajatä de acti- 
unile sale, däruirea sa totala si puterea credintei 
sale, confirmatä in chip special de episodul de 
pe Muntele Carmel, au facut ca profetul Ilie, 
asemenea lui Moise, sä ocupe un loc de frunte in 
constiinta poporului Israel, cäci, la fel ca Moise, 
Ilie a apärut intr-un moment crucial al istoriei 
religioase si politice a lui Israel. Dacä prin Moise 
Dumnezeu a salvat pe israeliti de sub stäpånirea 
egipteanä si i-a format ca popor, prin Ilie a fost 

salvatä credinta conationalilor säi aflati sub 

’ ’ 

opresiunea politeismului pägån. Incä din ultima 
parte a Vechiului Testament ( Mal 3,23-24), dar 
si din unele traditii de data mai tårzie, pomin- 
du-se si de la modul in care Ilie si-a sfärsit viata 
pämånteascä, se distinge dimensiunea esha- 
tologicä atribuitä profetului, prin rolul säu de 
vestitor al zilei Domnului. Personalitatea lui 
Ilie si-a läsat amprenta si in traditia islamicä, 
fiind mentionat de Coran in råndul celor drepti, 
amintindu-se misiunea sa de oponent puternic 
al cultului lui Baal. 

Ilie in traditia crestinå. Noul Testament evocä 

> > 

figura profetului Ilie intr-o varietate de contexte. 
Unele mentiuni se rezumä la simpla reamintire 
a faptelor profetului, asa cum sunt ele descrise 
in Vechiul Testament {Lc 9, 54; Rm 11,2-4, Iac 
5,17-18), altele par a evidentia lucrarea lui Ilie 
ca o paradigmä pentru cea a Mäntuitorului {Lc 
4, 25-26). Dupä täierea capului Sf. loan Bote- 
zätorul de cätre Irod, popularitatea crescändä a 
Mäntuitorului dädea nastere unor speculatii in 
popor cu privire la adevärata Sa identitate, soco- 
tindu-se cä Iisus este fie Sf. loan Botezätorul 
inviat, fie Ilie, fie un altul dintre vechii profeti 

{Mc 6,14-15; 8, 8, 27-28; Mt 16,13-14; Lc 9, 
7-8; 18-19 ), in timp ce Iisus il identificä pe 
Ilie cu Sf. loan Botezätorul {Mc 9, 11-13; Mt 
11,13-14; 17,10-13). Prin aceastä identificare, 
Måntuitorul dorea sä evidentieze importanta 
misiunii Sf. loan Botezätorul. loan va fi precedat 
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pe Dumnezeu asa cum Ilie va reconcilia pe tatäl 
cu fiul $i va indrepta inimile fiilor cätre pärinti. 
loan a avut un rol special, nu atåt de mult in a 
face pregätit drumul pentru Mesia, ci mai ales 
in a pregäti poporul prin pocäintä, in vederea 
primirii noului Legämånt. Zelul predicii sale 
este considerat a fi o reminiscentä a lucrärii lui 
Ilie. Cinstirea de care se bucura Ilie in popor 
§i egalitatea sa cu Moise sunt confirmate de 
momentul Schimbärii la Fatä, cånd cei doi apar 
pe Tabor incadråndu-1 pe Måntuitorul (Mt 17, 
1-8; Mc 9, 2-8; Lc 9, 28-36). Eshatologia cres- 
tinä, pornind de la textul Apocalipsei (11,3-11), 
conectat cu cel de la Maleahi (3, 23-24), soco- 
teste cä Ilie, aläturi de Enoh, este unul dintre 


cei doi martori a cäror aparitie constituie unul 
dintre semnele premergätoare Parusiei. 

Ilie in traditia patristicä. In afara Noului Testa¬ 
ment, o aluzie la Ilie ca inaintemergätor al lui 
Mesia o gäsim la Sf. Iustin Martirul, in Dialogul 


säu cu iudeul Trifon. Iudeul Trifon explicä faptul 


cä identitatea lui Mesia nu va putea fi aflatä pånä 


cånd nu va veni Ilie pentru a-I pregäti calea si a 
se manifesta cätre noi toti. In acelasi sens, gäsim 


referiri la Ilie si in lucrärile Fericitilor Ieronim si 
Augustin, acesta din urmä dedicånd un capitol 


pasajului din Maleahi, in care explicä lucrarea lui 
Ilie in convertirea iudeilor. 


Bibliografie. Via t a fi Acatistul Sfåntului Proroc lite , Ed. 
Mitropoliei Olteniei; Augustin, Fericitul, De civi- 
tate Dei, in CCL , vol. XLVIII, Ed. B. Dombart-A. Kalb, 
Brepols, Turnhout, 1955; Clark, David George, Elijah 
as escbatological high priest: an examination of the Elijah 
tradition in Mal.3:23-24, Notre Dame, Indiana, 1975; 
Flavius, Josephus, Antichitåti ludaice , trad. I. Acsan, 
vol. I, Ed. Hasefer, Bucure^ti, 2003; Iustin Martirul 
$i Filosoful, Sf., Dialogul cu iudeul Trifon , in coll. PSB, 
vol. II, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1997; Robinson, J.A.T., 
nElijah, John and Jesus”, in vol. Twelve New Testament 
Studies, 1962, pp. 28-52; Lawrence, Frizzell, „The 
prophet Elijah”, in: SIDIC, XVII (1984), 2. 


Adrian Vasile 


ILITÖN. (gr. i/io — a inveli ) Pånzä care se aseza 
peste vechile altare crestine. In caz de nevoie, 
Sfintele Daruri erau invelite cu aceastä pånzä 
;i P uteau fi astfel transportate in alt loc. Astäzi, 
ilitonul serveste ca invelitoare pentru Sfåntul 
Antimis, de care se deosebeste insä prin faptul 


cä nu contine sfinte moaste. Ilitonul simboli- 
zeazä giulgiul in care a fost infa^urat Trupul 
Domnului la punerea in mormånt sau acea 
näfiramä sau sudariu, cu care a fost legat capul 
Måntuitorului Hristos. Aceastä „mahramä” au 
väzut-o Sfintii Apostoli (Petru si loan) dupä 
Invierea Domnului „deosebit infasuratä intr-un 
alt loc” (In 20,7). 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå , Ed. 
Partener, *2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re?ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe. 
Cursuri universitare , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäup, 1929. 

Marian Vålciu 

IMANÉNT. (lat. immanere - care råmåne laI 
in) Desemneazä o lucrare din interiör asupra 
obiectului la care se raporteazä, „interior” semni- 
ficånd ceva care tine de „intimitatea” obiectului 
§i exprimat prin aceastä lucrare. Astfel, termenul 
se opune, in mod antinomic, transcendentului, 
exteriorizärii actiunii fatä de obiect. 

Teologie, imanenta lui Dumnezeu este afirmatä 
in Ortodoxie prin prezenta harului - energiilor 
neereate divine care sustin Universul intreg, 
facåndu-se punte de trecere peste „präpastia” 
transcendentei lui Dumnezeu fatä de ereatia Sa. 
Este afirmatä, astfel, in chip paradoxal, deopo- 
trivä transcendenta si imanenta lui Dumnezeu. 
Dacä transcendenta se referä in special la natura 
Sa, despre care omul nu poate sti nimic, imanenta 
se exprimä atåt prin harul dumnezeiesc, cåt si 
prin concretul Intrupärii Fiului lui Dumnezeu 
din care ne impärtäsim pånä la sfårsitul veacu- 

rilor prin jertfa euharistieä. 

Observatie. A nu se intelege transcendenta 
lui Dumnezeu „metafizic”, spunem aceasta in 
sensul cä nu existä „exterioritate” proiectatä 
dinspre Dumnezeu cätre ereatura Sa. Afirmäm 
„distanta ontologicä”, dar Dumnezeu Insusi o 
depäseste prin intimitatea cu care este prezent 
in interiorul ereatiei Sale. 

Bibliografie. Oxford English Dictionary , Oxford Umver- 

sity Press, 2003. . 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemem 
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IMN. (gr. imnos) Rugäciune sub forma unei 
poezii, prin care se aduce laudä lui Dumnezeu si 
prin care sunt cinstite faptele si virtutile sfintilor. 
Cunoscute sub denumiri variate (canoane, 
tropare, condace, stihiri), imnurile bisericesti 
sau liturgice constituie partea cåntatä a sfin- 
telor slujbe. Prin intermediul lor, credinta Bise- 
ricii este transmisä credinciosilor participanti 
la sfintele slujbe, astfel cultul divin fiind mijloc 
de sfintire a credinciosilor si scoalä vie in care 
invätäm dreapta credinta. 

Bibliografie. TucÄ, Nicu^or, „Imnele liturgice orto¬ 
doxe”, in: Theologos , I (2006), 7-12, pp. 249-263; Vinti- 

lescu, Petre, Despre poezia imnograficå din cårtile de 
ritual fi cåntarea bisericeascä, Ed. Renafterea, Cluj- 
Napoca, 2005. 

Viorel Sava 

IMNOGRÄF. v. MELÖD. 

IMNOGRAFIE. $tiinta de a serie (compune) 

mnuri. 

fersoanele care, sub inspiratie, au aleätuit 
extele imnurilor liturgice sau bisericesti fi care 
au ereat muzica acestor texte poartä numele 
de imnografi. Unii dintre ei sunt cunoscuti 
sub numele de melozi (ex.: Roman Melodul - 
sec. al Vl-lea, Sf. loan Damaschin, Cosma de 

Maiuma sau Melodul - sec. VII-V1II; Sfintii 

_ 7 * 

Iosif fi Teodor de la Mänästirea Studion din 
Constantinopol etc.). 

Bibliografie. Merticariu, t Varlaam, Literatura patris- 
ticå in teologia romäneascå , vol. I, Ed. Basilica, Bucuresti, 
2009; TucÄ, Nicusor, Hristologia refleetatä in imnograjia 
ortodoxa (tezä de doctorat), Ed. Arhiepiscopiei Tomisului, 
Constanta, 2004. 

Viorel Sava 

IMNOLOGIE. Stiinta care se ocupä cu 
studiul poeziei religioase sau al imnurilor 
folosite in cadrul eultului divin, iar cei care se 
indeletnicesc cu studiul acestui gen de poezie 
poartä numele de imnologi. 

Viorel Sava 

IMPASIBILITÅTE. ( dezambig . IMPASI- 
BILITÄTE DIVINÄ) Se referä la impo- 

sibilitatea firii dumnezeiefti de a primi in 
interiorul ei sentimente si pätimiri omenefti 


(cäintä, månie, milä etc.), afa cum ii sunt atri- 
buite, in mod antropomorfic, in special de 
cätre Vechiul Testament. 

Un termen teologie cu care stä in corelatie este 
imutabilitatea, prin care se intelege neschimba- 
bilitatea lui Dumnezeu, faptul cä in fiinta Lui nu 
este posibilä nicio schimbare ontologicä, nicio 
imbunätätire interioarä fi nu poate suferi niciun 
progres moral. Dumnezeu este Cel Ce este, Cel 
Ce rämåne, Cel stabil, credincios, neschimbabil, 
nu doar in fiinta Sa, ci fi in gåndurile, hotärå- 
rile fi aetele Sale. Vointa lui este identicä cu 
binele. Dumnezeu nu Se caiefte niciodatä, nu 
are niciodatä päreri de räu, deoarece nu päcätu- 
iefte niciodatä. Acolo unde Scriptura foloseste 
aceste cuvinte fi expresii pentru Dumnezeu, se 
intåmplä deoarece Dumnezeu este considerat 
in raportul Säu cu lumea (M.L. Farandos). 
Dumnezeu este Fiinta desävårfitä mai presus de 
fiintä, Cäreia nu I se poate adäuga nimic. 
Impasibilitatea in erestinism si in filosofia greacä. 
Existä o diferentä fundamentalä intre Scrip- 
turä fi filosofie: in timp ce gåndirea biblicä 
in privinta imutabilitätii divine nu exelude 
mifearea, filosofia greceascä clasicä afirmä 
cä dumnezeirea este „imobila\ Fiinta lui 
Dumnezeu, afa cum Se reveleazä in Scrip- 
turä, nu este staticä, ci are träsäturile „viului” 
fi ale dinamieului. Impasibilitatea fi imutabi¬ 
litatea lui Dumnezeu nu sunt incompatibile cu 
„mutabilitatea” fi »dinamismuT lui Dumnezeu. 
In opozitie fatä de filosofia anticä elenä, pentru 
care mifearea constituie o träsäturä a „deve- 
nirii ,> fi, prin urmare, a fiintelor imperfeete, in 
gåndirea patristicä, intelesul dumnezeirii este 
dinamic. Dumnezeu, pentru Pärinti, nu este 
imuabil fi incomunicabil fatä de lume, träind 
departe de ea, ci comunicä cu aceasta prin 
intermediul energiilor Sale, care se manifestä 
in ereatie fi in istorie (G. Martzelos). 
Dumnezeu este mobil, atåt in relatia Sa 
extratreimicä cu lumea, cåt si in viata fi exis- 
tenta Sa intratrinitarä. Aceastä mif care intratri- 
nitarä a lui Dumnezeu, cu toate cä are legäturä 
cu fiinta Sa, nu implicä schimbarea sau modi- 
ficarea firii divine, ci este o vefnicä mifeare, 
liberä fi iubitoare, care determinä specificul 
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de existentä al celor trei Persoane divine. Sf. 
Maxim Märturisitorul noteazä in mod semni- 
ficativ: »Dumnezeu si Tatäl, miscat atemporal 
§i din iubire, a purces la distinctia ipostasurilor”. 
Extratreimic, mobilitatea lui Dumnezeu se aflä 
in legäturä cu toatä iconomia dumnezeiascä, 
dar se manifestä mai pregnant, in special in 
Intruparea si in pätimirea Domnului. Imutabi- 
litatea lui Dumnezeu este consideratä de cätre 
filosofie ca un atribut al atotputerniciei Lui. 
Dimpotrivä, in teologia patristicä, puterea Lui 
de a cobori la oameni prin Intrupare, in spatiu 
si timp, fara a suferi schimbare, este un indiciu 
al iubirii si puterii Sale nesfårsite. 

Imutabilitate si dinamism in Intrupare. Intru¬ 
parea aduce vesnicia in sfera temporalului si 
aboleste incätusarea spatiului si a timpului. 
Acesta este cea mai mare tainä din istorie: 
Dumnezeu, Cel Care a creat lumea, inträ in 
limitele inteligibilului. Aceastä pogoråre a lui 
Dumnezeu se petrece fara schimbarea Sa si 
este manifestarea puterii Sale celei mai mari. 
Prin Intrupare, Hristos-Logosul divin intrupat 
a inträt in timp si spatiu. Aceastä miscare a 
ostei este posibilä deoarece in crestinism 
transcendenta este personalä si nu constituie 
o esentä impersonalä sau o lege a lumii. Tran¬ 
scendenta este un Subiect sau, mai bine zis, o 
insusire a Subiectului suprem. In cazul Intru- 
pärii, avem un Subiect Care trimite §i un alt 

Subiect Care este trimis. Transcendenta este 

» 

comuniunea desävårsitä a unor Persoane de altä 
esentä decåt a lumii. Iisus Hristos, fiind Fiul lui 
Dumnezeu trimis in lume ca om, Se sfinteste 
ca om in lume, ca sä fie si oamenii sfintiti in fel, 
ca in Adevär sau ca in Fiul lui Dumnezeu Care 
este, prin aceasta, sensul vietii pentru ei. Esentä 
nu se poate cobori, deoarece este supusä legilor 
uniforme. Numai Creatorul atotputernic, 
pentru cä este si Persoanä liberä, constientä 
fi interesatä de fapturile Sale, Se poate cobori 
la fapturile Sale constiente pentru a le inälta. 
Prin urmare, intruparea este actul paradoxal 
prin care Cel imobil si vesnic Se autotran- 
scende intr-un elan al dragostei, pentru a veni 
in intåmpinarea omului si a-1 intälni in cadrele 
finite si nestatornice ale existentei umane. 


Impasibilitatea si neschimbabilitatea divinä in 
contextul Pätimirilor lui Hristos. Måntuitorul 
Hristos, de$i este impasibil in natura Sa divinä, 
experiazä durerile Calvarului datoritä firii 
Sale umane, intr-o manierä tainicä §i incom- 
prehensibilä pentru mintea umanä. „Unul din 
Treime a pätimit cu trupul”, sustine o cunos- 
cutä expresie patristicä. Referitor la problema 
cum poate fi conciliatä impasibilitatea firii Sale 
divine cu afirmatia cä Logosul a träit in mod 
real suferinta Crucii si a Golgotei, räspunsul 
patristic este urmätorul: Acela Care a suferit si 
a murit pe cruce a fost Insusi Domnul intrupat, 
dar a suferit si a murit in conformitate cu 
umanitatea Sa. Hristos, Dumnezeu desävår^it, 
este in acelasi timp si om desävårsit. Deoa¬ 
rece in Hristos nu existä un ipostas omenesc 
separat de Cuvåntul divin, nu a murit un om, 
ci Cel »Ce este El Insusi Viata vesnicä, Acela 
Care este intru adevär Invierea si Viata”. Cu 
alte cuvinte, nu a existat o persoanä umanä care 
sä fi murit separat de Logos; a existat intreaga 
plinätate a firii umane, dar nu un ipostas urnan 
anume. De aceea, pe Cruce nu a murit un om, 
conform sistemului nestorian, ci Dumnezeu 
cel intrupat, dupä firea Sa umanä. Textul 
liturgic urmätor este edificator: »Cä iatä este 
socotit intre cei morti Cel Ce locuieste intru 
inältime si in mormånt mic, ca un sträin, este 
primit” (Canonul din Såmbäta Mare). Ipos- 
tasul divino-uman insusi face experienta sufe- 
rintei, a mortii §i a mormåntului intr-un mod 
mai presus de intelegerea noasträ. Ca purtätor 
al celor douä firi, Logosul a murit si moartea 
s-a petrecut in ipostasul Säu. Teologia orto- 
doxä distinge foarte clar, in Hristos cel päti- 
mitor, intre latura pätimitoare si cea impasibilä. 
Crucea si moartea lui Hristos nu erau pätimiri 
ale firii dumnezeiesti, ci ale firii Sale umane. 
Prima era nemuritoare $i impasibilä, in timp 
ce a doua avea posibilitatea gustärii mortii si 
a patimii. O densä frazä patristicä surprinde 
acest dublu aspect al chenozei: »Astfel se crede 
? i cä Dumnezeu cel Unul-näscut este impa¬ 
sibil, si cä Hristos este pätimitor”. Firea divinä 
a rämas complet impasibilä, deci pätimirea se 
referä doar la firea umanä a lui Hristos. 
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Asumarea umanitätii de cätre Fiul nu este un 
fenomen exteriör, care sä atingä doar superfi- 
cial persoana Logosului, ci un eveniment care 
introduce umanitatea in cea mai strånsä relatie 
posibilä cu Acesta. Dumnezeu Cuvåntul si-a 
format prin suflet (prin minte, nous) un trup, 
in care a putut pätimi durerile pe Cruce, dureri 
ce nu erau doar ale trupului, ci le simtea, in 
oarecare fel, §i Dumnezeu Cuvåntul Insusi, 
facut ipostas al lor. Unirea ipostaticä inseamnä 
cä Logosul nu mai era doar Ipostas al dumne- 
zeirii Sale, ci in acelasi timp si al umanitätii 
Sale. Dacä suportä biciuirile, scuipärile, dure¬ 
rile mortii sau moartea, nu suferä doar latura 
umanä a lui Hristos sau doar trupul Säu, ci 
suferä El Insusi, suferä Dumnezeu. 

Pärintii n-au folosit termenul nepätimire 
(cutaGeia) cu sensul pe care i-1 atribuie filosofia 
elenä, ci cu sensul absentei oricärui interes egoist 
al lui Dumnezeu in relatie cu noi. Dumnezeu 
nu este nepätimitor (impasibil) adicä indiferent 

la durerea umanä, ci este interesat de aceasta si 

> 

participä la ea la douä niveluri diferite: 

a. la nivel ipostatic , adicä ontologic, in Logosul 
intrupat. »Hristos a putut simti intr-un mod 
asemänätor ca ipostas dumnezeiesc pätimirile 
firii Sale omenesti, farä ca ele sä fie ale dumne- 
zeirii Sale, a$a cum eu pot simti in spiritul meu 
intepäturile trupului, farä ca acestea sä fie inte- 
päturi ale spiritului” (D. Stäniloae). 
Ingemänarea dintre spirit si trup in firea umanä 
este atåt de strånsä, incåt, desi spiritul nu este 
materie pentru a simti intepäturile fizice, le 
resimte datoritä legäturii indisolubile dintre el 
si trup. Spiritul si carnea, in natura umanä, sunt 
vase comunicante, capabile sä exercite inråuriri 
reciproce dinspre una spre cealaltä, si raportul 
dintre ele constituie o analogie a relatiei dintre 
firea divinä si cea umanä in persoana lui Hristos. 

b. la nivelul relatiei Sale cu oamenii, adicä in 
plan moral. Hristos, ca Dumnezeu, are milä de 
oameni si participä realmente la durerea lor si 
dupä Inältarea Sa la cer. El nu devine „nepä- 
timitor” in sensul de insensibil fatä de noi, ci 
rämåne pentru totdeauna Arhiereul care si-a 
asumat durerile noastre: „Cä nu avem Arhiereu 
care sä nu poatä suferi cu noi in släbiciunile 


noastre, ci, ispitit intru toate dupä asemänarea 

noasträ, afarä de päcat” (Evr 4,15). 
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Florin Tomoioagä 

IMPÉRIUL BIZANTIN. Stat medieval 
crestin, la inceput de culturä latinä, apoi de 
culturä greacä, care a däinuit din sec. al IV-lea 
pånä in sec. al XV-lea, conturat in partea de 
räsärit a Imperiului Roman. 

Istoria bizantinä pare bine definitä, intre inau- 
gurarea noii capitale a impäratului Constantin 
cel Mare, pe 11 mai 330, si cucerirea acesteia 
de cätre otomani, la 29 mai 1453. Cu privire la 
inceputurile istoriei bizantine avem pånä astäzi 
mai multe päreri, care o plaseazä in timpul 
domniei lui Constantin cel Mare, a lui Heraclius 
sau a impäratilor isaurieni. In stabilirea unei 
date unanime este dificil de ignorat perioada 
lui Constantin cel Mare §i epoca protobizan- 
tinä, care au dat Imperiului numeroase caracte- 
ristici fundamentale, transformånd principatul 
augustinian de la Roma intr-o monarhie cres- 
tinä de drept divin, instalatä pe malurile Bosfo- 
rului. La vremea aceea, impäratul se gåndea la 
o apropiere de frontierele cele mai amenintate, 
Dunäre si Eufrat, farä a avea in vedere crearea 
unui nou Imperiu. Din punct de vedere crono- 
logic, Bizantul a succedat Imperiului Roman, 
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deschizånd o era nouä. Chiar dacä in structura 
sa a pästrat o serie de norme ce au sustinut edifi- 
ciul imperial roman, evolutia sa ulterioarä ne-a 
descoperit o directie diferitä. De asemenea, 
Bizantul se inscrie pe coordonatele elenis- 
mului, orizont cu deschidere ampla spre Anti- 
chitate, reprezentånd o sintezä la alcätuirea 
cäreia au contxibuit factori si valori apartinånd 
unor culturi diverse. Rolul Imperiului Bizantin 
in istoria europeanä si a poporului romån nu 
poate fi neglijat, chiar dacä multi il trec uneori 
cu vederea. De fapt, intreaga istorie a crestinis- 
mului, din momentul in care a devenit religie 
liberä, s-a desfa^urat in cadrul acestui Imperiu. 
Bizantul a avut un rol hotäråtor in continuitatea 
daco-romanä, in crestinarea noasträ, in procesul 
de formare a poporului si a limbii romåne, in 
organizarea si viata bisericeascä, in culturä si 
arta. In perioada migratiei popoarelor, Impe- 
riul Bizantin a reprezentat singura formatiune 
politicä din sud-estul european care a reusit 
sä se impunä in fata barbarilor, obligåndu-i pe 
ace^tia sä dea libertate de viatä si de credintä 
autohtonilor daco-romani. De la Bizant a fost 
condusä activitatea misionarä de crestinare in 

9 

pärtile noastre. Mai tårziu, cånd s-au constituit 
statele feudale independente romånesti, in sec. 
al XlV-lea, intemeierea mitropoliilor si organi¬ 
zarea bisericeascä, formele pe care le-a imbräcat 

monahismul, toate s-au facut in strånsä legäturä 
cu Bizantul. 

Orasul Byzantion, de unde vine si numele de 
Bizant, a fost fondat pe malul vestic al Bosfo- 
rului in jurul anului 660 i.Hr. 

Pozitia sa geograficä deosebit de favorabilä 
i-a permis sä aibä succese economice si poli- 
tice notabile incä de la infiintarea sa. Acest 
oras domina comertul dintre Marea Neagrä 
si Marea Egee, dintre Europa si Asia Micä, 
fiind usor de apärat, datoritä faptului cä acesta 
era inconjurat pe trei laturi de ape. Cu toate 
acestea, Bizantul nu s-a putut apära, fiind 
cucerit pentru o scurtä perioadä de persi, la 
sfårsitul sec. al Vl-lea i. Hr. Adevärata glorie 
a orasului va incepe insä in timpul domniei 
lui Constantin cel Mare, cel care il va trans- 
forma in capitalä a Imperiului. Foarte multi 


cercetätori au considerat cä Imperiul Bizantin 
a fost o continuare directä a Imperiului Roman, 
numindu-1 chiar, la un moment dat (395), 
Imperiul Roman de Räsärit. Afirmatia nu este 
lipsitä de temei, deoarece impäratii bizantini 
au pästrat o lungä perioadä de timp titulatura 
impäratilor romani si s-au considerat pånä la 
sfårsitul imperiului urmasii acestora, reven- 
dicånd toate teritoriile asupra cärora ace^tia 

A _ 

stäpåniserä. In Imperiul Bizantin au supravie- 
tuit forme de organizare statalä, administra- 
tivä ori socialä de traditie romanä. Dreptul si 
normele juridice romane au rämas in vigoare 
multä vreme, cu modificäri neesentiale. Chiar 
si limba oficialä a imperiului a fost latina, pånä 
la inceputul sec. al Vll-lea. La råndul lor, locu- 
itorii Imperiului Bizantin se numeau pe sine 
romei , iar tara lor era Romania sau pämåntul 
roman. Caracterul grecesc al lumii bizantine 
s-a accentuat incepånd cu sec. al Vll-lea, odatä 
cu domnia impäratului Heraclius, cånd latina 
este inlocuitä cu greaca. Grecismul va deveni 
mai pregnant in secolele urmätoare, cånd intre 
Apus si Räsärit vor interveni disensiuni religi- 
oase majore (iconoclasmul, schisme) si chiar 
conflicte politice, asa cum a fost cazul cruci- 
adelor. Vom intålni pentru bizantini, tot in 
aceastä perioadä, si termeni ca: helleni sau hella- 
dikoiy dar in mod izolat si farä sä-1 inlocuiascä 
pe cel de romei. In cadrul realitätilor bizantine, 
un loc important 1-au avut si diferitele influ- 
ente, fie cä au fost orientale, fie occidentale, de 
aceea este foarte important sä tinem seama si 
de acest lucru. De la Moscova la Venetia, de la 
Londra la Paris sau Roma, regi, elite si popoare 
au visat sä ajungä la Constantinopol, sä-1 cuce- 
reascä. Teritoriul bizantin a fost unul variabil, 
cunoscånd maximul intinderii sale in timpul lui 
Justinian (527-565), cånd pornea din Spania si 
aj ungea pånä la Eufrat, cuprinzånd si ambele 

maluri ale coastei Mediteraneene. 

Prima etapä din istoria bizantinä o putem 
delimita intre 324 si 632, o perioadä numitä 
si romanä tårzie, datoritä predominärii 
élementelor romanice, sau etapa protobizan- 
tinä. In aceastä perioadä, impäratii bizantini 
nu renuntä la pretentiile lor de dominatie 
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asupra intregului Imperiu Roman. Justinian I 
(527-565) organizeazä recucerirea partialä a 
Occidentului (Nordul Africii, Italia, Sicilia, 
sud-estul Spaniei), incercånd sä facä fatä §i 
presiunii persane, hunilor sau slavilor.Tot acum 
au loc §i dispute religioase (nestorianismul, 
monofizismul). Domnia lui Justinian este 
marcatä de publicarea unui cod de legi $i de 
o civilizatie strälucitoare (construirea Bisericii 
„Sfånta Sofia”). Dupä domnia sa urmeazä insä 
o perioadä de declin, marcatä de abandonarea 
politicii occidentale; victoria definitivä asupra 
persilor, obtinutä de Heraclius (care-si ia tidul 
de basileu), nu poate compensa expansiunea 
arabä si pierderea Africii, a Siriei $i Egiptului. 
Cu toate acestea, Imperiul rämåne o fortä 
importantä, puterea sa economicä fiind simbo- 
lizatä de valoarea si stabilitatea monedei de aur. 
A doua perioadä este aceea a evului mediu 
bizantin, care este cuprinsä intre anii 632-1204, 
cu douä etape: 632-1025, perioada evului 
mediu bizantin timpuriu, si perioada medievalä 
bizantinä tärzie, de la 1025 la 1204. Asistäm 
acum la elenizarea si orientalizarea Imperiului. 
Separarea puterilor civilä si militarä, atåt de 
indrägitä de administratia romanä, este aban- 
donatä odatä cu introducerea noului regim al 
themelor. Sub succesorii lui Heraclius (641- 
711), expansiunea arabä a tulburat echilibrul 
bizantin, in timp ce Grecia a fost invadatä 
de slavi, iar o mare parte a Italiei a cäzut in 
måinile lombarzilor. Concentrarea teritorialä 
a Imperiului ii conferä insä omogenitate din 
punct de vedere etnic si religiös (suprimarea 
opozitiei monofizite egiptene §i rivalitätile 
dintre Patriarhate au permis restabilirea Orto- 
doxiei, centratä pe patriarhatul de Constan- 
tinopol). Dinastiile isaurianä (716-802) §i 
amorianä (820-867) aduc o renastere a Impe¬ 
riului. Ofensiva arabä este stopatä de Leon al 
III-lea (716-740), dar Sicilia este pierdutä. De 
asemenea, amenintarea bulgarä este controlatä. 
Aceastä perioadä este dominatä de problema 
iconoclastä, Leon al III-lea si Constantin al 
V-lea (740-775) interzicånd cultul sfintelor 
icoane. Restaurat de impäräteasa Irina (790, 
797-802), acest cult este din nou contestat 


de impäratii dinastiei de Amorium, antre- 
nånd $i o rupturä cu Roma (schisma fotianä, 
863). Cultul icoanelor este restabilit in 843, de 
cätre impäräteasa Teodora. In timpul dinastiei 
macedonene (867-886), fondatä de Vasile I 
(867-886), Imperiul atinge apogeul. Bizan- 
tinii incep o contraofensivä impotriva arabilor, 
cu rezultate concrete in Creta, pe Eufrat si in 
Siria; Armenia reinträ sub influenta bizan¬ 
tinä. Vasile al II-lea Bulgaroctonul (976-1025) 
reuseste sä-i infrångä definitiv pe bulgari, 
in 1014, $i incheie o aliantä cu rusii. Pe plan 
extern, vor pierde insä Italia bizantinä, cuce- 
ritä de normanzi, acestia ajungånd si in Asia 
Micä. Situatia este stabilizatä de Comneni, dar 
venetienii obtin privilegii comerciale (1082) in 
schimbul ajutorului ce urmau sä-1 primeascä in 
conflictul cu normanzii. 

In timpul dinastiei Anghelilor (1185-1204), 
Imperiul se va präbusi (Bulgaria si a Serbia 
isi vor proclama independenta, Constantino- 
polul cade sub ocupatia latinilor). Anul 1204 
constituie momentul in care Imperiul Bizantin 
este desträmat in urma Cruciadei a IV-a si 
se formeazä, pe o bunä parte a teritoriului 
säu, Imperiul Latin de Räsärit, cu capitala la 
Constantinopol, si alte regate si despotate occi¬ 
dentale. Imperiul Latin de Räsärit va dura 57 
de ani, pånä in anul 1261, cänd bizantinii vor 
reusi sä recucereascä Constantinopolul. De 
asemenea, anul 1204 reprezintä si momentul in 
care Imperiul Bizantin, izgonit din Constan¬ 
tinopol si de pe o bunä parte a Peninsulei 
Balcanice si a Asiei Mici, se va reorganiza in 
trei centre: Niceea, sub conducerea impära- 
tilor dinastiei Lascarizilor, Trapezunt, condus 
de Comneni, si Arta, in Epir, sub dinastia 
Anghelilor. 

Etapa tårzie bizantinä este cuprinsä intre 
1204-1453, fiind caracterizatä de numeroase 
dificultäti politice, economice si sociale, atåt 
pe plan intern cåt si pe plan extern. Constan¬ 
tinopolul este recucerit din måna latinilor in 
1261, de cätre Mihail al VHI-lea Paleologul, 
impäratul de la Niceea, dar Imperiul este redus 
teritorial, in Asia, la Niceea si, in Europa, 
la Tracia si o parte a Macedoniei, restul 
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peninsulei rämånånd sub dominatia latinä, iar 
aproape toate insulele, sub stäpånirea vene- 
tienilor fi genovezilor. Mihail al Vlll-lea 
(1258-1282) va lupta impotriva latinilor, fara 
sä poatä impiedica dezagregarea Imperiului. 
Dupä ce au cucerit Asia, reducånd Imperiul 
la capitalä, turcii au dat asaltul final, ucigånd 
pe ultimul impärat bizantin, Constantin al 
Xl-lea Paleologul, la 29 mai 1453. Ziua in care 
a cäzut Constantinopolul nu va reprezenta 
si disparitia completä a BizanUilui, formula 
lansatä de Nicolae Iorga, »Bizant dupä Bizant” 
exprimånd foarte bine continuitatea civiliza- 
tiei bizantine si dupä 1453, atåt pe teritoriul 
fostului Imperiu, cåt mai ales in teritoriile 
libere: Tärile Romåne, Rusia, Italia. 

Centrul de conducere in Bizant era la 
Constantinopol, in palatul imperial, spatiul in 
care locuia impäratul, dar si comandamentul 
militär si civil. Orice functionar militär sau 
civil avea si o demnitate palatinä, cu un tidu 
nobiliar ce-i conferea un rang ierarhic. Impä¬ 
ratul era incoronat de cätre patriarh, in Biserica 
„Sfånta Sofia’. El se prezenta drept „pios ales 
al lui Dumnezeu”, ocupånd in cetatea pämån- 
teascä locul lui Dumnezeu din cetatea cereascä, 
cetatea pämånteascä fiind de fapt imaginea 
Impärätiei lui Dumnezeu. Astfel poate fi defi- 
nitä natura raportului dintre Bisericä si Stat in 
Bizant. Imperiul Bizantin ignora astfel lupta 
intre papä, conducätor al Bisericii, si impärat, 
tensiune care va caracteriza Occidentul crestin 
in sec. XI-XII, in numele »libertätii Bisericii”, 
al superioritätii puterii spirituale fatä de cea 
politicä. Impäratul nu putea avea si functia de 
prim-ministru, acordatä de obicei unui fiincti- 
onar ales de el. De asemenea, impäratul avea 
libertatea sä-si desemneze succesorul. Institu- 
tiile bizantine puteau fi modificate in fiinctie 

de circumstante. 
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Emanoil Bäbu$ 

IMPÉRIUL LATIN DE CONSTAN- 

TINÖPOL. Formatiune statalä intemeiatä 
de conducätorii Cruciadei a patra in regiunea 
cuceritä din Imperiul Bizantin dupä ocuparea 
Constantinopolului din 1204 si care a incetat 
sä mai existe in 1261. 

Imperiul astfel creat urma sä fie urmasul de 
drept al Imperiului Roman de Räsärit, cu un 
impärat Occidental, de credintä romano-cato- 
licä, incoronat in locul grecilor bizantini orto- 
docsi. Balduin, conte de Flandra si de Hainault, 
a fost incoronat ca impärat, sub numele de 
Balduin I, la data de 16 mai 1204. El avea in 
stäpånire Tracia si Asia, in timp ce regatul 
Tesalonicului includea aproape toatä Grecia, 
venetienii urmånd sä ocupe insulele. Balduin I 
(1204-1205) a fost infrånt la Adrianopole de 
cätre tarul bulgar Ionitä Caloian §i a murit in 
detentie la Tarnovo. Fratele si succesorul säu, 
Henric (1206-1216), a redresat situatia $i a 
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obtinut supunerea mai multor principi greci §i 
bulgari. Imperiul Latin de Constantinopol a 
respectat multe dintre traditiile bizantine, dar 
Biserica Catolicä a incercat sä realizeze o even- 
tualä unire cu Biserica Ortodoxa, tentativä insä 
esuatä. Economia Imperiului era controlatä de 
venetieni. Dupä moartea lui Petru al II-lea de 
Courtenay (1216-1217), cumnatul lui Balduin I 
$i al lui Henric I, capturat si asasinat de grecii 
din Epir, Imperiul Latin de la Constantinopol 
inregistreazä un evident declin. Statul format 
dupä 1204 a esuat in a-si exercita autoritatea 
asupra celorlalte State latine intemeiate pe 
teritoriul Greciei, precum Regatul de Salonic, 
Principatul de Ahaia etc., si a fost släbit de 
luptele cu bulgarii si cu statele grecesti succe- 
soare ale Bizantului (Imperiul de Niceea, 
despotatul Epirului, Imperiul de Trapezunt), in 
cele din urmä fiind cucerit de cätre Imperiul 
de Niceea, condus de Mihail al VHI-lea Pale- 
ologul, in anul 1261. Ultimul impärat, Balduin 
al II-lea, a plecat in exil, dar tidul imperial a 
supravietuit, prin cåtiva pretendenti, pånä in 
sec. al XlV-lea. 

Bibliografie. Bäbus, Emanoil, Bizantul, istorie fi spiritu- 
alitate , Ed. Sophia, Bucure^ti, 3 2010; Brezeanu, Stelian, 
O Istorie a Bizantului , Ed. Meronia, Bucure$ti, 2004; 
Cäzan , Florentina, Cruciadele: momcntc de confluentå intre 
douå civilizatii si culturi , Ed. Academiei Romåne, Bucu- 
re?ti, 1990; Cheynet, Jean-Claude, Histoire du Byzance , 
PUF, Paris, 2005; Geanakoplos, D.J., Emperor Michael 
Palaeologos and the West. 1258-1282: A Study in Byzan- 
tin-Latin Relations , Cambridge, 1959; Konstan, August, 
Historical Atlas of the Crusades, New York, 2002; Riley, 
John-Smith, Atlas of the Crusades , New York/Oxford, 
1991; Vauchez, Andre, The Encyclopedia of the Middle 
Ages , Cambridge, 2000. 

Emanoil Bäbu$ 

IMPIETÅTE. Sacrilegiu, pängärire a celor 
sfinte, lipsä de respect fatä de cele sfinte. 

Cristian Cercel 

INCOGNOSCIBIL. Insusire a unui lucru de 
a nu putea fi cunoscut. 

Taina cunoasterii lui Dumnezeu si a lumii 
este o sansa care ne salveazä de formarea 
unor concepte idolatre, amägitoare in ceea 
ce inseamnä puterea de cunoastere a omului. 


Atåt teologia, cåt si §tiinta, asumåndu-^i limi- 

tele cunoasterii, se deschid cätre taina mai 

presus de exprimare a participärii la comu- 

niunea profundä a modului dumnezeiesc de 

a fi. Teologia propune o cunoastere inteleasä 

ca vedere a luminii necreate. Aceastä vedere 

inseamnä experienta harului necreat,participare 

la viata lui Dumnezeu prin energiile necreate, 

insä farä sä fie posibilä participarea si cunoas- 

terea fiintei lui Dumnezeu. Fiinta dumneze- 

iascä rämåne mai presus de orice cunoastere, ea 

este incognoscibilä, de necunoscut. 

Incognosibilitatea fiintei lui Dumnezeu este 

premisa apofatismului Traditiei ortodoxe. Sfin- 

tii Pärinti ai Bisericii s-au luptat cu diferite ten- 

dinte filosofice, märturisind aceastä incognos- 

cibilitate, tocmai pentru a nu-L circumscrie pe 

Dumnezeul cel viu unui concept. Pärintii capa- 

docieni au luat o atitudine unitarä si radicalä 

» 

impotriva lui Eunomiu, care profesa increderea 
in capacitatea cunoasterii umane de a cuprinde 
fiinta lui Dumnezeu. Sf. Maxim Märturisi- 
torul, Sf. loan Damaschin si alti mari sfinti ai 
Bisericii au märturisit cä fiinta lui Dumnezeu 
este mai presus de orice experientä. 

In contextul disputelor dintre Sf. Grigorie 
Palama si Varlaam al Calabriei, Sfåntul Gri¬ 
gorie afirmä incognoscibilitatea fiintei lui 
Dumnezeu: „Firea cea mai presus de fiinta lui 
Dumnezeu nu poate fi nici gräitä, nici cugetatä, 
nici väzutä, cäci ea este departe de toate lucrurile 
si mai mult decåt incognoscibilä, fiind purtatä 
de puterile de neinteles cu mintea ale duhurilor 
ceresti, cu neputintä de cunoscut si cu neputintä 
de gräit, de nimeni si niciodatä. Nici in veacul 
acesta si nici in cel viitor nu este nume spre a 
numi firea dumnezeiascä, nici cuvånt al sufle- 
tului si exprimat de limbä, nici atingere simtitä 
ori gånditä, nici imagine spre a da o anumitä 
cunoastere in privinta ei, afarä doar de faptul cä 
ea este incognoscibilitatea desävårsitä pe care o 
märturisim, tägäduind tot ceea ce este si poate 
fi numit”. 

Incognoscibilitatea reliefeazä apofatismul 
ca atitudine constantä a Traditiei ortodoxe. 
In aceastä perspectivä, este posibilä experi¬ 
enta Dumnezeului celui viu in viata Bisericii. 
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Teologia nu se reduce la o succesiune de concepte, 
de demonstratii filosofice, ci la participarea, la 
comuniunea eclesialä care-L propune pe Hristos 
ca Adevär concret si viu, ca o persoanä supremä 
deschisä spre comuniune. Incognoscibilitatea nu 
inseamnä un refuz al culturii sau al stiintei, ci 
transgresarea limitelor cunoasterii conceptuale. 
De asemenea, incognoscibilitatea nu inseamnä 
un soi de agnosticism, ci implicä libertatea fatä 
de concept. Aceasta nu presupune nicidecum 
lipsä de rigurozitate si de coerentä, ci exprimä 
o coerentä de tip eclesial. In aceastä perspectivä 
este posibilä articularea onestä intre teologie si 
filosofie, intre teologie si stiintä. 

Conceptul nu poate inlocui realitatea duhov- 
niceascä si eclesialä, „deoarece crestinismul nu 
este o scoalä filosoficä, speculånd pe marginea 
conceptelor abstracte, ci, inainte de toate, este 
o impärtäsire de Dumnezeul cel viu. Iatä de 
ce, in ciuda culturii lor filosofice si a inclinä- 
rilor lor firesti spre speculatie, Pärintii traditiei 
räsäritene, credinciosi principiului apofatic al 
teologiei, au stiut sä-si opreascä gåndirea lor pe 
pragul misterului si nu au inlocuitpe Dumnezeu 
prin idoli despre Dumnezeu [...]. Nu s-a pus 
niciodatä in Räsärit problema raporturilor 
dintre teologie si filosofie; atitudinea apofaticä 
le dädea Pärintilor Bisericii aceastä libertate si 
o libertate cu care ei foloseau termenii filoso- 


fici, farä a fi in primejdie sä fie intelesi gresit 
sau sä cadä intr-o teologie a conceptelor [...]. 
Incognoscibilitatea nu inseamnä agnosticism 
sau refuz de a cunoaste pe Dumnezeu. Totusi, 
aceastä cunoastere se va sävärsi totdeauna pe 
calea al cärei capät adevärat nu este cunoasterea 
rationalä, ci unirea, deci indumnezeirea. Nu va 
fi deci vorba nicicånd de o teologie abstractä, 
operand cu concepte, ci de o teologie contem- 
plativä, inältånd mintile cätre realitäti ce sunt 

* y y 


mai presus de intelegerea rationalä”. 
Experienta eclesialä este o invitatie la viata cea 
adeväratä a Dumnezeului celui viu Care Se 


uneste prin har cu creatia in Biserica Sa, biruin- 
du-se astfel puterea necunostintei, a päcatului si 
a mortii. „Dumnezeul Bisericii este Fiintä mai 
presus de orice fiintä, Dumnezeire mai presus 
de orice dumnezeire, nume farä de nume, 


principiu mai presus de orice principiu, minte 
ce nu poate fi inteleasä de mintea omeneascä, 
cuvånt de negräit. Cunoasterea lui Dumnezeu 
este astfel o cunoastere in necunoaf tere, o parti- 
cipare la ceea ce nu poate fi participat. Teologia 
este invätarea a ceea ce nu se invatä, formularea 

> y 7 

lucrurilor ce nu pot fi formulate, reprezentarea 
celor ce nu pot fi reprezentate, exprimä simi- 
litudini neasemänate, imbräti^ånd toate cele 
ce par a nu se putea intålni [...]. Initierea in 
adevärul Bisericii este participare la felul de 
viatä al acesteia, la intrunirea in särbätoare a 

y 7 

credinciosilor, care inseamnä realizarea väzutä 
si manifestarea umanitätii celei noi, biruitoare 

a mortii”. 

> 

Bibliografie. Lossky, Vladimir, Teologia mistieä a Bise¬ 
ricii de Räsärit , trad. Pr. V. Räducä, Ed. Anastasia, Bucu- 
re^ti; Yannaras, Christos, Abecedar al credintei, trad. C. 

Coman, Ed. Bizantinä, Bucuresti, 1996. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

INCULTURÄTIE. Termen care desem- 
neazä intruparea mesajului Evangheliei intr-o 
anumitä arie culturalä, in asa fel incåt Biserica 
si invätätura ei sä fie inteleasä in lumina experi- 
entei popoarelor care primesc acest mesaj. 
Ideea care stä la baza inculturatiei a existat in 
gåndirea crestinä si in activitatea misionarä de 
la inceputurile Bisericii, fiind un element de 
bazä al evanghelizärii. Inculturatia se bazeazä 
pe un fundament deopotrivä teologie si antro- 
pologic: Intruparea Cuvåntului lui Dumnezeu, 
Care S-a faeut membru al unei societäti umane 
situatä cultural in spatiu si timp. Ea se prezintä 
ca un concret, prin care viata si mesajul Evan¬ 
gheliei sunt asimilate de asa manierä incåt nu 
numai cä Evanghelia se exprimä plecånd de 
la si prin intermediul elementelor specifice 
ale acestei eulturi, dar se constituie ca o sursä 
de inspiratie capabilä sä o transforme si sä o 
relanseze in toate dimensiunile sale. Ceea ce se 
incultureazä mai precis este Evanghelia, care se 

dovedeste a avea o veritabilä putere. 

Bibliografie. Bria, lon, Chanson, Philippe, Gadille, 
Jacques, Spindler, Marc (eds), Dictionnaire oecumémque 
de missiologie. Cents mots pour la mission , Ed. Cerf, 2001; 
Mihäitä, t Nifon, Misiologie ereftinä, Universitatea 

Valahia, Targovi^te, 2002. 
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INFAILIBILITÅTE PAPÄLÄ. Dogmä 

romano-catolicä prin care se afirmä imposi- 
bilitatea papei de a gresi din punct de vedere 
doctrinar. 

Prin constitutia Pastor Aetemus, votztå si apro- 
batä la 18 iulie 1870 in cadrul Conciliului I 
Vatican (535 sinodali pentru constitutia Pastor 
Aetemus si do ar 2 impotrivä, un italian si un 
american), se prevedea: „cu aprobarea sfån- 
tului Conciliu, noi invätäm si declaräm cä este 
dogmä revelatä de Dumnezeu ori de cåte ori 
Pontiful Roman vorbeste de pe tronul lui Petru 
(ex cathedra), adicä in momentul exercitärii 
plenare a oficiului säu de Pastor si Invätätor 
al tuturor crestinilor si prin maxima autori- 
tate apostolicä declarä cä o doctrinä privitoare 
la credintä sau la moralä trebuie consideratä 
obligatorie pentru intreaga Bisericä”. Aceastä 
putere o posedä ex sese, non autem ex consensu 
Ecclesiae (de la sine, nu prin aprobarea Bise- 
ricii). Aceastä constitutie cuprindea, de fapt, 
douä dogme: infailibilitatea si primatul de 
jurisdictie universalä al papei. Prin primatul 
papal de jurisdictie se aratä cä episcopul Romei 
posedä cea mai inaltä si absolutä putere in bise¬ 
ricä, putånd interveni direct in orice diocezä 
condusä de un episcop. Aceastä definitie a avut, 
de-a lungul deceniilor ce au urmat, mult mai 
mare efect decåt cea a infailibilitätii. 

Conciliul I Vatican a fost convocat prin bula 
Aetemi Patris (26 iunie 1868), in care nu era 
mentionatä expres tema infailibilitätii, si a fost 
deschis festiv in data de 8 decembrie 1869 
in Basilica „Sfåntul Petru” din Vatican. Dupä 
primele dezbateri, s-a remarcat cä aproxi- 
mativ 80% dintre cei prezenti sustin autori- 
tatea deplinä a papei. Atunci s-a adus o petitie 
semnatä de 380 sinodali, in care s-a cerut papei 
sä se discute tema infailibilitätii, in timp ce 
136 au fost impotrivä acestei dezbateri. Papa a 
sprijinit majoritatea si a propus ca din schema 
numitä De Ecclesia Christi sä fie scoase capito- 
lele 11 si 12 si sä se redacteze o nouä constitutie 

t > > 

despre papä. La inceputul lunii mai a anului 
1870 a inceput dezbaterea privitoare la aceastä 
dogmä. Opozantii noii dogme au argumentat 
pe baza Sfintei Scripturi si a Sfintei Traditii, 


arätånd cä acestea nu cuprind o astfel de invä- 
täturä. In urma votului, din 601 sinodali au 
votat 451 pentru infailibilitate, 88 contra (non 
placet ), iar 62 au cerut modificäri la text (placet 
juxta moduni). O dogmä trebuia votatä insä in 
unanimitate. Opozantii insä, pentru a nu vota 
impotrivä papei in privinta unei chestiuni care 
il privea, au päräsit Roma inainte de votarea 
finalä. In urma Conciliului I Vatican, s-a näscut 
Bisericä Veche Catolicä, in semn de protest al 
unor profesori de teologie fatä de noua dogmä. 

Bibliografie. Boroianu, Dimitrie, Istoria Bisericii creftine 
de la inceputul ei sipånä in xilele noastre, Fundatia Anastasia, 
Bucure^ti, 2007; Chifär, Nicolae,/j/ön<z creftinismului, vol. 
IV, Ed. Trinitas, Iasi, 2005; Ionitä, Viorel, „Conciliul I de 
la Vatican si consecintele lui pentru Bisericä Romano-Ca- 
tolicä”, in: MA, XVII (1972), 7-8, pp. 560-571; Popescu, 
Teodor M., „Cezaropapismul romano-catolic de ieri $i 
de azi”, in: Ort., III (1951), 4, pp. 495-538; Stäniloae, 
Dumitru, JDoctrina catolicä a infailibilitätii la I-ul $i al 
Il-lea Conciliu de la Vatican”, in: Ort., XVII (1965), 4, 
pp. 459-492; Wolf, Hubert, Ökumeniscbe Kirchengeschichte , 
vol. III: Von der Französischen Revolution bis 1989, Wissen- 
schaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt, 2007. 

Daniel Benga 

INFINIT. (lat. infinitas - fårä limite) Despre 
un lucru, de a nu avea sfårsit. 

Notiune a teologiei sistematice referitoare la 
planul absolut, necreat, dumnezeiesc, caracteri- 
zate prin a fi farä sfårsit. Experienta de zi cu zi ne 
aduce, mai curånd, in proximitatea reprezentärii 
a finitului decåt a infinitului. !n timp ce gåndirii 
curente conceptul de finit ii apare firesc, ca unul 
care este legat de operatiile de discriminare si de 
cuantificare pe care le sävårseste curent mintea 
umanä, cel de infinit presupune un efort de 
reprezentare mentalä marcat intotdeauna de o 
anume aproximativitate. In logica actualä, infinit 
desemneazä ceva farä mäsurä, farä limite, peste 
posibilitätile de cuprindere, ceva „foarte mare 
sau „peste mäsurä de mare”. 

Existä o incordare, o scrutare läuntricä a omului, 
in tinderea sa cätre Dumnezeu. Cäutarea unui 
chip de intelegere, de reprezentare in spatiul inte- 
rioritätii umane a lui Dumnezeu il aduce pe om, 
cel mai adesea, in proximitatea unor „notiuni” 
cu care incearcä sä „traducä” in termeni familiari 
ceea ce ii depäseste in realitate posibilitätile de 
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reprezentare. Dumnezeu „nu incape” in repre- 
zentärile omenesti decåt cel mult iconic. In 
chipuri diferite, omul gustä si se impärtäseste 
dintr-o anumitä constiintä a necuprinsului, a 
infinitului propriu Fiintei Supreme. Mergånd 
pe malul märii si adåncit fiind in gåndurile 
sale, Fericitul Augustin observä un copilas care 
facuse o groapä in nisip si se sträduia sä care 
apa din mare in groapa sa. Intrebåndu-1 ce face, 
acesta primi räspunsul urmätor: „mut marea 
in aceastä groapä”, coplesindu-1 astfel o nouä 
intelegere: teologia este strädania de a „muta”, 
de a säläslui pe Cel infinit in finitul cuprin- 
derii omenesti. Cum poate deci omul finit sä se 
impärtäseascä din Cel infinit? Mintea omului 
nu poate sä cuprindä acest gest dumnezeiesc, 
iar teologia ortodoxä, prin afirmarea apofatis- 
mului, pune inteligenta omeneascä la adäpost de 
toatä intreprinderea de „explicare” a ceva ce doar 
milostivirea dumnezeiascä poate face posibil (si 
inteligibil) fi care asazä pe om ca experiere peste 
marginile limitate ale vietuirii strict omenesti. 
Teologia ortodoxä dä märturie, prin chipul de 
vietuire al sfintilor, despre puterea dumnezeiascä 
de a „dilata” constiintä umanä, pentru a-L primi 
pe Cel necuprins. Chipul acesta de intelege- 
re-impärtäfire din cele ale lui Dumnezeu este 
de necircumscris operatiilor mintii omenesti. 
»Dupä apostoli, unii din Pärintii Bisericii au 
crezut asemenea lor, altii insä au gåndit viata cea 
vecinicä a celor måntuiti ca o triumfalä neince- 
tatä inältare cätre Cel infinit. Gåndire proprie 
matematicienilor: noi totdeauna ne asemänäm 
unui oarecare numär, insä Dumnezeu - infi¬ 
nitului. Intre acestia intotdeauna va rämåne 
o «distantä». In scrierile Pärintilor se poate 
intalm gåndul cä, dacä Dumnezeu ar fi fost cu 
putintä de a fi cunoscut pånä la totala epuizare, 
atunci ar insemna cä El ar fi oarecum Anit, iar 
in ce ne priveste, aceasta ar duce la satiu. Noi 
nu ni-L inchipuim pe Hristos-omul (1 Tim 2, 
5) ca petrecånd intr-o neintreruptä inältare cätre 
Tatäl; noi il märturisim ca Cel Care «S-a suit 
la ceruri si sade de-a dreapta Tatälui» (Crezul) 
[•••]. Recunoastem cä o oarecare «distantä onto- 
logicä» rämåne pentru noi si in vesnicie [...]. 
Noi, chiar däruiti fiind cu intreaga deplinätate 


a lui Dumnezeu, rämånem «fapturä». $i astfel 
måntuirea desävårsit constä in includerea omului 
in toatä deplinätatea vietii lui Dumnezeu”. 
Taina Intrupärii lui Hristos este aceea prin care 
Cel de necuprins va incäpea trupeste in pånte- 
cele unei fecioare pe care o numim Näscätoare 
de Dumnezeu - Theotokos. Prin nasterea lui 

f 

Hristos, prin asumarea de cätre Sine a umani- 
tätii noastre, omul primeste, in chip de negräit, 
putinta „dilatärii” in a-L cuprinde in sine pe 
Insusi Dumnezeu cel de necuprins. Aceasta 
devine posibil doar in mäsura in care omul se 
leapädä de tot ceea ce este pätimaf, adicä de 
ceea ce il umple la infinit cu nimicul, si räspunde 
chemärii de a träi vesnicia in sensul umplerii 

infinite, nesfårsite cu prezenta lui Dumnezeu. 
Bibliografie. Saharov, Arhim. Sofronie, Nasterea intru 
impäråtia cea neclätitä , Ed. Reintregirea, Alba Iulia, 2003; 
Seidengart, Jean, Jnfini (science dassique)", in: Dicti- 
onnaire d’historie etphilosophie des Sciences , Éd. Quadrige/ 
PUF, Paris, 1999. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 


INFORENERGÉTICÄ. Pseudostiintä care 
amestecä ocultismul, radiestezia, bioenergia fi 
invätäturile crestine. 

Termenul de inforenergeticä a fost pus in 
circulatie in 1988, de cätre Dumitriu Clau- 
dian, un pensionar din Iasi, fost comandor pe 
nave de cursä lungä. „§tiinta” inventata de el 
existä doar in Romånia si este structuratä pe 
11 grade de initiere, primul dintre acestea fiind 
initierea in radiestezie. Principiile de bazä ale 
inforenergeticii se bazeazä pe teoriile acade- 
micianului Eugen Macovschi (1906-1985), 
potrivit cäruia materia vie are o structurä fizicä, 
precum si structuri noesice si supranoesice 
(care reprezintä sufletul), care sunt eterne fi se 
reintrupeazä. 

Bibliografie. Dumitriu, Claudian, Manual de radiestezie - 
gradul /, Ed. Fundatiei Inforenergeticä „Sf. Apostol 
Andrei”, Bucure$ti, 2008; Dumitriu, Claudian, Manual 
de inforenergeticä - gradul II, Ed. Fundatiei Inforenerge¬ 
ticä „Sf. Apostol Andrei”, Bucuresti, 2008; Dumitriu, 
Claudian, Manual de radiestezie - gradul III t Ed. Funda- 
pei Inforenergeticä „Sf. Apostol Andrei”, Bucure ? ti, 2008; 
Dumitriu, Claudian, Manual de radiestezie -gradul IV, 
Ed. Fundatiei Inforenergeticä „Sf. Apostol Andrei , 


Bucuresti, 2009. 


Radu Petre Mure$an 


DICTIONAR DE TEOLOGIE ORTODOXÄ 


445 


INIMA. Notiune specificä spiritualitätii cre§- 
tine, care desemneazä sträfundurile persoanei 
sau eul cel mai läuntric al omului. 

In sens teologie, inima nu se referä la organul 
anatomic al cordului, ci la realitatea complexä pe 
care fiinta umanä o presupune pe plan interiör. 
Folosit foarte des atåt in Vechiul Testament, cåt 
si in Noul Testament, cuvåntul inima se bucurä 
de o paletä bogatä de sensuri, referindu-se in 
acelasi timp la Dumnezeu, ereatie si om. 

Cu privire la Dumnezeu, termenul inima se 
referä pe de o parte la realitatea apofaticä a 
fiintei dumnezeiesti (Fc 8, 21; FA 13, 22), iar 
pe de altä parte la vointa lui Dumnezeu (1 Rg 
2, 35; 1 Rg 13,14; Ir 3,15; 2 Rg 7, 21; 1 Par 
17,19). La Mt 11,29, Måntuitorul Hristos este 
prezentat ca fiind „blånd si smerit cu inima”, 
lucru ce semnificä viata fara de päcat, chenoza §i 
sfintenia dumnezeiascä a Fiului lui Dumnezeu 
intrupat. Inima lui Dumnezeu este prezentatä 
ca fiind permanent bunä, dreaptä, iubitoare (Ps 
32,11; Pr 19,21; Is 46,10; Mal 3,6; Is 63,4; Iz 
23,17-18), plinä de intelepciune (lov 36, 5) si 
statomicä (Os 14,5; Ir 32,37-41). 

In ceea ce priveste ereatia in general, conceptul 
de inima este pus in legäturä cu animalele §i 
dobitoacele pämåntului (2 Rg 17,10; Dn 4,13; 
5,21), cu leviatanul (lov 41,24), cu marea si cu 
märile (Is 15, 8; Ps 45, 2; Pr 23, 34; 30,19; Iz 
28, 2, 8) sau cu pämåntul: „Cä precum a fost 
lona in påntecele chitului trei zile si trei nopti, 
a?a va fi si Fiul Omului in inima pämåntului 
trei zile si trei nopti” (Mt 12,40). 

Pe plan antropologic, conceptul de inimä 
cunoaste cele mai multe sensuri. In Sfånta 
Scripturä, el este cel mai des intälnit termen 
antropologic si cunoaste nuante de faeturä 
ontologicä, moralä sau mistieä. 

Din perspectiva ontologicä, inima apare ca acel 
element psiho-somatic care face referire la senti- 
mentul, ratiunea, vointa si constiinta persoanei 
umane. Astfel, inima apare ca loc si ca sursä a 
doririlor si a stärilor emotionale (Ps 20,2; Pr 6, 
25; 13,12; 1 Rg 1,8; Ecc 1,16-18; Is 1,5; 57,15; 
Ir 4,18; Fc 42,28; Ir 48,41; 49,22; Is 4, lA-Jd 16, 
25; Is 24,7; Pr 14,10; Dt 20,3,8; los 2,11; Is 7, 
2; 2 Par 13,7; Est 5,1-2; Ir 49,23; Rm 9,2; 2 Co 


2,4; FA 21,13), ca centru de reflectie (Epist 1,5; 
Est 6,6; Ir 13,22; Pr 16,23; 23,15; 2 Rg 7,3; Is 
10,7; Ir 22,17; Mt 24,48; Mc 2,6, 8; Lc 12,45; 
21,14; 24,38; In 13,2; 2 Co 9,7) §i subeonstient 
al persoanei umane (Lc 1,66; 2,19,35,51; 6,45; 
9, 46; Rm 10, 6), ca for decizional si capacitate 
generatoare a actiunilor vointei (Fc 6, 5; 3 Rg 8, 

17- 18; Nm 15,39; lov 31,7,9; Ps 83,2; Ir 7,31; 
Ir 57,17; Dn 1, 8; Est 7,5) sau ca glas al consti- 
intei (Lc 24,32; lin 3, 20-21). 

Sub aspect moral, inima omului poate fi curatä 
sau päcätoasä. Criteriul dupä care se analizeazä 
calitatea ei este Dumnezeu. Inima päcätoasä 
este inima måndrä care nu implineste vointa 
divinä si care se ridicä impotriva lui Dumnezeu 
(1 Par 15,29; 2 Par 12,14; 26,16; 32,25; 36,13; 
2 Par 25,19; 3 Ezr 1,50; Ir 4,14; 11, 8; 16,12; 
Dn 11,12,25,28; Bar 2,30; Avd 1,3; Mt 5,28; 
Mc 7,21; Mt 9,4; Ap 18, 7). Acest tip de inimä 
mai este etichetat si ca inimä invårtosatä (Mt 

13,15; 19, 8; Mc i y 5; 6, 52; 8,17; FA 28, 27) 
sau netäiatä imprejur (Ir 9,26; FA 7,51). Inima 
päcätoasä duce omul la fel de fel de necurätii si 
farädelegi (Rm 1,24; 2,5; Evr 3,10), finalitatea 
actiunilor sale fiind moartea vesnicä: „Inima 
oamenilor este plinä de räutate si nebunia in 
inima lor däinuieste toatä viata lor si se duc in 
acelasi loc cu cei morti” (Ecc 9,3). 

La råndul säu, inima curatä (FA 2, 46; Ef 6, 5; 
Col 3,22) este inima intoarsä la Dumnezeu (Iz 
11,19-20), care uräste räul (2 Par 19,3; Dt 29, 

18- 19) si cautä adevärul si dreptatea (Cänt 6, 
12). Ea isi dä toatä silinta sä implineascä legea 
divinä si sä-L iubeascä pe Dumnezeu cu toatä 
forta si sinceritatea sa (Dt 10,12; 26,16; 1 Par 
29,9; 2 Par 15,17; 19, 9; 25,2; 30,22; 34,31), 
nu se laudä (2 Co 5, 12), vorbeste numai cele 
ale lui Dumnezeu (2 Co 2,17), ajungånd in cele 
din urmä sä se impärtäseascä de slava dumne¬ 
zeiascä: „Fericiti cei curati cu inima, cä aceia 
vor vedea pe Dumnezeu” (Mt 5, 8). 

Pe plan mistic, inima omului este intr-o 
continuä cäutate si träire a lui Dumnezeu. 
Inima omului este locul de säläsluire a lui 
Dumnezeu. Cartea Osea ni-L prezintä pe 
Dumnezeu ca pe Cel Care Se zvåreoleste in 
inima Sa in cäutarea iubirii inimii omului (11, 
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8). El cerceteazä inimile oamenilor (1 Tes 2, 4; 
Evr 4,12; 2, 23) $i asazä in acestea cuvin- 

tele si iubirea Sa. Dumnezeu lumineazä inima 
(i Co 4, 5; 17, 17) si o face pe aceasta sä 

träiascä in bucuria prezentei Sale {FA 2, 26): 
„Si tu, Solomon, fiul meu, cunoaste pe Dumne- 
zeul tatälui täu si Ii slujeste din toatä inima si 
din tot sufletul, cäci Domnul cerceteazä toate 
inimile si cunoaste toatä miscarea gändurilor. 
De II vei cäuta pe El, Il vei gäsi, iar de ll vei 
päräsi si El te va päräsi” (1 Par 28, 9). 

In dimensiunea misticä a vietii crestine, Duhul 
Sfånt este prezent in inimile credincioase si 
oferä capacitatea haricä de desävärsire {Rm 8, 
26-29). Pentru cel induhovnicit, Hristos devine 
viata, pacea si bucuria propriei sale inimii {2 Co 
4, 6; Ga 4, 6; Ef 1,18; Flp 4, 7; Col 2, 2; 3,15; 
2 Tes 2, 16-17): „Si Hristos sä Se säläsluiascä, 
prin credintä, in inimile voastre, inrädäcinati 
si intemeiati fiind in iubire” {Ef?>, 17). Impor- 
tanta deosebitä a conceptului de inimä este 
subliniatä si de Sfintii Pärinti, in mod special 
de Pärintii filocalici, acestia vorbind in mod 
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constant despre necesitatea curätiei inimii, 
coborårea mintii in inimä in timpul rugäciunii, 
trezvia inimii sau rugäciunea inimii. Bazån- 
du-se pe Sf. Macarie Egipteanul, Sf. Grigorie 
de Nyssa fi Sf. loan Damaschin, Sf. Grigorie 
Palama spune cä inima este organul sau vasul 
cel ales al mintii. Tot el mai afirmä cä inima 
reprezintä omul cel din interiör, partea tainicä a 
fiintei umane in care se realizeazä si se dezvoltä 
contactul cu harul dumnezeiesc, rolul Rugä¬ 
ciunii inimii fiind, de fapt, acela al coborårii si 
locuirii harului in sträfiindurile eu-lui urnan. 
Pentru Pärintele Dumitru Stäniloae, inima 
reprezintä adåncul mintii sau partea superioarä 
a sufletului, prin care persoana umanä isi mani- 

festä in modul cel mai inalt sensibilitatea fatä 
de Hristos. 
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INTELÉCT. Functie umanä prin care omul 
intelege si cunoaste. Acesta exprimä „capaci- 
tatea de a gåndi, de a avea o activitate ratio- 
nalä, de a opera cu notiuni”, termenul fiind dat 
ca echivalent conceptelor de „minte, gåndire, 
ratiune”. Dacä stiintele sunt prin excelentä 
gest intelectual, ca unele care traduc in termeni 
de reprezentare intelectualä relatia omului 
cu lumea, relatie structuratä de dorirea sa de 
pätrundere a ratiunilor §i semnificatiilor la 
nivel fenomenologie in vederea intelegerii, 
teologia este gest de viatä al omului integral, 
in demers de ineredintare a intregii sale fiinte - 
intelectual, emotional, volitiv si somatic — 
lucrärii harului dumnezeiesc. Intelectul serveste 
gestului teologie numai in mäsura in care este 
ineredintat ca lucrare duhovniciei, adicä inspi- 
ratiei Duhului care sublimeazä, innobileazä si 
transfigureazä competenta umanä cu intärire 
de Sus. Dacä pentru stiinte intelegerea poate fi 
(si) gest pur intelectual, pentru teologie intele¬ 
gerea este numai gest de impärtäsire din reali- 
tatea pe care Dumnezeu o deseoperä omului, 
gest care depäseste competentele umane. 

Bibliografie. Dictionnaire encyclopédique de la langue 
franfatse, Ed. Hachette, 1995; Dictionarul Explicativ al 
Limbii Romåne (DEX), Ed. Univers Enciclopedic, Bucu- 

refti, 1998. . , 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemem 

INTELIGIBILITATE. Insusirea unui lucru 
de a fi inteligibil. „Succesul metodei stiintifice 
care conduce la deseoperirea secretelor naturn 
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este atåt de surprinzätor, incåt ne poate impie- 
dica sä ne däm seama de cel mai mare miracol: 
functionarea ftiintei. Toti oamenii, incluzånd 
pe oamenii de stiintä, iau ca firesc faptul cä 
träim intr-un univers rational fi ordonat, 
supus unor legi precise pe care ratiunea umanä 
trebuie sä le descopere. In acelafi timp, motivul 
acestei stäri de lucruri rämåne un mister care ne 
uimeste [...]. Faptul cä stiinta functioneazä, fi 
cä functioneazä atåt de bine, indicä ceva extrem 
de semnificativ in organizarea cosmosului”. 
Omul de stiintä crede in rationalitatea si in 
inteligibilitatea lumii in care träiefte. Aici 
cuvåntul „crede” se exprimä, cel mai adesea, sub 
forma unei convingeri läuntrice, a unei incre- 
deri, a unui crez intim cum cä stiinta »functi¬ 
oneazä” (evident, este limpede cä rezultatele 
acesteia de la modernitate incoace o confirmä). 
»Credintä” aceasta este gest de curaj de a 
infrunta o realitate care se aratä complexä si pe 
care nu ai certitudinea cä o vei intelege, desi 
träiesti, totodatä, nädejdea descoperirii semni- 
ficatiei ei profiinde. Einstein afirma aceastä 
»credintä” ca pe o uimire fundamentalä: »ceea ce 
va rämåne vesnic neinteligibil in privinta lumii 
este inteligibilitatea ei”. Totalitatea experien- 
telor noastre senzoriale este de asa naturä incåt 
poate fi ordonatä prin gåndire, prin »operatii cu 
concepte si prin crearea si aplicarea anumitor 
legäturi functionale intre acestea, precum si 
prin coordonarea experientelor senzoriale cu 
conceptele”. Acest fapt, pe care Einstein il vede 
a nu putea fi inteles niciodatä (afirmatia este 
facutä strict din interiorul registrului ftiintei), 
dä märturie asupra unei problematici a inteli- 
gibilitätii in fapt necircumscriptibile gestului 
ftiintei. Faptul cä ratiunea noasträ functioneazä, 
ordonånd interactiunea noasträ cu lumea, nu 
implicä in mod necesar si explicatia de ce func¬ 
tioneazä. Sau dacä o implicä, o implicä intr-un 
registru limitat. Interogarea intr-un alt registru, 
mai profimd, la nivel de fiintare, este poate 
märturia de care demersul stiintei are nevoie 
pentru a se depäsi pe sine intr-o intelegere mai 
cuprinzätoare. Revenind insä, constatäm pur 
si simplu fi avem incredere cä explicarea prin 
demers rational este eficientä, cä a fiinctionat 


si cä functioneazä. Charles Townes, laureat al 
premiului Nobel in fizicä, afirma aceastä incre¬ 
dere intr-o realitate unicä si obiectivä, care se 
manifestä printr-o ordine accesibilä intelegerii 
tuturor, ca gest de »credintä”: „Omul de stiintä 
are nevoie de credintä atunci cånd se pune pe 
lucru si de o credintä incä si mai mare pentru a 
duce la bun sfårsit muncile cele mai dificile. De 
ce? Pentru cä trebuie sä se angajeze personal 
in a crede cä existä o ordine in univers si cä 

i 

spiritul urnan, si in fapt propriul säu spirit, este 
capabil sä inteleagä aceastä ordine. Färä aceastä 
credintä nu ar fi existat niciun interes sa incerci 
sä intelegi o lume presupus dezordonatä si 
incomprehensibilä. O astfel de lume ne-ar fi 
dus la epoca superstitiilor, cånd omul gåndea 
cä forte capricioase manipuleazä universul 
säu”. Este ceea ce butada lui Einstein, gravatä 
in holul Universitätii din Princeton, subliniazä: 
»Dumnezeu este subtil, insä nu malitios”. Cu 
alte cuvinte, complexitatea fi dificultatea pe 
care le experimentäm in lume nu exprimä 
nicidecum arbitrariu si lipsä de logicä. Dacä 
insä fizica clasicä ilustra la nivel de concept 
o inteligibilitate oarecum accesibilä (Galilei 
fi Descartes postuleazä implicit cä descrierea 
lumii fizice poate fi facutä prin utilizarea exclu- 
sivä a unor notiuni atåt de simple incåt nu au 
nevoie de explicatie), sä remarcäm cä efortul 
cercetätorilor din fizica actualä duce la o recon- 
siderare a inteligibilitätii descoperibile prin 
prisma unor noi concepte (conceptele de cåmp 
electric sau magnetic nu sunt notiuni famihaxe 
intelegerii curente), deseori revolutionäre: „In 
ochii multora, ai celor mai multi [...], stiinta este 
o activitate care, ca principiu, seamänä celei a 
unui bäietel care descoperä ceasul bunicului 
säu - nu un ceas cu cuart, ci un ceas vechi, cu 
resort - fi pe care, din curiozitate, il deschide, 
incercånd sä inteleagä cum functioneazä. Bine- 
inteles cä acest bäietel isi va da repede seama 
cä functionarea ceasului este foarte complexä si 
cä pentru a putea observa bine ce rotite apasa 
asupra altora trebuie privit cu luare aminte si 
reflectat cu atentie. Efectiv, la fel se petrece in 
stiintä, cånd intålnim structuri complexe sau 
formule chimice complicate [...]. Pe de altä 
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parte, in explorarea acestui mic bäiat, existä 
un remarcabil element de simplitate, acela cä 
nu trebuie sä descoperi conceptele care servesc 
intelegerii. Rotile dintate sunt obiecte solide si 
atåt el, cåt si strämosii lui au dispus de ele nein- 
cetat [...]. In multe dintre domeniile stiintei se 
intåmplä la fel, cercetätorii nu au de inventat 
conceptele care le sunt utile [...]. Intr-o miscare 
lentä mai intåi si care s-a accelerat intre timp, 
fizica ne-a invätat cä spiritul uman poate 
depäsi conceptele familiare §i cä trebuie sä o 
facä neapärat”. 

Noua intelegere fizicä transeazä radical la nivel 

conceptual. Vechile cärämizi conceptuale sunt 

perimate in intelegerea care se cere adecvatä 

noilor exigente. Obiectul cuantic „unitate”, in 

lumea „infinitului mic”, nu mai seamänä cu 

obiectul clasic, deoarece este si cåmp si materie. 

El reactioneazä intr-un mod pe care-1 putem 

caracteriza cu usurintä de „straniu” fatä de tot 

» » " > 

ceea ce cunosteam in fizica clasicä. Este neloca- 
lizabil (existä o probabilitate sä-1 putem intålni 
in multiple locuri), „apare” §i „dispare” dupä o 
logicä nouä, nu-i putem sti cu precizie pozitia 
si viteza din ratiuni care nu tin de insuficienta 
aparatelor, ci de o neputintä fundamentalä 
intrinsecä investigärii la acest nivel. 

»Acceleräm doi protoni. Fiecare are o anumitä 
miscare, o anumitä vitezä §i deci o anumitä 
energie. Ii facem sä se intälneascä, apoi se 
separä din nou. Dupä soc, constatäm cä cei doi 
sunt intacti, dar cä apar deopotrivä si alte parti- 
cule, care sunt particule intregi, cu masä, sarcinä 
electricä si care au fost create in momentul coli- 
ziunii, sub acoperirea energiei totale a proto- 
nilor incidenti. Fenomenul este conform legii 
E=mc 2 de echivalentä masä-energie. Dar dacä 
vrem sä descriem ce s-a intåmplat prin concep¬ 
tele clasice, trebuie spus cä miscarea protonilor 
incidenti a fost transformatä in particule. Or, 
o miscare este o proprietate a obiectelor si, in 
consecintä, am evoca aici o transformare a unor 
proprietäti de obiecte in obiecte [...]. A evoca 
o astfel de transformare poate pärea la fel de 
absurd cu a zice cä [...], in coliziunea dintre 
douä taxiuri, ele reapar intacte, iar miscarea 
lor a fost transformatä in patru, cinci, sase... 


alte taxiuri! Aceasta pentru a intelege cä fizica 
modernä este cu adevärat o depä^ire necesarä a 
conceptelor familiare”. 

Revolutia la nivel de concept sä insemne oare 
cä realitatea, in profiinzimile ei, este neinteligi- 
bilä sau mai putin inteligibilä decåt ceea ce läsa sä 
se intrevadä fizica clasicä? „Este lumea deci [...] 
inteligibilä? La aceastä intrebare cred, cel putin, 
cä putem räspunde de o manierä nuantatä, dar 
netä. Dacä prin «lume» intelegem lumea acti- 
unii umane, realitatea empiricä, räspunsul este 
«da»: aceastä lume este inteligibilä si, gratie 
stiintei, progresäm in fiecare zi in a o cunoaste. 
Dacä insä prin lume intelegem o naturä ca 
la Spinoza - care este in sine sau prin sine 
independentä de facultätile noastre - atunci 
räspunsul este nu”. 

Dezbaterea rämåne deschisä: inteligibilitatea 
lumii, in ce cheie de lecturä o citim? Ochii 
credintei sunt ochii care contemplä universul 
intreg in märturia sa de creatie a lui Dumnezeu. 
Or opera reflectånd autorul, exprimåndu-1, 
crestinul se serveste de gestul de cunoastere si 
de aprofundare a operei (lumii intregi) pentru 
a se intålni cu Creatorul säu. Nu este de mirare 
cä, teologie, Jecturarea” lumii vädeste inteligi- 
bilitate in mäsura in care lumea intreagä este 
strueturatä de Dumnezeul cel inteligibil prin 
lucrarea harului si, deopotrivä, in mäsura in 
care omul, faeut dupä „chipul si asemänarea Sa , 
manifestä o strueturä adaptatä dialogieului cu 
ereatia intreagä si cu Dumnezeu Insu^i. Inte¬ 
ligibilitatea, in lecturä teologicä, poartä deci o 
dublä fundamentare: prin Creatorul inteligent, 
Dumnezeu, Care Se oglindeste in opera Sa 
care este lumea, si deopotrivä prin inteligenta si 
inteligibilitatea operei care märturiseste iconic 
pe Creator, respectiv prin capacitatea inteli- 
gentä a observatorului (omului) de lecturare a 
operei si, totodatä, de dialog cu Autorul prin 

intermediul ei. 

„Intelegerea” lui Dumnezeu nu apartine insä 
(numai) inteHgentei, ci omului intreg, fiintial, 
respectiv lucrärii harului care dä inteligentei 
posibilitatea de a depäsi hotarele firii (si inimii 
de a face gestul adeziunii läuntrice cu Cel 
Care i Se deseoperä ca iubire). Jntelegerea” lui 
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Dumnezeu ca träire läuntricä a tainei desco- 
peririi interlocutorului - Pärintelui celui viu 
- provoacä, deopotrivä, la lecturarea lumii 
ca „mesaj” dinspre Dumnezeu cätxe om. De 
asemenea, „intelegerea” creatiei prin gestul 
§tiintei luminat de har este drum cätre „intele- 
gerea” Creatorului. Opera $i Autorul se märtu- 
risesc reciproc, iar omul este chemat sä le inte- 
leagä, sä se implineascä el insusi prin cunoas- 
terea acestora. Cartea Creatiei si Cärtile reve- 
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late (Biblia, scrierile Pärintilor) dau märturie 
despre acelasi autor, Dumnezeu. Realismul 
teologie ne obligä, totodatä, sä intelegem in 
ce mäsurä catafatismul si apofatismul exprimä 
adåncul gestului omenesc la intälnirea cu lumea 
fi cu Dumnezeu: inteligibilitatea lumii este 
expresia inteligibilitätii lui Dumnezeu, Care 
Se aratä inteligibil, fiind in acelasi timp mai 
presus de toatä inteligibilitatea. Inteligibilitatea 
lui Dumnezeu este lucrarea harului care ni-L 
„tålcuieste” pe Dumnezeu astfel ineåt sä-L 
putem primi la mäsurile intelegerii noastre. 
Sf. Maxim Märturisitorul vorbeste de exis- 
tenta unor ratiuni obiective care sunt indepen- 
dente de interventia noasträ subiectivä $i care 
i?i au atåt originea, cåt §i sensul si implinirea 
in Dumnezeu, Ratiunea supremä, Care le este 
principiu unitar si unificator si Care struetu- 
reazä „din interiör” ereatia. Apropierea omului 
de Dumnezeu nu se realizeazä printr-un salt 
in afara ratiunii, ci dupä un indelungat exer- 
citiu al ratiunii in cunoa^terea sensurilor lucru- 
rilor. In urma acestei exersäri, omul ajunge la 
ultima etapä, a contemplärii nemijlocite a lui 
Dumnezeu, etapä in care ratiunea face un salt 
in afara posibilitätilor ei naturale (apofatismul 
„cople$este” aici catafatismul). Dumnezeu o 
umple cu un har care o ajutä sä pätrundä o 
„prezentä” inaccesibilä altfel. Cunoasterea lui 
Dumnezeu inseamnä „vedere” a Lui, „unire” 
cu El, „träire” la cote dumnezeiesti. Ea este 
rationalä, dar in sensul de depä^ire a orieärei 
rationalitäti, intrucåt: „Unirea tainicä cu 
Dumnezeu, situatä la capätul final al acestui 
urcu$ [...], nu este o stare dobånditä pe urma 
unei debilitäti a ratiunii $i a unei ignoräri a rati- 
unilor lucrurilor, ci de pe urma depäsirii tuturor 


posibilitätilor ratiunii, dusä la suprema fortä §i 
agerime, la fel ca de pe urma cunoa^terii [...] 
intelesurilor rationale din lucruri”. Sf. Grigorie 
Palama nu ezitä sä o numeascä nestiintä, dar 
nu in sensul de lipsä, ci in sensul de supraabun- 
dentä. Nu este o absentä a inteligibilitätii, ci o 
revärsare de inteligibilitate care umple mintea 
$i se revarsä incä si peste puterile ei. Este deci 
cunostintä si, in acelasi timp, nu mai este, ca 
una ce a iesit din categoriile cunoasterii ratio¬ 
nale cu care este obisnuit omul in coordonatele 

y 

puterilor sale naturale. In unirea cu Dumnezeu, 

mintea noasträ iese afarä din sine si se uneste 

» > 

cu Dumnezeu, ca una devenitä „mai presus de 
minte”, spune Sf. Grigorie Palama. 

Bibliografie. Davies, Paul, God and the New Pbysics, 
Ed. Dont, Londra, 1983, pp. IX, 2; Einstein, Albert, 
Cum våd eu lumea. Teoria relativitätii pe intelesul tuturor , 
Ed. Humanitas, Bucure^ti, 1996; d’Espagnat, Bernard, 
JPhysique contemporaine et intelllgibilité du monde”, in: 
PhiloScience y 1/2004-2005; Stäniloae, Dumitru, Spiritu- 
alitatea ortodoxa - ascetica fi mistica , Ed. Institutului Biblic 
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et la Religion”, in: Convergence^ - numéro special: Science 
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Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

INTERCOMUNIUNE. v. EUHARISTIE. 

Termen specific teologiei romano-catolice care 
denume^te posibilitatea ca fiecare confesiune 
sä aibä o unitate bazatä pe recunoasterea reci- 
procä a Tainelor. 

Avånd in vedere cä in Protestantism vorbim 
de un caracter mai redus al Tainelor lui 
Dumnezeu, intercomuniunea este realiza- 
bilä mai degrabä intre Catolicism si Orto- 
doxie. Un fenomen similar se intålneste incä 
din Antichitate, cånd un popor cu o religie 
anume acceptä spre devotiune si religiile altor 
popoare, indeosebi popoarele cuceritoare pe 
cele ale popoarelor cucerite, pentru a mentine 
mai mult si mai usor dominatia asupra lor. 
Imperiul Roman a praetieat acest gen de 
imprumut pentru a putea intäri elementul 
institutional propriu in provineiile cucerite. 
In regatul evreu antic, acest lucru era privit cu 
ostilitate, el insemnånd cäderea in idolatrie, 
un päcat capitai, uråt de Domnul Dumnezeu. 
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In perioada medievalä, Islamul a cäutat 
suprimarea fortatä a oricärei credinte religi- 
oase cucerite si inlocuirea ei, ideea oricärui 
imprumut religiös iesind din discutie. 
Contrareforma a fost in schimb o actiune 
ampla care dorea recuperarea prestigiului 
catolic pierdut chiar prin metoda imprumu- 
tului sau acceptärii Tainelor de cätre cele- 
lalte confesiuni crestine. Astfel, a fost posibil 
in Europa Centrala o uniatie cu Roma a mai 
multor Biserici locale, ortodoxe in spetä, care 
au acceptat nu numai o jurisdictie, ci si o tran- 
zitivitate sacramentalä, recunoscutä reciproc. 
Astfel, Romano-Catolicismul recunoaste, in 
acest context, coabitarea mai multor rituri 
liturgice, indiferent de diferentele istorice si 
traditionale care le separä. 

Intercomuniunea, ca termen, apare in con- 
textul Conciliului I Vatican, unde doctrina 
romanä vede unitatea Bisericii, precum si 
universalitatea ei in sens jurisdictional, nu si 
intim, prin recursul la unitatea in Persoana lui 
Hristos. De aici pornind, termenul intercomu- 
niune viza o unitatea a intregii crestinätäti sub 
aspect doctrinar, moral, dar si ritualic. Cum o 
unitate jurisdictionalä si una doctrinarä erau 
dificil de realizat, Miscarea Ecumenicä ce a 
precedat acest conciliu a vizat, in urmätoarele 
decenii, mai ales din partea Romano-Cato- 
licismului, o unitate care sä debuteze mäcar 
formal: prin ritual. Aceastä unitate ritualicä 
insemna nu uniformizarea ritului in fiecare 
comuniune, ci impärtäsirea tuturor cre^tinilor 
din acelasi potir, fiecare confesiune validånd 
Sfänta Eubaristie din celelalte confesiuni. In 
acest sens, cazul Bisericilor Unite cu Roma 
oferea un precedent incurajator. 
Intercomuniunea a fost o tema amplu prezentä 
P e agenda Miscärii Ecumenice, dar a intåm- 
pinat foarte multe rezerve din partea confe- 
siunilor anglicane, protestante si ortodoxe. 
Romano-Catolicismul se aräta ca cea mai 
deschisä confesiune pentru intercomuniune, 
insä acest lucru nu s-a realizat. Motivul ar fi 
acela cä acceptarea reciprocä a impärtäsirii 
cu Sfintele Taine, in absenta unei comuniuni 
octrinare, ar relativiza Euharistia ca Tainä, 


implicit validitatea ei. Iar cum Sfänta Euharistie 
este Trupul $i Sångele reale ale lui Hristos, un 
crestin autentic nu se va putea impärtäfi de ele 
decåt dintr-o forma unicä, dintr-un ritual unic 
cäruia ii rämåne consecvent. Astfel, intercomu¬ 
niunea, in absenta unei comuniuni de credintä. 

7 y y * 

precum si a unei comuniuni doctrinare, nu are 
valoare soteriologicä. 

Un alt argument in favoarea intercomuniunii 
este validitatea interconfesionalä a Botezului, 
eventual al cäsätoriei, in cazul cäsätoriilor 
mixte. In acest caz, se ridicä problema de ce 
unele Taine pot fi validabile reciproc, iar altele 
nu. Astfel, Dumitru Stäniloae, analizånd 
fenomenul ecumenismului, sustine cä Sfintele 
Taine au legäturä cu doctrina si, prin urmare, 
ele nu pot fi separate. Intercomuniunea 
incearcä o unire in sens strict exteriör, farä 
elementul interiör, mistic.Tot astfel si Sfintele 
Taine au o dimensiune exterioarä, formalä, dar 
si una interioarä, esentialä, care se leagä direct 
de lucrarea tainicä a harului lui Dumnezeu 
in inimile oamenilor care le primesc. De 
aceea, acceptarea intercomuniunii ar insemna 
decuplarea elementului formal al Tainei de 
cel esential, mistic. Din aceastä cauzä, nu ar 
mai conta forma, ci efectul, iar in acest caz, 
prin Taine nu s-ar mai intelege caracterul 
multumitor al omului cätre Dumnezeu, ci 
doar efectul benefic, masinal, quasi-magic 
al Sfintelor Taine. In cazul intercomuniunii, 
Sfintele Taine ar risca sä devinä niste metode 
de instrumentaHzare a harului la discretia 
omului, dincolo de caracterul adorator sau 
sacrificial din partea oamenilor. Ori caracterul 
sacrificial, jertfelnic care trebuie sä caracteri- 
zeze omul implicat in primirea Sfintelor Taine 
dispare in momentul in care acesta nu rämåne 
consecvent Traditiei Bisericii sale parentale. 
Astfel, cum un copil ascultä de obicei de 
pärintii naturali si nu de alti pärinti decåt cei 
ai lui, tot astfel un crestin nu este autentic 
decåt dacä ascultä de traditia Bisericii sale, $i 
isi asumä exclusivitatea ei. Implicit, acesta se 
impärtäseste cu Tainele Bisericii sau confesi- 
unii lui, si nu de ale altor Biserici. Intercomu¬ 
niunea este doar o tendintä formalä pe plan 
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sacramental de unire a Bisericilor, prin relati- 
vizarea harului, dar si a evlaviei fi sinceritätii 
omului ce primeste Sfintele Taine. 

Bibliografie. Bobrinskoy, Boris, Impårtåsirea Sf. Duh , 
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generalä, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 1991; Bulgakov, 
Serghei, Dogma euharisticä, Ed. Paidea, 2011; Stäniloae, 
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Mihai Burlacu 

INTERDISCIPLINARITÅTE. Demers al 

cunoasterii ftiintifice care presupune abor- 
darea unui obiect de studiu din perspectiva mai 
multor discipline. 

In perspectiva gåndirii möderne, in demersul 
de tip disciplinar, spatiul dintre discipline fi din 
afara disciplinelor se aratä asemenea vidului 
din fizica clasicä, lipsit de continut. Pluridis- 
ciplinaritatea fi respectiv interdisciplinaritatea, 
incercånd sä ofere solutii vizavi de procesul de 
fragmentare a cunoasterii indus de hiperspeci- 
alizare, rämån solutii in interiorul disciplinelor. 
Transdisciplinaritatea isi propune insä o altä 
vocatie: a explora spatiul nu numai din inte¬ 
riorul, dar si dintre si din afara disciplinelor, 
spatiu care, asemenea vidului din fizica cuan- 
ticä, spre deosebire de cel din fizica clasicä, se 
aratä dens si deci investigabil. 

Termenul de transdisciplinaritate a fost for- 
mulat, pentru prima oarä, de Jean Piaget, in 
1970. Basarab Nicolescu defineste transdisci¬ 
plinaritatea cu ajutorul a trei postulate meto- 
dologice: 1. existenta mai multor niveluri de 
realitate fi de perceptie, cu legi specifice (infi- 
nitul mic, scala umanä, infinitul mare); 2. logica 
tertului inclus; 3. complexitatea. Transdiscipli¬ 
naritatea urmärefte un obiect de studiu farä sä 
se poticneascä de frontierele disciplinare, din 
dorinta de a intelege mai adecvat complexitatea 
lumii in care träim. »Transdisciplinaritatea 
priveste, dupä cum o indicä prefixul «trans», 
ceea ce se aflä in acelafi timp intre discipline, 
ceea ce trece prin ele fi ceea ce este dincolo de 
orice disciplinä. Finalitatea ei constä in intele- 
o-erea lumii actuale, unul din imperative fiind 


unitatea cunoafterii , \ Cunoafterea disciplinarä 
fi cunoafterea transdisciplinarä nu sunt anta- 
goniste, ci complementare, ambele metodologii 

fiind intemeiate pe spiritul ftiintific. 

Bibliografie. Nicolescu, Basarab, Noi, particula fi lumea , 
Ed. Junimea, Ia$i, 2007; Nicolescu, Basarab, Transdisci¬ 
plinaritatea - manifest , Ed. Junimea, Ia$i, 2007. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

INTERPRETÅRE BIBLICÄ. Notiune ce 

insumeazä un intreg ansamblu de reguli fi 
procedee ce au ca tintä descifrarea sensului fi 
mesajului teologie dintr-un text scripturistic, 
precum fi transmiterea lui intr-o formä corectä 
fi inteligibilä. 

La baza acestui concept stä termenul grecesc 
eppr|veia care provine din verbul eppr)V8i3co 
(a täleui, a explica, a contribui la intelegere) 
fi desemneazä un act explicativ, o interpretare 
concretä a unui text. Cu toate cä face parte din 
aceeafi sferä semanticä cu verbul, é^Tyyéoopai 
(a explica, a tälmäci, a descrie sau a povesti) fi 
se regäsefte in echivalentul latinesc interpres , 
interpretatio , interpreto , interpretarea biblicä 
nu este identicä cu exegeza. Cea dintåi constä 
intr-o expunere teoreticä a sarcinilor, premi- 
selor fi principiilor intelegerii textului scriptu¬ 
ristic, pe cånd cea de-a doua pune in praetieä 
regulile fi principiile de interpretare definite fi 
precizate de hermeneutieä. 

Principiile de bazä fi premisele interpretärii 
biblice caracteristice spatiului räsäritean sunt 
urmätoarele; 

A. Caracterul eclesial al hermeneutieii. Acest 
aspect are in vedere pozitionarea intregului 
procedeu de cercetare fi explicare a textului 
sfånt in cadrul si-n structurile eclesiale. Preci- 

y 

zarea canonului scripturistic, transmiterea fi 
interpretarea lui este o funetie bine definitä, 
o datorie si un dar oferit de Hristos Bisericii 

y 

Sale. Doar aceastä institutie are autoritatea 
necesarä pentru a interpreta corect textul 
revelat fi pentru a-1 face folositor tuturor 
credinciofilor in vederea cåstigärii måntuirii. 
In acest sens, Fericitul Augustin afirmä: „N-af 
putea erede ceea ce este scris, dacä nu m-ar fi 
indrumat autoritatea Bisericii” ( Contra Epis- 
tolam Manichaei 6). 
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B. Dimensiunea pnevmaticä a Sfintei Scripturi. 
Textele biblice sunt rezultatul unei lucräri 
sinergice in care Duhul Sfånt pe de-o parte 
lumineazä mintea aghiografiilui pentru a inte- 
lege continutul revelat, iar pe cealaltä il cälä- 
uzeste sä transmitä corect mesajul descoperit. 
Aid este vorba de o inspiratie conceptualä, nu 
de una verbala si, prin urmare, ea trebuie inte- 
leasä numai in domeniul sensului si al adevä- 
rului dogmatic, nu in forma literal textualä. 
Cel care a inspirat toatä Scriptura participä $i 
contribuie mai departe, tot intr-o manifestare 
sinergicä, la interpretarea textului sfånt. 

C. Persoana exegetului ca premisä a interpretärii. 
In spatiul räsäritean, interpretarea autenticä 
nu se rezumä doar la preocuparea exegetului 
de a analiza strict stiintific textul scripturistic. 
Aceastä metodä este absolut necesarä, insä nu 
si suficientä pentru a atinge scopul principal 
al exegezei: intelegerea profundä a caracte- 
rului soteriologic al Sfintei Scripturi. De aceea, 
asumarea §i experierea textului sfånt in viata 
personalä a interpretului, precum si atitudinea 
sa fatä trupul mistic al lui Hristos au devenit 
premisa unei interpretäri credibile. 

D. Caracterul liturgico-bisericesc al exegezei. 
Dupä cum am anticipat in premisa anteri- 
oarä, relatia interpretului cu Biserica in actul 
exegetic este o conditie sine qua non. Bise¬ 
rica ii oferä exegetului posibilitatea inträrii 
m comuniune cu Logosul dumnezeiesc prin 
Sfintele Taine §i, in acelasi timp, devine 
garantul interpretärii sävårsite de interpretul 
care stä in comuniune realä cu ea. Astfel, Bise¬ 
rica, in calitatea ei de pästrätoare a adevärului, 
semnaleazä eventualele interpretäri eronate 

?i conferä exegezei crestine un caracter 
constructiv si credibil. 

E .Asertiunile hermeneutice ale traditiei in exegeza 
patristicå. Caracterul traditional al interpretärii 
biblice ortodoxe este dobåndit prin raportarea 
directä si indispensabilä la traditia vie prin 


s-a transmis experienta vietii bisericesti 
in concordantä cu Scriptura. Legätura dintre 
interpretarea patristicä si cea actualä constituie 
° premisä de bazä a hermeneuticii räsäritene, 
deoarece numai in acest mod se poate realiza o 


continuitatea exegeticä intactä, intr-un interval 
temporal indelungat §i intr-o discontinuitate 
de perioade istorice. 

Interpretarea versetelor scripturistice a fost, in 
decursul timpului, extrem de variatä. La acest 
fapt au contribuit atåt numärul mare de exegep, 
cåt fi structura §i continutul textelor revelate. 
Asadar, pentru a putea realiza o categorisire a 
acestor tipuri diferite de exegezä, este necesar, 
intåi de toate, sä se precizeze sensurile pe care 
le poate avea un textul sfånt. 

a. Sensul literal al Sfintei Scripturi prezintä ideile 
si gåndirea aghiografiilui care sunt expuse in 
conformitate cu regulile morfo-sintactice din 
gramatica limbii in care a redactat scrierea sa. 
Acesta este, in general, sensul de bazä al oricärei 
cärti scripturistice, ce reprezintä sensul prim al 
literei. Poate fi intålnit sub denumirea de sens 
gramatical, istoric sau logic si poate avea uneori 
$i un aspect impropriu, figurat, metaforic $i 
tropic. Fiind adeptul unei interpretäri literale, 
Sf. Vasile cel Mare combate excesele interpre¬ 
tärii alegorice, atunci cånd textul nu sugereazä 
prezenta unor elemente simbolice: „Cunosc - 
zice - legile alegoriei, desi nu le-am descoperit 
eu, dar le-am descoperit cånd am citit cele ce 
au scris altii. Acestia, care nu acceptä sensurile 
obisnuite ale textului, zic cä apa nu este apä, 
ci de altä naturä [...]. Eu, insä, cånd zic iarbä, 
inteleg iarbä; la fel cånd zic plantä, pe§te sau 
animal, pe toate le inteleg ca in vorbirea obi?- 

nuitä ”(OmiliilaHexaemeron 9,1). 

b. Sensul alegoric. Alegoria este o figurä de stil 
care, printr-o insiruire continuä de metafore, 
se transformä intr-un procedeu artistic ce are 
ca scop concretizarea si personificarea unor 
concepte, in vederea transmiterii unei invätä- 
turi morale. Aceasta poate fi intålnitä atåt in 
Vechiul Testament (ex. cåntarea vitei de vie ce 
simbolizeazä pe poporul ales — Ps 79, 9-17, Is 
5,1-5), cåt si in Noul Testament (ex. imaginea 
pästorului cel bun-/w 15,1-16; vita cea adevä- 

ratä - In 15,1-11; cf. Rm 11,17-19; Ef 6, 13). 

Din nefericire, unii exegeti, sub influenfa filo- 
sofiei profane, au incercat sä descopere expri- 
märi alegorice in aproape fiecare pericopä 
biblicä, pentru a-si fundamenta conceptiile 


DICXIONAR de teologie ortodoxä 


453 


lor teologice. Astfel, acestia au explicat intr-o 
manierä alegoricä diferite texte al cäror sens 
era eminamente istoric, scotånd la luminä un 
inteles total diferit decåt cel care ar fi rezultat 
din interpretarea literalä. Pe långa alegorie, 
Origen, unul dintre cei mai prolifici interpreti 
ai Scripturii in sens alegorie, foloseste uneori 
in comentariile sale sensul figurat si simbolic 
al unor notiuni: JPresupunem deci cä aeum, in 
chip figurat, toti oamenii pot sä continä vin. 
Eu ii numesc ulcioare si zic cä cel räu este plin 
cu vin din via Sodomei, plin cu vin egiptean, 
plin cu vinul vräjmasilor lui Israel. Iar omul 
nevinovat si inaintat in virtute este plin cu vin 
din via Sorec [o vale fertilä] (n.n.) [...], vin pe 
care 1-a amestecat intelepciunea. Asa putem 
presupune cä se umplu cu vin ulcioarele, cånd 
este vorba de virtute si päcat” (Omi/ii la Cartea 
profetului Ieremia 12,1-2). 
c. Sensul anagogic propune o interpretarea 
spiritualä a textului sfånt. Acesta nu anuleazä 
sensul literal, ci il insoteste si-1 intregeste 
prin adäugarea unui sens superior, rezultat 
dintr-o reflexie corelativä sau din ratiuni de 
naturä moralä. Referindu-se de multe ori la 
adeväruri viitoare cunoscute aghiografului 
cu un anumit timp inainte, sensul anagogic 
poartä si denumirea de sens profetic. In urma 
analizei literale a versetului 12 din Psalmul 
147, Sf. loan Gurä de Aur adaugä: „Referitor 
la text sunt de ajuns cele spuse; iar dacä cineva 
doreste sä inteleagä psalmul in mod anagogic , 
nu refuzäm sä mergem si pe aceastä cale, 
nevätämånd istoria - Doamne fereste -, ci 
impreunä cu aceea, adäugäm si acestea pentru 
cei mai sårguinciosi, dupä putintä. Prosläveste 
pe Domnul, lerusalime , laudä pe Dumnezeul 
täUy Sioane! Pavel intelege Ierusalimul de sus, 
despre care zice: lar Ierusalimul de sus este 
liber si este marna noasträ, dupä cum si prin 
Sion intelege Biserica, zicånd: Voi nu v-ati 
apropiat nici de muntele ce putea fi pipäit, 
nici de focul care arde cu flacärä, nici de nor, 
nici de beznä, nici de vijelie, ci v-ati apropiat 
de cetatea Sionului si de Biserica celor dintåi 
näscuti, care sunt scrisi in ceruri [...]” (Expo- 
si tio in Psalmos). 


d. Sensul tipic al Sfintei Scripturi face trimitere 

la o lucrare deosebitä a Duhului Sfånt, care, prin 

intermediul unei imagini, persoane sau chiar a 

unui eveniment, prezintä, intr-o formä nede- 

plinä, caracterul profetic al unei realitäti isto- 

rice.Tipul (gr. TU7to<; - imagine, figurä, exemplar 

incä nefinisat) veterotestamentar cuprinde in 

sine toate elementele caracteristice antitipului 

prefigurat pentru a-1 putea transpune intr-o 

legäturä nemijlocitä cu acesta. In momentul 

in care apare antitipul, tipul isi incheie funetia 

sa, farä insä a fi anulat. Sf. loan Gurä de Aur 

sustine cä: „Tipul nu trebuie separat cu totul 

de adevär, cäci astfel nu ar mai fi tip; nici nu 

trebuie socotit egal cu adevärul, cäci iaräsi va 

deveni si el adevär; ci trebuie sä rämånem la 

> 7 

mäsura proprie fiecäruia, nu socotind tipul in 
intregime adevär, dar nici lipsindu-1 cu totul de 
acesta. Cäci, dacä el are totul, atunci si el este 
adevär, iar dacä este lipsit cu totul, atunci nu 
poate fi tip” (Omilii la 1 Corinteni ). 

Pentru a exemplifica acest sens, vom reda un 
text din opera Sf. Vasile cel Mare:,A-dam este 
tip a lui Adam cel viitor (Rm 5,14), piatra (din 
care au fost adäpati israelitii in pustie) repre- 
zintä tipic pe Hristos (1 Co 10, 4), apa care 
a izvoråt din piaträ este tipul puterii de viatä 
faeätoare a Cuvåntului; Mana este tipul påinii 
celei vii, care s-a pogoråt din cer (Dt 8, 3; In 
5, 41), iar sarpele spånzurat pe lemn este tipul 
patimii måntuitoare, care s-a sävårsit pe cruce 
(Nm 21,9) [...]” (Despre Duhul Sfånt 14). 

§coala din Alexandria a fost o ereatie a eres- 
tinismului alexandrin si a mediului intelec- 

i 

tual din marea capitalä a Egiptului elenistic. 
Aceasta este prima seoala erestinä, in sensul 
strict tehnic si stiintific al cuvåntului, un 

j » » 

institut propriu-zis de invätämånt, cu consti- 
tutie organicä si cu programä precisä de studii. 
Activitatea ei a luat sfårsit in timpul lui Rodon 
(395), care o transferä la Side, in Pamfilia. In 
timpul lui Origen, programa de invätämånt 
era orientatä spre douä cicluri distinete: ciclul 
profan, care cuprindea dialectica, stiintele 
naturii si etica, si ciclul erestin orientat spre 
exegeza biblicä si filosofia erestinä. Metodele 
consacrate de interpretare a Sfintei Scripturi 
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la aceastä scoalä erau cea alegoricä si cea 
misticä. Din päcate, multe dintre interpre- 
tärile lui Origen care fac trimitere la eveni- 
mentele §i personaje veterotestamentare sunt 
exagerate. Totusi, este notabilä capacitatea 
renumitului exeget de a realiza conexiuni intre 
cele douä Testamente care stårnesc admiratia. 
Origen trebuie privit insä si ca unul dintre 
cei mai influenti filologi ai Bisericii primelor 
veacuri. Acesta a fost implicat cu adevärat in 
criticismul textual si in compararea diferitelor 
versiuni ale textului sacru. Interpretarea alego¬ 
ricä s-a dovedit a fi folositoare in combaterea 
gnosticismului. Pärintii Bisericii s-au folosit 


de aceastä metodä la fel ca acestia, pentru a le 
destabiliza invätätura prin propriile lor arme. 
Printre reprezentantii de seamä ai scolii alexan- 
drine ii putem aminti pe Ammoniu, Dionisie 
din Alexandria, Teognost, Pieriu, Hesichiu 
si pe episcopul Chiril. Desi folosea frecvent 
metoda caracteristicä a acestei scoli, Sfåntul 


Chiril a realizat, in general, o exegezä destul de 


echilibratä. Acesta obisnuia sä isi fiindamen- 


teze de fiecare datä scripturistic afirmatiile si 


tinea cont de amänuntele gramaticale pe care 
le contine textul sfånt. In vederea unei exem- 


plificäri, am ales un 
säu la Psalmul 50: 


fragment din comentariul 
»Ca sä fii indreptätit intru 


cuvintele Tale si sä biruiesti cänd vei judeca Tu (v. 
5). Eu, zice [David] [n.n.] , m-am facut pricinä 


a päcatelor mele, dar dreptatea Ta lumineazä 
si prin aceasta. Cäci facåndu-se judecatä si 
arätåndu-se faptele Tale fatä de mine si indräz- 
nelile mele opuse acelora, Tu Te vei aräta drept, 


iar eu mä voi aräta ca cel farä de lege si nemul 
tumitor. Cuvåntul ca nu aratä deci aici cauz; 


[päcatului] [n.t.]. Cäci n-a päcätuit David ca 
sä se indreptäteascä Dumnezeu, ci, dimpotrivä, 
dreptatea lui Dumnezeu se aratä si prin päcatul 
aceluia. Cäci Dumnezeu se ingrijeste de toti 
oamenii” ( Tålcuirea psalmilor, p. 55). 

Scoala din Antiohia a fost intemeiatä in jurul 
anului 260, la initiativa Episcopului Lucian 
de Antiohia, si ajunge la apogeu in perioada 
360-430, dupä care decade. Exegeza pe care 


° P r opunea sistemul antiohian era una stiin- 
tificä, bazatä pe cercetarea riguroasä a textelor 


scripturistice si pe interpretarea lor istorico-gra- 

maticalä. Meritul cel mai de seamä al acestei 

scoli a fost elaborarea unei exegeze rationale. 

Moralismul si folosirea filosofiei aristotelice au 

» 

fost douä dintre principalele tendintele utilizate 
de reprezentantii scolii (Apolinarie din Laodi- 
ceea, Diodor din Tars, Teodor de Mopsuestia $i 
Teodoret de Cyr). Emblematicä pentru aceastä 
scoalä a fost si metoda proprie de exegezä utili- 
zatä de Sf. loan Gurä de Aur, care sublinia, cu 
precädere, caracterul moralizator al textului 
sfånt. Acesta pornea de la textul Septuagintei 
(pe care il analiza cu atentie) $i cäuta notiuni 
relevante pentru viata duhovniceascä. S-ar 
putea spune cä Sfåntul loan propunea, prin 
omiliile sale exegetice, o adeväratä meditatie 
duhovniceascä asupra textului biblic. Iatä cum 
tålcuieste versetui „Cånd Te-am chemat, m-ai 
auzit, Dumnezeul dreptätii mele” ( Ps 4, 1): 
„Prorocul a spus acestea nu pentru ca noi doar 
sä intelegem cä a fost ascultat, ci ca sä invätäm 
cum putem si noi insine sä fim auziti degrabä 
cånd II chemäm pe Dumnezeu si sä primim 
cele cemte chiar inainte de sfårsitul rugä- 
ciunii. Cäci nu a spus: dupä ce Te-am chemat 
m-ai auzity ci cånd Te-am chemat , m-ai auzit. O 
asemenea promisiune apartine lui Dumnezeu 
Insusi Care spune cätre cel pe care 1-a ascultat 
incä gräind tu, iti voi zice: «Iatä sunt de fatä» (Is 
58,9). Pe Dumnezeu nu-L convinge multimea 
de vorbe, ci sufletul curat si arätarea faptei celei 
bune” ( Tålcuire la Psalmi , pp. 159-160). 
Apreciind, dupä cuviintä, importanta textelor, 
Sfåntul loan interpreteazä uneori strict literal 
Scriptura, tinånd seamä de regulile gramati¬ 
cale, de insemnarea cuvintelor, de valoarea 
particulelor de legäturä si de semnele de 
punctuatie. Alteori, trecånd cu usurintä peste 
rigorile antiohiene de interpretare, eviden- 
tiazä sensul anagogic al textului sfånt. Acesta 
nu suprimä sensul istorico-literal, ci il inso- 
teste si il intregeste prin adäugirea unei idei 
mai inalte, care rezultä din reflectia interpre- 
tului asupra evenimentelor viitoare sau din 
consideratii de ordin moral. Interpretänd 
acest verset in mod anagogic, observäm cä 
Sfåntul loan nu descoperä in textul istoric o 
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idee nouä, cu totul neasteptatä, un alt adevär 
decåt cel care rezultä din explicarea grama- 
ticalä, ci mai mult extinde ideea existentä si 
asupra altor lucruri mai inalte. 

Subliniind aspectul mistico-moral al Psalmilor, 
scoala din Cezareea Palestinei a incercat sä 
mentinä un echilibru intre cele douä metode 

i 

deja consacrate de interpretare. Scoala din 
Cezareea a fost intemeiatä in jurul anului 231, 
prin venirea lui Origen in Palestina. Aceastä 
institutie facea parte din curentul neo-alexan- 
drin, care depäsise in mare parte erorile dogma- 
tice §i de interpretare ale lui Origen. Promo- 
vånd speculatia dogmaticä, reprezentatii ei de 
seamä s-au dovedit a fi cei mai buni apärätori 

ai invätäturii trinitare. Sub influenta criticii 

> } 

antiohiene, acestia nu mai folosesc atåt de mult 
metoda alegoricä, iar in discutiile lor dogma- 
tico-polemice au inceput sä se foloseascä de 
metoda istorico-gramaticalä. Sf. Vasile cel 
Mare, reprezentantul emblematic al acestei 
scoli, a incercat sä identifice, pe långä inte- 
lesul istoric al unui text scripturistic, si un sens 
tainic pe care sä il aplice necesitätilor spirituale. 
Asa se explicä faptul cä dupä fixarea sensului 
gramatical, in anumite texte scripturistice 
Sfåntul Vasile vorbeste de un al doilea sens, 
de o a doua interpretare ce se referä la Hristos, 
Bisericä sau evenimente din istoria Noului 
Testament. Prin aceastä atitudine, ierarhul 
capadocian a evitat exagerärile celor douä scoli 
exegetice, oferind textului biblic valoarea lui 
plenarä. Evidentiind sensul tipic al Scripturii, 
el nu a anulat dimensiunea literalä a textului, ci 
a subliniat valenta spiritualä pe care acesta o are 
in sine. Este potrivit sä il mentionäm in aceastä 
categorie si pe Sf. Grigorie de Nyssa, cu toate 
cä in scrierile sale se observä un interes vädit 
pentru metoda alegoricä de interpretare. Incer- 
cärile de realizare a unei exegeze echilibrate de 
cätre pärintii capadocieni nu a exclus preferinta 
acestora fatä de una dintre cele douä tendinte 
amintite mai sus. Dintre reprezentantii scolii 
mai amintim pe Asteriu de Cezareea numit 
si Arianul, iar ceva mai tårziu pe Eustatiu al 
Tesalonicului (sec. al Xll-lea) si pe Euthimie 
Zigabenul (fl 118). 


A 

In mediul ortodox, ca reactie la direcpile 
hermeneutice promovate in celelalte Biserici, 
s-a inregistrat o tendintä de repozitionare 
si reactualizare a principiilor interpretative 
traditionale. In acest sens, amintim crite- 
riile contemporane propuse de John Breck in 
vederea realizärii unei exegeze ortodoxe: 

a. »Referentul ultim al sintagmei cuväntul lui 
Dumnezeu nu este nici textul biblic, nici inter¬ 
pretarea lui; este persoana Logosului etern, a 
doua Persoanä a Sfintei Treimi. 

b. Prin urmare, Scriptura trebuie inteleasä 
dintr-o perspectivä treimicä: inspiratä de 
Sfåntul Duh, Scriptura dezväluie persoana si 
lucrarea Fiului lui Dumnezeu, a Cärui misiune 
este, in schimb, sä ne dezväluie nouä fata lui 
Dumnezeu-Tatäl si sä ne deschidä calea inspre 
comuniunea cu El. 

c. Märturia Scripturii este rodul unei sinergii, 
adicä al cooperärii intre Dumnezeu si autorul 
urnan. Ca realitate teandricä sau divino-umanä, 
Scriptura contine elemente ce sunt condi- 
tionate istoric, cultural si lingvistic. Asadar, 
trebuie reinterpretatä in fiecare nouä generade 
din viata Bisericii, sub cäläuzirea inspiratä a 
Duhului Sfånt. 



Dumnezeu pentru måntuirea lumii. Aceasta 
inseamnä cä interpretarea lui este propriu-zis 
eclesialä, slujind misiunii Bisericii. Exegeza are 
ca tel ultim impärtäsirea cunoasterii måntui- 
toare a lui Dumnezeu; in mod corespunzätor, 
scopul exegezei este esential soteriologic. 
e. In ce priveste relatia intre Biblie si Traditie, 
Bisericä sustine cä scrierile Noului Testament 
sunt elemente cu functie normativä ale Sfintei 
Traditii. Traditia, ce cuprinde märturia primitä 
(paradosis) si contributia personalä a autorului, 
oferä continutul acelor scrieri. Scriptura, inspi¬ 
ratä si investitä cu putere de la Duhul Sfånt, 
este canonul sau norma ce determinä Traditia 
autenticä. Sfånta Scripturä nu contine intreaga 
Traditie, insä nimic din ce contrazice Scriptu- 
rile canonice sau este incompadbil cu ele nu 
face parte din Traditia autenticä. 
e. Relatia intre Vechiul Testament si Noul 
Testament este cea de la fagäduintä la 
implinire. Intåmplärile istorice si cuvintele 
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profetice din viata lui Israel sunt figuri sau 
realitäti implinite in Noul Legämånt al lui 
Iisus Hristos. Prin urmare, Vechiul Testa¬ 
ment trebuie interpretat din punct de vedere 
tipologic. Tipologia autenticä implicä o 
dublä miscare: din trecut spre viitor (de la 
tip la antitip) si, de asemenea, dinspre viitor 
spre trecut (antitipul este, in mod prevestitor, 
prezent in tip). In consecintä, Sfintii Pärinti 
vor afirma cä tipul se caracterizeazä printr-un 
„sens dublu”, literal si spiritual, ce contine deja 
si intr-o oarecare mäsurä manifestä sau dezvä- 

t 

luie implinirea eshatologicä. 

f. In conformitate cu viziunea patristicä, Scrip- 
tura este integral si uniform inspiratä de Duhul 
Sfånt. Asadar, poate fi interpretatä dupä legea 
reciprocitätii exegetice. Aceasta sustine cä orice 
fragment biblic obscur se poate interpreta in 
lumina unui alt pasaj biblic, care este mai clar, 
indiferent de autor, data alcätuirii sau impreju- 
rärile istorice ale scrierii (scrierilor) in discutie. 

g. In final, pentru a interpreta corect Scrip- 
turile si a intelege adåncimile adevärului 
cuprins in ele, exegetul trebuie sä le interpre- 
teze din interiör. Scriptura, cu alte cuvinte, 
prescrie un mod de viatä - „Hristos in noi”, 
in termenii Apostolului. Asta inseamnä viata 
träitä in conformitate cu Sfänta Scripturä, cu 
prescriptiile ei morale, dar si cu viziunea ei 
spiritualä. „Nu putem cunoaste cu adevärat 
Cuvåntul lui Dumnezeu — subliniazä insis- 
tent Pärintii Bisericii - dacä nu ne insusim 
acel Cuvånt si nu ne incredintäm lui cu 
credintä si cu dragoste”. 

Bibliografie. Interpretarea Bibliei in Bisericä , Ed. Arhie- 
piscopiei Romano-Catolice, Bucure$ti, 1995, pp. 12-57; 
Basarab, Mircea, Ermineuticä biblicä , Ed. Episcopiei 
Ortodoxe Romåne, Oradea, 1997; Basarab, Mircea, 
Interpretarea SJintei Scripturi in Bisericä Ortodoxä , Ed. 
Alma Mater, Cluj-Napoca, 2005; Breck, John, Cum 
citim Sf. Scripturä: despre structura limbajului biblic } 
trad. I. Tämäian, Ed. Reintregirea, Alba Iulia, 2005; 
Reck, John, Sfänta Scripturä in Traditia Bisericii , trad. 
. Tämäian, Cluj-Napoca, Ed. Patmos, 2003; Bulacu, 
Mihail, $coala exegeticä biblicä din Antiohia , Ed. lon C. 

äcärescu, Bucure^ti, 1931; Chiril al Alexandriei, Sf., 
Talcuirea psalmilor, trad. D. Stäniloae, in: MO, 1/1991; 

hirilä, loan, „Herminia vasilianä - o paradigmä 
exegeticä vie”, in: Studia 1/2009, pp. 3-11; Coman, 


Constantin, Erminia Dubului. Texte fundamcntale pentru 
o Ermineuticä duhovniceascä , Ed. Bizantinä, Bucure^ti, 
2002; Corbu, Agapie, Sfänta Scripturä fi interpretarea ei 
in opera Sfäntului Grigorie de Nyssa, Ed. Teofania, Sibiu, 
2002; Florenski, Pavel, Stälpul fi Teme/ia Adevärului: 
incercare de teodicee ortodoxä in douäsprezece scrisori , trad. 
E. Iordache et al., Ed. Polirom, Ia$i, 1999; Ioan Gurå de 
Aur, Sf., Tälcuiri la Psalmi. Tälcuire la Psalmul 4 (Partea 
I), trad. A. Mihäilä, S. Preda, in: ST, 1/2008; Mihoc, 
Vasile, „Sensul tipic al Vechiului Testament dupä I Cor. 
10, 11 T, in: MA, 4-61976, pp. 273285; Moisescu, t 
Iustin, Sf Scripturä fi interpretarea ei in opera Sf loan 
Hrisostom, Ed. Anastasia, Bucure$ti, 2003; Nikolako- 
poulos, Konstantin, Studii de teologie biblicä. Ermeneutica 
cea ortodoxä fi cea Occidental. Semnifcatia notiunilor imno- 
logice ale Noului Testament, trad. I.V. Leb, Ilie Ursa, Ed. 
Rena^terea, Cluj-Napoca, 2008; Pareyson, Luigi, Onto- 
logia libertätii, trad. $t. Mincu, Ed. Pontica, Constanfa, 
2005; Ricoeur, Paul, Eseuri de hermeneuticä, trad. V. 
Tonoiu, Ed. Humanitas, Bucure$ti, 1995; Rose, Martin, 
Une herméneutique de l Anden Testament. Comprendre - se 
comprendre - faire comprendre, Labor et Fides, Geneva, 
2003; Roventa, Haralambie, Interpretarea Sf. Scripturi 
dupä Origen, Råmnicu Välcea, 1929; Tofanä, Stelian, 
Introducere in Studiul Noului Testament. Text fi Canon, 
Epoca Noului Testament, vol. I, Ed. Presa Universitarä 
Clujeanä, Cluj-Napoca, 2000; Vasile cel Mare, Sf., 
Despre Duhul Sfänt, in coll. PSB, vol. XII, trad. C. Comi- 
tescu, T. Bodogae, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 1988; Vasile cel 
Mare, Sf., Omilii la Hexaemeron, in coll. PSB, vol. XVII, 
trad. D. Fecioru, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1986; Vlad, 
Sofiron, Scoala mitologicä. Studiu istoric cntic, Tipografia 
Arhidiecezanä, Sibiu, 1943. 

loan Chirilä 


INTERSUBIECTIVITÅTE. v. PERI- 
HOREZÄ. Mod de comuniune desävärsitä, 
proprie doar Persoanelor Sfintei Treimi, in care 
fiecare Persoanä este interioarä Celorlalte douä. 
Din punct de vedere filosofie, intersubiectivi- 
tatea atestä legätura, adesea diserepantä, dintre 
experientele personale ale diferitilor indivizi 
sau punerea in raport a conceptiilor subiective 
proprii lor. Acordajul unui univers subiectiv 
cätre alt univers subiectiv aduce in discutie 
conceptul de subiectivitate sau subiectivism. 
Se pretinde subiectivitätii un caracter relativ si 
recesiv in ceea ce priveste cunoasterea, dar cänd 
este utilizat termenul de intersubiectivitate, se 

intuieste existenta unei realitäti obiective. 

’ ’ Mihai Burlacu 
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INTOLERÅNTÅ. (fr. intolérance ) Träsä- 
turä proprie unui subiect sau unui grup de 
subiecti, de neacceptare a unei fapte, stare sau 
lucru inoportune lor. Antonimul termenului 
tolerantå. 

Referindu-ne strict la sensul de „tolerantä reli¬ 
gioasä”, aceastä formulare ar putea semnifica 
relatiile inegale care se stabilesc intre „un subiect 
care ifi asumä toate drepturile si privilegiile fi 
altul care nu mai are niciun drept, este urmärit, 
eliminat”. Exemple de intoleranta religioasä 
ar putea fi persecutia ce a avut loc in Evul 
Mediu: lupta contra sectelor, arderile pe rug, 
generarea de räzboaie religioase; intoleranta 
inseamnä „o singurä clasä, o singurä imagine a 
. lui Dumnezeu”. Un astfel de exemplu de into- 
lerantä ar putea fi si Inchizitia. Dacä aceasta 
gäsea de cuviintä - chiar si datoritä unei simple 
suspectäri - sä supunä unui interogatoriu 
o intreagä comunitate, atunci comunitatea 
trebuia sä se supunä. Intoleranta religioasä se 
poate manifesta si ca totalitarism religiös „inte- 

lectual sau dogmatic” sau exclusivism religiös. 
Bibliografie. Culianu, loan Petru, Eliade, Mircea, 
Dictionar al religiilor. Ed. Polirom, Ia$i, 2007; Dictionarul 
explicativ al limbii romåne, Ed. Univcrs Enciclopedic 
Gold, Bucurc^ti, 2 2009. 

Gelu Cälina 

INTRÄREA DÖMNULUI IN IERU- 

SALIM. v. FLORHLE. Särbätoare cunoscutä 
si sub numele de Duminica Stålpärilor sau a 
Floriilor y este särbätoare din grupa praznicelor 
impärätesti fiind inchinatä inträrii triumfale a 
Mäntuitorului nostru Iisus Hristos in Ierusalim, 
inainte de Pätimirile Sale fi fiind särbätoritä 
totdeauna duminica, dar la o datä ce se schimbä 
de la un an la altul, intrucåt face parte din ciclul 
särbätorilor pascale care isi modificä data in 
functie de särbätoarea Sfintelor Pasti. Särbä- 
toarea aceasta are temei in Sfintele Scripturi, 
evenimentul Inträrii Mäntuitorului in Ierusalim 
fiind descris in Evanghelia dupä Matei (12, 
1-10) si in cea dupä loan (12,12-18). 

Cele mai multe informatii despre aceastä 
särbätoare le avem incepånd din sec. al IV-lea. 
Sf. Epifanie de Salamina, Pelerina Egeria, Sf. 
loan Gurä de Aur si altii dupä ei fac referiri in 


scrierile lor la modul celebrärii acestei särbätori 
in vremea aceea fi la semnificatiile ei. In lite- 
ratura veche mai este cunoscutä fi sub denu- 
mirea de Duminica aspirantilor sau a candida- 
tilor la Botez, pentru cä in aceastä zi catehu- 
menii care urmau sä fie botezati in noaptea 
de Pasti, intr-o procesiune solemnä, mergeau 
la episcop spre a-i cere sä fie admisi la Botez. 
Se mai numea si Duminica gratierilor, pentru 
cä in aceastä zi impäratii obisnuiau sä acorde 
gratieri celor condamnati. De Florii, slujitorii 
Bisericii binecuvånteazä ramurile de salcie si le 

9 

impart credinciosilor, in amintirea ramurilor de 
finic fi de mäslin purtate de multimile care au 
intämpinat pe Hristos Domnul la intrarea in 
Ierusalim. Ele sunt semne ale biruintei asupra 
mortii si päcatului. 

In Bizant, solemnitatea särbätorii era sporitä 
de participarea impäratului, cu toatä suita sa, 
la slujbä, iar dupä modelul acelora procedau si 
domnitorii inTärile Romåne. Särbätoarea Flori- 
ilor marcheazä sfårsitul Postului Mare de fase 
säptämåni si inceputul Säptämånii Sfintelor fi 
måntuitoarelor Pätimiri ale Domnului. In seara 
de Florii, in biserici, incepe oficierea Deniilor. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå , vol. I, 
Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 3 2002; FARCAfiu, 
Lucian, Teologia imnografiei Praznicelor Impärätesti din 
ciclul pascal. Studiu liturgic-istoric (tezä de doctorat), Ed. 
Universitätii ^Aurel Vlaicu”, Arad, 2010; Farca§iu, 
Lucian, „Teologia imnograficä a Praznicului Inträrii 
Domnului In Ierusalim”, in: Teologia , X (2006), 2, 
pp. 103-124; Sava, Viorel, „Särbätorile impärätesti 
ale Mäntuitorului in Biserica Ortodoxä - evaluare in 
perspectiva dialogului ortodox - romano-catolic”, in Jn 
Biserica Slavei Tale”. Studii de teologie si spiritualitatc litur- 
gicä, vol. II, Ed. Golia, Iasi, 2004, pp. 31-50. 

Viorel Sava 

INTRÄREA IN BISÉRICÄ A MÅICII 
DÖMNULUI. (ducerea Sfintei Fecioare la 
templu), cunoscutä in popor si sub numele 
de Vovidenia sau Ovedenia y präznuitä pe 21 
noiembrie, este una dintre cele patru särbätori 
mari sau cu tinere dedicate Maicii Domnului. 
Celelalte trei särbätori sunt: Nasterea Maicii 
Domnului (8 septembrie), Buna Vestire (25 
martie) si Adormirea Maicii Domnului (15 
august). Särbätoarea dateazä din sec. al Vl-lea, 
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originile ei fiind in zona Ierusalimului. In anul 
543, impäratul Justinian a zidit la Ierusalim, 
långa ruinele templului, o bisericä pe care a 
dedicat-o Sfintei Fecioare Maria, bisericä 
ziditä pe ruinele alteia mai vechi. Bisericä lui 
Justinian a fost sfintitä pe 20 noiembrie, iar 
a doua zi, pe 21, a inceput sä fie särbätorit 
patronul bisericii sau hramul, in cazul acestei 
biserici hramul fiind »Aducerea la templu 
sau Intrarea in Bisericä a Sfintei Fecioare”. 
Cu timpul, accentul s-a mutat de la come- 
morarea anualä a sfintirii pe hramul insusi al 
bisericii. In sec. al Vll-lea, aceastä särbätoare 
era cunoscutä si celebratä cu cinste si evlavie 
in tot Räsäritul crestin. Din sec. al Vlll-lea, 
se pästreazä si predici la aceastä särbätoare 
rostite de sfintii patriarhi ai Constantinopo- 
lului, Gherman I si Tarasie. 

In Apusul crestin, aceastä särbätoare este 
cunoscutä abia in sec. al Xl-lea in Anglia, in 
sec. al XJV-lea in Franta, fiind generalizatä 
in Bisericä Romano-Catolicä in anul 1472, 
in timpul Papei Sixt al IV-lea. A fost inlätu- 
ratä pentru o vreme in timpul Papei Pius al 
V-lea si reintrodusä definitiv de Papa Sixt 
al V-lea, in anul 1585. In prezent, face parte 
din fondul de särbätori comun Ortodoxiei si 

Romano-Catolicismului. 
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Viorel Sava 

IOÄN BOTEZÄTÖRUL. Cel mai mare 
intre sfintii proroci, contemporan cu Måntu- 
itorul Iisus, precursor direct al venirii Acestuia 
in lume si Botezätor al Lui. 


Izvoarele despre viata si lucrarea Sf. loan Bote- 
zätorul sunt Noul Testament $i istoricul iudeu 
Iosif Flaviu. Intr-o singurä mentiune ( Ant ., 
XVIII, 2), Iosif Flaviu face aluzie la cauza 
arestärii lui loan. Capitolele 3 si 11 din Matei 
cuprind cel mai vast material despre Sf. loan 
Botezätorul. In loc de »botezul pocäinjei”, Sf. 
loan Botezätorul veste^te o chemare la pocä- 
intä; obiectul proclamärii sale nu este un rit, 
ci o atitudine interioarä de convertire. Pentru 
Sf. Evanghelist Marcu, Sf. loan Botezätorul 
este Ilie incognito , un Inaintemergätor potrivit 
pentru un Mesia care se manifestä „in secret”. 
Sf. Evanghelist Luca se referä mai pe larg la 
Sfåntul loan, introducåndu-1 in Evanghelia 
copiläriei, in care, cu multä grijä, profileazä 
atåt pe acesta, cåt si pe Iisus Hristos. Cele 
douä vestiri si cele douä nasteri formeazä douä 
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diptice care exprimä strånsa legäturä dintre 
cele douä persoane care erau si rude. Sfåntul 
loan apare clar ca Inaintemergätor, asemä- 
nätor Sfåntului Ilie, care pregäteste calea 
Domnului (1,17; cf. Mal 4,5-6; Sir 48,10). In 
ceea ce priveste Evanghelia a patra, aici prin- 
cipalul rol al Sfåntului loan este acela de prim 
martor al lui Iisus {In 1, 7-8,15,19, 32, 34; 3, 
26; 5,33-36). 

Mai cu seamä, Sfåntul Luca foloseste Botezul 
lui loan pentru a demarca inceputul activitätii 
lui Iisus, atåt in cartea Faptelor (1,21-22), (10, 
36-38), cåt si in Evanghelia sa (3, 21-22, 23). 
Aceastä pozitie istoricä si definire de epocä a 
lui loan este identificatä de Iisus in Evanghelia 
dupä Luca: „Legea si prorocii au fost pånä la 
loan; de atunci impärätia lui Dumnezeu se 
binevesteste {Lc 16,16). Si tot la Sfåntul Luca 
gäsim faptul cä Iisus intäreste aceastä pozitie 
istoricä cu declaratia: „Zic vouä: Intre cei 
näscuti din femei, nimeni nu este mai mare 
decåt loan; dar cel mai mic in impärätia lui 
Dumnezeu este mai mare decåt t\” {Lc 7,28). 
Prorocul Maleahi il vesteste ca fiind »ingenil 
Domnului” care avea sä-I pregäteascä calea (3, 
1). El este ultimul dintre prorocii Vechiului 
Testament care face legäturä cu Noul Testa¬ 
ment. Tidul jnaintemergätorul” a devenit 
termenul obisnuit de a-1 identifica pe Sf. loan 
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Botezätorul in literatura patxisticä §i in icono- 
grafie (icoana numitä Deisis). Esenta acestui 
titlu este anticipatä in Evanghelia dupä Luca, 
prin promisiunea ingerului Gabriel cätre 
Zaharia, tatäl lui loan: „§i pe multi din fiii lui 
Israel ii va intoarce la Domnul Dumnezeul lor. 
Si va merge inaintea Lui cu duhul si cu puterea 
lui Ilie” (Lc 1,16-17). De asemenea, titlul este 
anticipat de promisiunea Botezätorului cä „vine 
Cel ce este mai tare decåt mine” (Lc 3,16). In 
Faptele Apostolilor , identificarea rolului lui loan 
de Inaintemergätor nu este pusä in gura sa, ca 
in Evanghelia dupä Luca (3,15), ci este transfe- 
ratä in cuvintele lui Iisus cätre ucenici inainte 
de Inältare (1, 5) si apoi in vorbirea Sfåntului 
Petru, care foloseste cuvinte ale lui Iisus (11, 
16). Sf. Apostol Pavel dezvoltä aceastä idee in 
cuvåntarea sa din Antiohia Pisidiei (FA 13,25). 
Sfåntul loan provenea dintr-o familie preo- 
teascä. Marna sa, Elisabeta, era dintre fiicele 
lui Aaron, in vreme ce tatäl säu, Zaharia, era 
preot din ceata lui Abia si slujea la templul din 
Ierusalim. Se afirmä despre ei cä „erau amåndoi 
drepti inaintea lui Dumnezeu, umblånd 
farä prihanä in toate poruncile $i rånduielile 
Domnului” (Lc 1, 6). Aceastä origine preo- 
teascä este in contrast cu misiunea sa profe- 
ticä. Lc 1, 36 ne spune cä mama lui, Elisabeta, 
era rudä cu Maria, mama lui Iisus. In timp ce 
Zaharia slujea la templu in Ierusalim, Arhan- 
ghelul Gavriil i-a vestit cä Elisabeta va naste 
un fiu la bätrånete si se va chema loan. Pentru 
cä Zaharia s-a indoit de aceastä veste, a rämas 
mut pänä ce Elisabeta a näscut. 

Din relatarea lui Sfåntului Luca afläm cä Sfåntul 
loan s-a näscut cu aproximativ sase luni inainte 
de nasterea lui Iisus. Despre loc stim numai cä 
era un oras din tinutul muntos al lui Iuda (1, 
39). Informatia precisä despre tineretea sa este 
rezumatä in profetia facutä de inger - „multi 
se vor bucura de nasterea lui. Cäci va fi mare 
inaintea Domnului; nu va bea vin, nici altä 
bäuturä ametitoare si incä din påntecele mamei 
sale se va umple de Duhul Sfånt”(Lc 1,14-16) - 
si in afirmatia scurtä a lui Luca - „Iar copilul 
crestea si se intärea cu duhul. Si a fost in pustie 
pänä in ziua arätärii lui cätre Israel” (Lc 1, 80). 


Reputatia $i intelegerea spiritualä a pärintilor 
manifestate in intåmplärile consemnate sunt o 
dovadä suficientä a faptului cä educatia i-a fost 
o pregätire adecvatä pentru marea sa misiune. 
Locul misiunii Botezätorului este situat 
partial in pustiul din Iudeea de Sud si partial 
in Valea Iordanului. Sunt amintite si douä 
locuri, Betania sau Betabara (In 1, 28), $i 
Enom, aproape de Salim (In 3, 23). Niciunul 
dintre aceste locuri nu poate fi identificat 
exact. Putem deduce din In 3,23 cä a petrecut 
un timp si in Pereea, dincolo de Iordan. 
Neobisnuita insiruire de date cu care Luca 
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marcheazä inceputul misiunii lui loan (Lc 3, 
1-2) dezväluie interesul säu pentru impor- 
tanta evenimentului care inseamnä, deodatä, 
inceputul activitätii sale profetice $i al noii 
iconomii. Prima sa aparitie publicä este stabi- 
litä in al 15-lea an de domnie al lui Tiberiu, 
probabil 26 sau 27 d.Hr., deoarece primul 
Pasti la care a participat Iisus nu poate fi datat 
mai tårziu de 27 d.Hr. (In 2, 20). 
Imbräcämintea si felul de viatä ale lui loan erau 
foarte asemänätoare cu cele ale lui Ilie, vechiul 
profet al judecätii nationale. Viata sa in pustie 
i-a facut pe unii sä-1 punä in legäturä cu acea 
comunitate iudaicä esenianä de långä Marea 
Moartä. Existä, totusi, putine temeiuri pentru 
o astfel de legäturä, in afarä de purtarea sa asce- 
ticä si de faptul cä principala resedintä a acestei 
secte era aproape de casa sa pärinteascä. Imbrä¬ 
cämintea lui este singularä: un fel de tunicä 
scurtä facutä din pär de cämilä si un bråu din 
piele, cum citim in Mt 3, 4 si Mc 1, 6. Purtånd 
o imbräcäminte durä, loan vrea sä se prezinte la 
antipozii „hainelor moi” sau „scumpe” ale celor 
care träiesc in „palatele regilor” (Mt 11, 8; Lc 7, 
25). Spre deosebire de Ilie si in semn de aust- 
eritate, Sf. loan Botezätorul nu poartä mantie, 
iar tunica lui este facutä din pär de cämilä. 
Astfel, Sfåntul loan se prezintä ca un profet in 
stilul lui Ilie, dar accentuånd elementele asce- 
tice. Insä ascetismul lui loan se manifestä mai 
ales in hranä. Iisus il va prezenta ca „nemån- 
cånd påine si negustånd vin” (Lc 7, 33; Mt 11, 
18). loan si ucenicii säi evitä douä produse 
alimentare de bazä (påinea si vinul) si, in plus, 
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tin posturi dese fi aspre (.Mc 2,18 si loc. par.). 
Regimul alimentar al lui loan se restrånge la 
ceea ce poate fi gäsit in pustie: „läcuste si miere 
sälbaticä” (Mt 3,4; Mc 1,6). Beduinii sau locui- 
torii defertului opäreau läcustele in apä cu sare 
$i apoi le frigeau pe jar. Mierea se lua din stupii 
facuti de albine in stånci fi scorburi. In ceea ce 
priveste vinul, a nu consuma bäuturi alcoolice 
era un semn distinctiv al celor ce se consacrau 
lui Dumnezeu, prin jurämånt, ca nazirei (cf. 
Nm 6, 3) fi s-ar putea ca Sfåntul loan - cum 
indicä Lc 1,15 - sä fi fost nazireu in sens strict. 
Nota esentialä in mesajul Sfåntului loan a 
fost vestirea apropiatei veniri a erei mesianice. 
Acesta nu considera ereditatea ca o protectie 
in fata måniei eshatologice viitoare: „Sä nu 
credeti cä puteti zice in voi insivä: Pärinte avem 
pe Avraam, cäci vä spun cä Dumnezeu poate 
fi din pietrele acestea sä ridice fiii lui Avraam” 
(Mt 3, 9). In loc de ziua afteptatä a unei elibe- 
räri de sub opresorul sträin, ea avea sä fie o zi 
a judecätii pentru Israel. Ea insemna bunätate 
pentru cei care se pocäiesc, dar nimicire pentru 
cei lipsiti de Dumnezeu: „E1 va aduna gråul in 
jitnitä, iar pleava o va arde cu foc nestins” (Mt 
3,12). „Acum securea stä la rädäcina pomilor; 
deci orice pom care nu face roadä bunä se taie 
fi se aruncä in foc” (Lc 3, 9). Aceastä idee nu 
era poate cu totul neobifnuitä, cäci faptul cä 
intårzierea venirii lui Mesia se datora päcatelor 
poporului fi lipsei lui de pocäintä era o idee 
comunä in mesajul invätätorilor lor. 

Chemarea la pocäintä era, prin urmare, un 
mesaj firesc de pregätire pentru un astfel de 
timp al judecätii. Dar, pentru loan, pocäintä 
era un lucru foarte real fi radieal. Ea insemna o 
schimbare completä a inimii fi a vietii. »Faceti, 
dar, roade vrednice de pocäintä” (Lc 3, 8). Ce 
erau aceste roade a explicat el in räspunsurile 
cätre multimi, fi cätre vamefi, fi cätre soldati 
(Lc 3, 10-14). Nu existä nicio referire la cere- 
moniile uzuale ale legii sau la vreo schimbare a 
ocupatiei. Sä faci bine/milostenie; sä fii cinstit, 
onest; sä te abtii de la läcomie; sä fii multnmit 
cu plata. Färä indoialä, Sfåntul loan folosea un 
limbaj dur in adresarea cätre farisei si saduchei, 
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cu scopul de a-i destepta din autocomplacerea 


lor. Cåt de orbiti erau ei de inerederea in cali- 
tatea lor de copii ai lui Avraam fi in meritele 
legii este dovedit de faptul cä aceste partide 
s-au opus pånä la sfärsit deopotrivä invä- 
täturii Sfåntului loan fi lui Iisus. Din aspra 
sa mustrare a päcatului lui Irod Antipa fi al 
Irodiadei se vede cu cåtä vigoare fi neinfricare 
Sfåntul loan a accentuat dorinta sa de dreptate; 
aceastä neinfricare a condus la arestarea fi, in 
final, la moartea sa. 

Ritul simbolic al botezului a fost o parte atåt 
de importantä a lucrärii lui, ineåt nu numai cä 
i-a dat titlul distinctiv de „Botezätorul”, ci a 
determinat ca mesajul säu sä insemne, de fapt, 
„predicarea botezului pocäintei”. Botezul lui 
loan se primefte o singura datä in viatä, dupä 
ce persoana care il cere manifestä pocäintä 
pentru päcatele sävårfite fi ifi aratä hotärårea 
sä „rodeascä”: »Faceti deci roadä vrednicä de 
pocäintä” (Mt 3, 8; Lc 3, 8). Iosif Flaviu aratä 
cä roada cerutä de loan consta intr-o viatä 
care se distinge prin „evlavie”, adicä adorare 
fi teamä de Dumnezeu, fi prin »dreptate” 
fatä de ceilalti oameni (Antichitäti 18, 5, 2). 
Semnificatia lui poate fi mai bine inteleasä 
prin urmärirea antecedentelor sale istorice, 
cäci, in vreme ce loan i-a dat ritului o nouä 
semnificatie, cu sigurantä facea apel la ideile 
familiare dej a iudeilor, cum ar fi: lustratiile 
cerute de legea leviticä (Lv 11 - 15); antici- 
parea spälärilor mesianice anuntatä de profeti 

(Za 13, 1; Iz 36, 25-26; Ir 33, 8) fi botezul 

prozelitilor. In acelafi timp, botezul säu a fost 
o pregätire fi o fagäduintä a curätirii spirituale 
pe care o va acorda Mesia. »Eu vä botez cu apä 
spre pocäintä, dar Cei ce vine dupä mine este 
mai puternic decåt mine, Cäruia eu nu sunt 
vrednic sä-I duc incältämintea; Acesta vä va 
boteza cu Duh Sfånt fi cu foc (Mt 3,11). In 
calitatea sa de »botez al pocäintei”, botezul lui 
loan insemna o renuntare la vechea viatä; ca 
o curätire, el simboliza iertarea päcatelor (Mc 
1, 4) fi, ca o pregätire, el implica o fagädu¬ 
intä a’ fidelitätii fatä de impärätia lui Mesia. 
Botezul cu apä al lui loan era o preinchipuire 
a botezului desävårfit cu Duhul Care avea sä 
Se pogoare la Cincizecime (cf. FA 19,1-7) 
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i Botezul lui Iisus. In timp ce multimile se 

| indreptau spre Iordan, Iisus a venit si El sä fie 

botezat cu ele, desi nu a sävårsit niciun päcat si 

| nici nu a simtit nevoia pocäintei sau a iertärii; 

dar, ca o pregätire rånduitä dumnezeieste pentru 

impärätia mesianicä, era potrivit ca El sä pri- 

meascä botezul: „Ioan insä II oprea, zicånd: Eu 

am trebuintä sä fiu botezat de Tine, si Tu vii la 
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mine? $i räspunzånd, Iisus a zis cätre el: Lasä 
acum, cä asa se cuvine nouä sä implinim toatä 
dreptatea. Atunci L-a läsat” (Mt 3,13-15). In 
ce fel a fost acest act o implinire a dreptätii? Nu 
putem crede cä Iisus a simtit cumva trebuintä 
unei pocäinte sau a schimbärii felului de viatä. 
Nu 1-am putea intelege, mai degrabä, ca o iden- 
tificare cu poporul Säu in consacrarea formalä a 
vietii Sale pentru lucrarea Impärätiei? 

Cu ocazia särbätorii neprecizate din In 5,1, 
Iisus face referintä la märturia lui loan ca la 
una care a avut loc deja. Prin urmare, cel putin 
arestarea sa, dacä nu moartea sa, trebuie sä fi 
avut loc inainte de acel incident, adicä inainte 
de al doilea Pasti din activitatea lui Iisus. 
Potrivit relatärilor din Evanghelii, loan a fost 
arestat pentru cä a condamnat deschis mariajul 
incestuos al lui Irod cu Irodiada, sotia fratelui 
säu, Filip (Lc 3, 19-20; comparativ cu Mt 14, 
3; Mc 6,17-18). Iosif spune (Ant., XVIII, v, 2) 
cä Irod a l-a ucis pe loan „de fricä ca nu cumva 
marea sa influentä asupra poporului sä o punä 
in puterea sa sau in incercarea de a provoca o 
räscoalä. De aceea, datoritä temperatului suspi- 
cios a lui Irod, a trimis un prizonier la Macherus 
si acolo l-a ucis pe loan”. Cele spuse de Iosif 
nu contrazic neapärat istoria tragicä din Evan¬ 
ghelii. Dacä Irod voia sä-1 pedepseascä sau sä-1 
suprime pentru motivele invocate de evan- 
ghelisti, farä indoialä el ar fi voit sä sustinä, ca 
motivatie publicä, o anumitä vinä politicä, iar 
cea amintitä de Iosif ii era cea mai la indemånä. 
Cum multimile se adunau la botezul säu, era 
firesc ca sä adune in jurul säu un cerc restråns 
de oameni care sä primeascä o instruire specialä 
in ce priveste semnificatia lucrärii sale si sä-1 
ajute in activitatea de botezare, care in curånd 
trebuie sä se fi amplificat dincolo de puterea sa 
de a o savärsi singur. In formarea acestui cerc 


restråns de adepti imediati, el pregätea de fapt 
o bazä sigurä pentru lucrarea lui Mesia; cäci 
mai ales din acest grup restråns au fost ale§i 
ucenicii lui Iisus, acest lucru realizåndu-se prin 
consensul säu si prin märturia sa despre vred- 
nicia superioarä a lui Iisus si despre caracterul 
temporar al propriei sale misiuni (In 1,29-44). 
In ce priveste substanta pregätirii lor, afläm de la 
ucenicii lui Iisus (Lc 11,1) cä ea includea forme 
de rugäciune, iar de la proprii säi ucenici (Mt 9, 
14) afläm cä erau respectate frecvente postiri. De 
asemenea, putem fi siguri cä el ii inväta multe 
despre Mesia si lucrarea Sa. Marea fidelitate a 
acestor ucenici fatä de invätätorul lor se poate 
vedea din preocuparea lor fatä de popularitatea 
crescåndä a lui Iisus (In 3,26), din loialitatea fatä 
de el in timpul intemnitärii sale si din purtarea 
reverentioasä fatä de trupul lui dupä ce a fost 
ucis (Mc 6, 29). Lucrarea lui loan era extinsä si 
influentä sa era durabilä, dupä cum reiese din 
faptul cä, peste 20 de ani, Pavel a aflat in inde- 
pärtatul Efes anumiti ucenici, intre care Apollo, 
invätatul iudeu alexandrin, care nu a cunoscut 
alt botez decåt cel al lui loan (FA 19,1-7). 

De la inceput, loan si-a asumat rolul unui 
herald care pregäteste calea pentru epoca mesi¬ 


anicä ce se apropia: »Glasul celui ce strigä in 
pustie: Pregätiti calea Domnului, drepte faceti 
cärärile Lui” (Mt 3,3 si loc. par.; cf. Is 40,3). In 
mod clar, el privea lucrarea sa ca inspiratä de 
Dumnezeu (In 1, 33), dar era foarte constient 
de relatia sa subordonatä fatä de Mesia (Mc 
1, 7) si de caracterul temporar al misiunii sale 
(In 3,30). Nu existä neapärat o discrepantä 
intre relatarea sinopticä si cea din Evanghelia 
a patra, cu privire la progresul cunoasterii de 
cätre loan a mesianitätii lui Iisus. Dupä Mt 3, 
14, loan refuzä la inceput sä-L boteze pe Iisus, 
fiind constient de superioritatea Lui, in vreme 
ce in In 1,29-34 el spune cä nu L-a cunoscut 
pe Iisus pånä ce nu S-a manifestat prin semnul 
ceresc. Relatarea din In poate insemna doar cä 
El nu i-a fost cunoscut lui precis ca Mesia pånä 
ce nu a fost dat semnul promis. 

Mesajul pe care l-a trimis loan din inchisoare 


lui Iisus nu aratä cä el si-ar fi pierdut credinta 
in mesianitatea Acestuia. Intrebarea putea fi si 
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in interesul credintei ucenicilor säi sau, dupä 
altä interpretare, chiar pentru mångåierea sa, in 
temerile datorate intärzierii lui Iisus in asumarea 
a^teptatei autoritäti mesianice (asa cum preves- 
tise el despre infaptuirea iminentä a judecätii 
dumnezeiesti). Iisus nu a fost mai putin deschis 
in aprecierea Sa fatä de loan. Dacä lauda poate 
fi mäsuratä prin vrednicia Celui Care o rosteste, 
atunci niciun om nu a primit vreodatä o astfel de 
lauda ca cel care a fost numit de Iisus „faclia care 
lumineazä” {In 5,35), „mai mult decåt un proroc” 
{Mt 11, 9) si despre care El a zis cä „nu s-a 
ridicat intre cei näscuti din femei unul mai mare 
decåt loan BotezätoruT {Mt 11, 11). Traditia 
Evangheliei aratä cä Iisus 1-a interpretat pe Sf. 
loan Botezätorul ca un personaj asemenea lui 

Ilie (cf. Mc 9, 12-13 si. par.; Mt 11, 14). Dacä, 

pe de altä parte, 1-a considerat mai mic decåt 
cel mai mic din Impärätia cerurilor, aceasta 
era o limitare a circumstantelor, nu a vredni- 
ciei. Iisus a adus un mare omagiu caracterului 
divin si valorii botezului lui loan; mai intåi, prin 


acceptarea botezului ioaneic de cätre El Insusi, 


ca un pas in implinirea intregii dreptäti; apoi, 
prin exprimarea repetatä, in special in asocierea 
lui cu nasterea din Duhul, ca o conditie necesarä 


pentru mostenirea vietii celei vesnice {In 3,5); si, 
in sfårsit, prin adoptarea botezului ca un simbol 
al uceniciei crestine. 

Bibliografic. Buse, Ivor, „St. John and «The First 
Synoptic Pericope»”, in: Novum Testamentum , III (1959), 

2, pp. 57-61; Hughes, John H., John the Baptist: The 
forerunner of God Himself”, in: Novum Testamentum , 
XIV (1972), 3, pp. 191-218; McCown, C.C., „The Scene 
of John’s Ministry and Its Relation to the Purpose and 
Outcome of His Mission”, in: Journal of Biblical Litera- 
ture y XLIX (1940), 2, pp. 113-131; Miller, Russell 
Benjamin, John the Baptist”, in: The International Stan- 
dardBible Encyclopedia (ISBE) [editie electronicä: http:// 

www.internationalstandardbible.comj/john-the-baptist. 

html]; Meier, John P., John the Baptist in Matthew’s 
Gospel”, in: Journal of Biblical Literature , XCIX (1980), 

3, pp. 383-405; Meier, John P., John the Baptist in 
Josephus: Philology and Exegesis”, in: Journal of Biblical 
Literature , CXI (1992), 2, pp. 225-237; Pelikan, Jaroslav, 
Acts, SCM Press, 2006; Puig, Armand, jndrumarea lui 
loan Botezätorul”, in vol. Iisus - un profil biografic, trad. J.B. 
Matei, Ed. Meronia, Bucure^ti, 2006; Reid, Daniel (ed.), 
Dictionarul Noului Testament , Ed. Casa Cärtii, Oradea, 
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Torrance, T.F. „Proselyte Baptism”, in: New Testament 
Studies , 1/1954, pp. 150-154. 

loan Mihoc 

IPACOI. (gr. ipacoi - subascultätor ) Denu- 
mire datä in vechime räspunsurilor (refre- 
nelor) cåntate de cätre popor in cadrul cåntärii 
responsoriale a psalmilor. Ipacoiul este o stihirä 
(tropar) izolatä, constånd din anumite versete 
din psalmi sau din unele formule liturgice 
cunoscute si consacrate in uzul liturgic, care se 
repetau, ca refren, dupä fiecare verset al psal- 
mului, asa cum a rämas pånä astäzi in finalu- 
rile cåntärilor Treimii, in cåntärile finale din 
icoasele si condacele Acatistelor si in cele trei 
refrene din slujba Privegherii sau Vecerniei 
Mari („Bine esti cuvåntat, Doamne, Cel ce ai 
facut toate” sau ^Aliluia”, de la cåntarea Psal- 
mului I: »Fericit bärbatul”) sau refrenul w Cä in 
veac este mila Lui” (Pr 135), din cåntarea Polie- 
leului Utreniei, la särbätorile Måntuitorului si 
ale sfintilor. Astäzi, ipacoi se numesc troparele 
sau strofele izolate care se citesc inainte de anti- 
foanele celor opt glasuri de la Utrenia Dumi- 
nicilor si ale Praznicelor, preaslävind minunea 
Invierii Måntuitorului (duminica) sau eveni- 
mentul präznuit (la Praznicele Impärätesti), 
provenind din greacä si care inseamnä a asculta 
cu atentie sau ascultare supuså. Aceasta deoarece 
rostirea lor trebuie ascultatä cu multä atentie, 
ca o vestire sau proclamare solemnä. In Tipicul 
bisericesc se spune: „Ipacoi se tälmäce^te subas¬ 
cultätor, adicä ascultare supusä, si se cåntä in 
zilele Duminicilor, in Särbätorile impärätesti si 
ale Crucii”, arätånd supusa ascultare a Mirono- 
sitelor, care s-au dus la mormåntul lui Hristos 
si, väzåndu-L, s-au supus ascultärii la cuvintele 
Lui, si in locul intristärii au primit bucuria si 
mai vårtos Näscätoarei de Dumnezeu; w de 
aceea ipacoi sau subascultarea se citeste in zilele 
Invierii”. Tot simbolic, ipacoi (ascultare, ascul- 
tätor) se referä la Måntuitorul Hristos, Adam 
cel Nou, Care prin ascultare, implinind voia 
Tatälui, a sters neascultarea vechiului Adam, pe 
care 1-a adus astfel la starea cea dintåi, de curä- 

tire, farä päcat. 
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de Samosata, un eretic antitrinitar din sec. al 
Ill-lea, utilizeazä pentru prima data termenul 
prosopon sau persoanä pentru a denumi Iposta- 
sele Sfintei Treimi. Deci, pentru a nu se ajunge 
la Triteism, o grava eroare doctrinarä, s-a optat 
pentru denumirea de ipostas. 

Ulterior, in cadrul disputelor hristologice, s-a 
ridicat problema divino-umanitätii lui Hristos, 
unde s-a pus in evidenta unitatea Ipostasului 
Sau Care ipostazia douä firi: una omeneascä 
si una dumnezeiascä. Pe cea dumnezeiascä o 
ipostazia din vesnicie, iar pe cea omeneascä 
prin Intrupare din Maica Domnului $i de 
la Duhul Sfånt. Avänd in vedere cä pe cea 
omeneascä o ipostazia dintr-un moment 
temporal dat, teologul Leontiu din Bizant a 
afirmat cä aceasta a fost enipostaziatä, termen 
ce s-a consacrat mai tärziu, odatä cu epoca 
patristicä a marilor sinteze. Enipostazierea 
desemna ipostazierea intr-un Ipostas ce deja 
ipostazia o fire, respectiv firea dumnezeiascä. 
In acest sens, s-a pus problema includerii in 
Ipostasul Säu ve^nic a ceva temporal, care 
nu putea avea o existentä particularä de sine 
decåt concretizatä printr-un Ipostas dumne- 
zeiesc, un Ipostas preexistent ei. Dacä in 
plan filosofie este conceputä o concomitentä 
intre ipostas si natura ipostaziatä, astfel ineåt 
acestea nu pot exista de sine, in teologia hris- 
tologicä intälnim un decalaj intre un plan 
atemporal, metatemporal, $i unul temporal, 
adicä firea umanä este ipostaziatä in Cuvåntul 


vesnic. Imposibilitatea acestei concomitenp 
este subliniatä prin termenul grecesc sv c< 
inseamnä in, arätånd gradul interiör al desti- 
natiei firii umane. Aceasta a fost ipostaziatä ir 
Ipostasul vesnic al Cuvåntului. 

Termenul de ipostas are largä circulatie ir 
teologia traditionalä, precum §i in cea ritu- 
alicä; majoritatea cåntärilor religioase vorbes< 
despre Ipostase ale Sfintei Treimi si mai putir 
de Persoane. Totusi, termenul de persoani 
revine in prim plan odatä cu teologia Sf. loar 
Damaschin, cånd compendiile teologice ulte 
rioare nu mai pästreazä precautia terminolo 
gica a sfintilor capadocieni, datoritä schim 
bärii semantice a termenului. Neexistånc 


pericolul unui derapaj precum cel triteist ori 
antitrinitar modalist, acest termen a putut fi 
utilizat pe scarä largä. 

Un alt motiv pentru care s-a optat pentru 
persoanä este teologia chipului, unde omul 
este väzut ca chip al lui Dumnezeu, deci in 
virtutea asemänärii cu Dumnezeu. Dacä omul 
este persoanä, este pentru cä si Sfånta Treime 
este o comuniune tripersonalä. In acest sens, 
induetiv omul ca persoanä aratä pe Arhetipul 
säu, Care este tot Persoanä. Asemänarea nu 
presupune doar caracterul unitar al persoanei, 
ci si cel comunional. Asa cum Persoanele 
Sfintei Treimi sunt unite intr-o fiintä, unitatea 
lor de fiintä este un model pentru unitatea 
de fiintä a oamenilor in Hristos, care tind sä 
devinä una, precum si Sfånta Treime este 
Una. Unitatea ipostaticä a lui Hristos nu face 
trimitere doar cätre o asemänare structuralä a 
omului cu Dumnezeu, ci si a uneia relationale. 
Teologia chipului, care se intemeiazä pe cea 
a Logosului, este cadrul optim unde poate fi 
utilizat conceptul de Persoanä. Ea porneste de 
la constatarea existentei istorice a lui Hristos 

j 

ca Persoanä umanä si ajunge la ideea Persona- 
litätii lui Dumnezeu. 

Ipostasul pune in evidentä ideea de unicitate a 
lui Dumnezeu. De aici s-a ajuns la un echivoc 
in teologia apuseanä in ceea ce priveste unitatea 
lui Dumnezeu. Ea era inteleasä ca unitate 
de fiintä si mai putin ca unitate personalä de 
comuniune. Din punet de vedere dialectic, 
ipostasul era un concept aplicabil nu numai 
persoanelor, deci fiintelor constiente, ci unei 
largi categorii de lucruri si fenomene. Deci 
pentru a desemna caracterul profund onto- 
logic al Ipostaselor dumnezeiesti si, oarecum, 
fiind impropriu sä se spunä oamenilor cä sunt 
ipostase, deoarece nu erau uniti de o fire atåt 
de compactä ca cea dumnezeiascä, s-a optat 
pentru termenul de persoanä ,, deoarece sublinia 
mai dinamic ideea de comuniune. Iar persoana 
sau prosopon , respectiv fata , era cea care comu- 
nicä eficient $i manifestä plenar caracterul ei 
ontologic. Numeroase referinte biblice antro- 
pomorfice la fata lui Dumnezeu evocä ideea 
unui caracter personal al lui Dumnezeu. In 
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teologia romåneascä, Pr. Dumitru Stäniloae 
aratä legätura dintre persoanä si comuniune, 
precum §i deplinätatea fiintei atunci cånd ea 
este personalä, personalizatä. Teologia sec. 
al XX-lea atrage o nouä forma de definire a 
Persoanei, pornind de la constatarea persoanei 
umane ca avånd constiintä de sine si deci liber- 
tate.Teologi precum Loski, Berdiaev, Florovski, 
si foarte multi altii, din toate confesiunile cres- 

i i » 7 ' 

tine, recunosc cä libertatea si constiintä sunt 
niste functii sine qua non ale persoanei. Pornind 
de la aceasta, ideea Persoanei dumnezeiesti este 
situabilä, conform teologiei Sf. Dionisie Areo- 
pagitul, dincolo de ideea de persoanä; insä exis- 
tenta de facto a persoanei umane ca chip presu- 
pune existenta plenarä a Persoanei dumneze¬ 
iesti ca Arhetip. 

Marele avantaj al utilizärii conceptului de 
persoanä este acela cä nu limiteazä intelegerea 
la o categorie datä prin care sä se defineascä; 
de altfel, categoriile ontologice ce tin de fiintä 
nu se pot defini prin ceva echivalent, deoarece 
fiinta nu are un echivalent conceptual simetric 
ei. Prin utilizarea termenului de Persoanä, se 
evitä o raportare substantialistä la Dumnezeu 
ca fire, ca omousie, care de la un punct inainte 
nu mai devine relevantä pentru viata duhov- 
niceascä. Dimpotrivä, persoana este conceptul 
care lasä loc abordärii reale a lui Dumnezeu in 
acelasi plan urnan si ar fi gresit sä consemnäm 
cä utilizarea conceptului de persoanä este un 
soi de umanism mascat. Acest lucru a fost apli- 
cabil lui Dumnezeu odatä cu Epoca Luminilor. 
Ipostasul compus este un termen teologie care 
face referire strictä la Persoana lui Hristos. Este 
o Persoanä compusä din douä firi: una dumne- 
zeiascä si una omeneascä, in care raportul 
dintre cele douä este unul perihoretic, unde 
hrile isi pästreazä identitatea farä sä altereze 
identitatea Ipostasului anterioarä enipostazi- 
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eru rim umane. Compunerea Ipostasului nu 
inseamnä juxtapunerea firilor, ci enipostazierea 
celei umane defineste caracterul compozit al 
säu. Ipostasul rämåne centrat fundamental si 
dupä Intrupare pe firea dumnezeiascä. 
Ipostazierea se defineste prin faptul de a duce 
in plan concret niste träsäturi care tin de planul 


abstraet. Fiinta lucrurilor, inteleasä ca fond 
comun, nu este irealä, ci doar abstraetä. In acest 
caz, abstraetizarea nu este sinonimä cu ireali- 
tatea, deoarece aceasta presupune ceva real, dar 
aflat intr-un grad depärtat fatä de constiintä 
observatorului. Concretetea tine de receptia 
celui ce observä, de aceea ea nu induce ideea 
irealitätii, ci doar a aseunderii, a transcendentei, 
nicidecum a inexistentei. 

Se vorbeste in filosofia modernä si contempo- 
ranä despre o sinonimie dintre fiintä si planul 
imaginar al conftiintei umane. Aceste ches- 
tiuni adåncesc mai mult o problemä eluci- 
datä dej a in terminologia utilizatä de teologia 
trinitarä. Fiinta nu poate fi ineadratä de cätre 
constiintä intr-un plan imaginar, ci intr-unul 
real, deoarece imaginarul este o prospectie 
constientä ce admite atåt posibilitatea a 
planului real, cåt si a celui ireal. Iar admiterea 
Revelatiei ca fiind validä $i, evident, eredinta 
in continutul ei conferä o existentä realä a 
fiintei. Asadar, funetia imaginarä, ca rezultat 
al neputintei omenesti ori al transcendentei 
dumnezeiesti face obiectul unui discernämånt 
de ordin imaginar, dar nu unul ireal, ci unul 
admis ca real prin eredintä. Fiinta este conce- 
putä ca abstraetä nu pentru cä trebuie izolatä 
de planul ei concret, ci pentru imposibilitatea 
existentei sale decuplate de vocatia ei de a fi 
ipostaziatä. 

Bibliografie. Aristotel, Metafizka , trad. A. Cornea, 
Ed. Humanitas, Bucure?ti, 2001; Atanasie cel Mare, 
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trad. D. Stäniloae, Ed. Institutului Biblic ?i de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Romäne, Bucuresti, 1987; Chiril 
al Alexandriei, Sf., Despre Sfånta Treime , in coll. PSB, 
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Misiune al Bisericii Ortodoxe Romäne, Bucure?ti, 1994; 
Grigorie de Nazianz, Sf., Cinci cuvåntåri teologice, 
trad. Gh.Tilea, Ed. Herald, Bucure?ti, 2008; Kirk, G.S., 
Pre-socratic Philosopbers, Cambridge University Press, 
1984; Maxim Märturisitorul, Sf., Ambigua, in coll. 
PSB, vol. LXXX, trad. D. Stäniloae, Ed. Institutului 
Biblic ?i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romäne, 
Bucurefti, 1983; Stäniloae, Dumitru, Teologia 
dogmaticå ortodoxa, vol. I, Ed. Institutului Biblic ?i de 
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IPOSTÅS COMPUS. v. IPOSTÄS. Termen 
teologie ce se referä la Ipostasul Cuvåntului 
Care, in urma Intrupärii, nu mai este un Ipostas 
simplu, ci devine un Ipostas compus din douä 
firi: una dumnezeiascä si una omeneaseä. In 
conceptiile hristologice dioprosopiste, acest 
termen este preferat pentru cä indicä nuanta 
compozitä prin juxtapunere a Persoanei lui 
Hristos. Conform teologiei ortodoxe insä, 
caracterul compus al Ipostasului Cuvåntului nu 
altereazä caracterul unitar, astfel ineåt Ipostasul 
nu este rezultatul compozitiei firilor, ci firile 
sunt determinate sä fie unite (gr. sinafia , enosis 
ipostatiki) de unitatea Ipostasului. 

Mihai Burlacu 

IPOSTAZIÉRE. v. IPOSTÄS. Termen ce 

desemneazä actiunea sau starea de a ipostazia. 
Ipostazierea reprezintä starea unei existente 
concrete de a intruchipa natura unei existente 
generale. 

Mihai Burlacu 

IRÉNIC. Atribut al misiunii dialogale orto¬ 
doxe, care exprimä impartialitatea, spiritul 
pasnic si atitudinea binevoitoare. 

David Pestroiu 

IRMOLOGHIÖN. (gr. irmologhion) Carte 
de slujbä bisericeascä, in notatie psalticä, in care 
sunt cuprinse irmoase ale canoanelor särbäto- 
rilor. Manuscrisul Irmologhion calofonicon al lui 
Macarie Ieromonahul cuprinde 20 de irmoase. 

Bibliografie. Dictionar de termeni muzicali, Ed. Enciclope- 
dicä, Bucuresti, 3 2010; Popescu, N.M., Viata si activitatea 
dascälului de cåntäri Macarie Ieromonahul, Bucuresti, 1908. 

Cristian Cercel 

✓ 

IRMOS. (gr. irmos - legätor) Prima strofa 
dintre cele douä cåntäri care compun un canon. 
Irmosul serveste ca model pentru celelalte strofe 
(stihiri) ale odei, cärora le dä melodia si numärul 
de versuri si de silabe din care se compun. 
Irmosul serveste ca model de cåntare si ca legä- 
turä odelor unui canon. Totalitatea irmoaselor 
din odele unui canon formeazä un rezumat al 
canoanelor si poartä numele de catavasie (gr. 
catavasia , care inseamnä coboråre), pentm cä, in 


timpul cåntärii, cåntäretii coboarä usor din sträni 
si vin in mijlocul biserieii. La cele nouä cåntäri 
(ode) ale canoanelor se cåntä catavasii in toate 
duminicile de peste an, la särbätorile impärätesti 
ale Maicii Domnului si ale sfintilor cu polieleu 
doxologie. Catavasiile acestor särbätori se cåntä 
la rästimpurile preväzute in cärtile de slujbä. 
Irmoasele si catavasiile din Minee, Penticostar $i 
Triod, cu privire la särbätorile mari, sunt adunate 
in cartea numitä Irmologhion. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä , Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002; Cire^anu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe, Tipografia Gutenberg, Bucu- 
re$ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAVscHi,Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Biserieii Ortodoxe. 
Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929; Vintilescu, Petre, 
Despre poezia imnograficä din cärtile de ritual si cäntarea 
bisericeascä , Ed. Partener, Galati, 2006. 

Lucian Farcasiu 

ISIHÄSM. (gr. isihia - täcere, liniste , concen- 
trare interioarä) Disciplinä asceticä de origine 
monahalä, näscutä in sec. IV-V, intre cälugärii 
pustiului sketic, care se osteneau sä inainteze 
pe calea desävårsirii spirituale a ureusului nein- 
trerupt cätre Dumnezeu (epectazä). 

Intre acestia amintim pe Macarie Egipteanul 
(cca. 300 - cca. 390), Evagrie Ponticul (346- 
399), din pustiul nitric, epirotul Diadoh al 
Foticeei (t inainte de 486) si eremitul si apoi 
starepil Mänästirii „Sfånta Ecaterina” din 
Sinai, loan Scärarul (cca. 580 - cca. 650). Din 
aceastä ascezä contemplativä s-a dezvoltat apoi 
o miscare spiritualä specificä misticii räsäritene, 
al cärei reprezentant de seamä este Sf. Simeon 
Noul Teolog (949-1022), din vestita Mänäs- 
tire Studion, din Constantinopol. Miscarea a 
fost reorganizatä in sec. XIII-XIV sub forma 
unei miseäri de renastere spiritualä si teologicä 
panortodoxä, prin introducerea »rugäciunii lui 
Iisus” ca metodä prin care se produce o stare de 
concentrare si de pace läuntricä, in care sufletul 
aseultä si se deschide lui Dumnezeu. Isihia a 
fost practicatä la inceput de pärintii desertului, 
care au avut ca sursä de inspiratie Filocalia fi 
care si-au insusit, ca disciplinä de dezvoltare a 
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vietii interioare, invocarea continuä a numelui 
lui Iisus. »Rugäciunea inimii”, numitä si „rugä- 
ciunea lui Iisus” sau »rugäciunea pura”, constä 
din repetarea cuvintelor „Doamne Iisuse 
Hristoase, Fiul lui Dumnezeu, miluieste-mä 
pe mine päcätosul” si se bazeazä pe textul 
din Evanghelia dupä Luca: »Impärätia lui 
Dumnezeu este in läuntrul vostru” (17,21) si pe 
indemnul Sf. Apostol Pavel: »Rugati-vä nein- 
cetat”(7 Tes 5,17) si »stäruiti in rugäciune” (Co/ 
4, 2). Intemeietorul propriu-zis al isihasmului 
este Sf. loan Scärarul, autorul lucrärii Scara 
raiului (.Leastvita ), care recomandä rugäciunea 
»monologicä”, adicä redusä la un singur cuvånt: 
„Iisuse”. Pentru pärintii isihasti, teoria si practica 
rugäciunii lui Iisus, meditatia in täcere asupra 
numelui lui Iisus si starea de liniste pe care 
aceasta o produce nu sunt un scop in sine. Isihia 
creeazä mai degrabä o stare in care se practica 
virtutile, dintre care cele mai importante sunt 
curätia inimii (, apatheia ), pocäinta ( metanoia ) si, 
mai ales, sobrietatea, trezvia sau atentia inimii 
(nipsis). Miscarea aceasta de reinviorare spiri- 
tualä a fost pornitä de la Muntele Athos, din 
Marea Lavrä, fondatä de Sf. Atanasie Atho- 
nitul, in anul 963. Isihasmul devine apoi un 
mod de träire mistic-religios specific vietii cälu- 
gärilor atoniti, care duceau o viatä de pustnici, 
in ascezä asprä si viatä mistic-contemplativä, 
in täcere (gr. en isihia), de unde si denumirea 
de isihasti sau sihastri (ex. Daniil Sihastrul). 
Urmånd invätäturile Sf. Dionisie Areopagitul 
ale Sf. Simeon Noul Teolog, acestia sustineau 
cä printr-o contemplatie continuä, exercitatä 
niult timp, se poate realiza o apropiere atåt 
de mare de Dumnezeu, incåt se poate ajunge 
la vederea luminii dumnezeiesti chiar cu ochii 
trupcsti (lumina taboricä). Pentru aceasta era 
nevoie de o anumitä metodä: cu ochii deschisi 
trebuia sä se concentreze gåndul in asa mäsurä 
la rugäciune, incåt sä nu se mai inregistreze, 
de privirea celui ce se roagä, nimic din lumea 
materialä inconjurätoare, ci doar lumina divinä. 
Tinuta din timpul acestei rugäciuni cerea ca 
bärbia sä fie aplecatä spre piept, iar privirea sä 
se fixeze pe un punct al corpului, pe abdomen, 
timp in care se rostea neincetat o rugäciune 


scurtä: »Doamne Iisuse Hristoase, mUuie§- 
te-mä!”, retinåndu-se in acelasi timp §i respi- 
ratia. La inceput, practicantii acestei metode, 
numitä rugäciunea lui Iisus sau rugäciunea 
isihastä , nu vedeau nimic, insä, prin exercitiu, 
ajungeau sä vadä o luminä pe care o socoteau 
dumnezeiascä, fiind asemenea celei väzute de 
Apostoli pe Muntele Taborului, la Schimbarea 
la Fatä a Domnului. 

a y 

In istoria isihasmului s-a declansat insä o disputä, 
din cauza cälugärului grec Varlaam din Calabria, 
care i-a acuzat pe isihasti de superstitii §i de fals 
misticism. El sustinea cä lumina taboricä ar fi o 
luminä creatä, nefiind identicä cu Dumnezeu, ci 
märginitä si vremelnicä, asemenea oricärei crea- 
turi, cäci dacä va fi identicä cu divinitatea ar fi 
vesnicä, dar si invizibilä. Interesant este faptul cä, 
in timp ce Varlaam trecea la Catolicism, la 1342, 
devenind episcop in Calabria, un cälugär italian 
trecea la Ortodoxie, sub numele de NichiforAtho- 
nitul. Acesta va serie lucrarea Despre curätia si 
trezvia inimii, care va deveni un adevärat manual 
privind metoda isihastä. Teoriile lui Varlaam au 
fost combätute de sustinätorul isihasmului, Sf. 
Grigorie Palama, un nobil invätat, care se reträ- 
sese in anul 1318 la Muntele Athos, ducånd o 
viatä misticä si asceticä. Ucenic al lui Nichifor 
Athonitul, Sf. Grigorie Palama sustine, impo- 
triva lui Varlaam, cä lumina taboricä nu este 
creatä, ci este o emanatie divinä, vesnicä, este 
o lucrare dumnezeiascä, o combinare intre 
vesnicie si vremelnicie, intre lumea de sus si cea 
de jos. intrucåt disputa a luat proportii, a fost 
convocat un sinod (Constantinopol, 1341), care 
s-a pronuntat in favoarea isihasmului. Nemul- 
pimit de acest rezultat, Varlaam a trecut la Cato¬ 
licism, combätånd si mai vehement isihasmul. 
Isihasmul a fost definit ca doctrinä a Bisericii 
de Räsärit la sinodul tinut la Constantinopol in 
anul 1351. Atunci au fost combätuti, aläturi de 
Varlaam, si alti adversari ai doctrinei isihaste. 
Printre cei care 1-au sustinut au fost teologi 
de frunte ca: NU Cabasila si Nicolae CabasUa 
(1371), Arhiepiscopul Simeon al Tesaloni- 
cului (1429) si monahul de la Athos, Nicodim 
din Naxos, care i-a dat si un nou avånt. Intr-un 
sinod tinut la 1368, pe cånd Isidor era patriarh 
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al Constantinopolului, Sf. Grigorie Palama, 

care fusese si episcop al Tesalonicului, a fost 

trecut de Biserica Ortodoxa in råndul sfin- 

tilor. Isihasmul s-a räspåndit in toatä lumea 

ortodoxa, prin intermediul textelor adunate 

la sfårsitul sec. al XVIII-lea sub numele de 

Filocalia. Conceptia isihastä va influenta si 

paisianismul romånesc, Paisie Velicicovschi, 

intemeietorul lui, träind in Athos, unde a scris 

o lucrare de reguli monahale, cu tidul Rugä- 

ciunea mintii. Dacä pånä nu de mult teologii 

apuseni nu se interesau de isihasm, mai nou, 

existä o serie de teologi catolici fi protestanti 

interesati sä cunoascä aceastä invätäturä, in 
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legäturä directä cu invätäturä despre urcusul 
neincetat duhovnicesc (epectazä) si indumne- 
zeirea omului (Theosis). 

Bibliografie. Filocalia , vol. VII, trad. D. Stäniloae, Ed. 
Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucurqti, 1977; Bria, I., Dictionar, Philokalie 
derheiligen Våter der Nuchtemheit, vol. III, Der Christliche 
Osten, Wurzburg, 2004; Chryssavgis, John (ed.), A scen t 
to Heaven. The Theology of the Human Person according to 
Saint John of the Ladder , Holy Cross Orthodox Press, 
Brookline, 1989; Chryssavgis, John, The Desert is alive , 
The Joint Board of Christian Education, Melbourne, 
1990; Gillet, Lev, Thejésus prayer , St. Vladimir Seminary 
Press, Crestwood, 1987; Ioan Scärarul, Sf., Scara , trad. 
D. Stäniloae, Ed. Institutului Biblic de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1992; Kallis, Anasta- 
sios, Von Adam bis Zölibat. Taschenlexikon Orthodoxe Theo- 
logie, Theophano Verlag, Munster, 2008; Paladie, Istoria 
lausiacä - Lavsaiconul. Scurte biografii de pustnici , Bucu- 
re?ti, 1993; Meyendorff, J., Saint Grégoire Palamas et la 
mystique orthodoxe , Paris, 1959; Meyendorff, J., Sfäntul 
Grigorie Palamas si mistica ortodoxä , trad. A. Pagu, Ed. 
Enciclopedicä, Bucuresti, 1995; Patericul ce cuprinde in 
sine cuvintefolositoare ale sfintilor bätråni, Alba Iulia, 1999; 
Regnault, Luden, Viata cotidianä a Pärintilor desertului 
in Egiptul secolului al IV-lea, Ed. Deisis, Sibiu, 1997; 
t Serafim, Hesychasmus: Rumänische Tradition und 
Kultur , Der Christliche Osten, Wurzburg, 2003; Stäni¬ 
loae, D., Priére de Jésus et experiences du Saint Esprit , 
Paris, 1981; Stäniloae, D., Viata fi invätäturä Sfäntului 
Grigorie Palama. Cu cele trei tratate traduse , Sibiu, 1938. 

loan Vasile Leb 

ISLÅM. Religie majorä monoteistä, räspån- 
ditä preponderent in cultura arabä, al cärei 
intemeietor este Mahomed, considerat profet 
in cadrul acesteia. 


Termenii islam (islam) si musulman ( muslim ) 
sunt douä derivate, primul, nume de actiune, 
al doilea, participiu activ de la verbul aslama , 
„a se supune”, asadar sensul lor fiind de „supu- 
nere”, respectiv de „supus”, subintelegåndu-se 
supus fatä de Dumnezeu. Verbul aslama , este 
derivat de la rädäcina slm y care are sensul de 
„integritate”, »desävårsire”, »sänätate”, „pace”, 
„tihnä” etc. Un cuvånt derivat de la aceeasi 
rädäcinä saläm - „pace”, „tihnä”, »måntuire” 
- este folosit de musulmani in formula de 
salut as-salämu , alaikum (pacea/måntuirea fie 
asupra ta). De aici, o altä interpretare datä 
termenului »islam” ar fi aceea de »aflare a päcii 
intru Dumnezeu”. 

Islamul este religia intemeiatä in sec. al VU-lea, 
in Arabia, de cätre Mahomed. In jurul anului 
610, la värsta de 40 de ani, el a primit de la 
Dumnezeu mesajul coranic: sä lupte impotriva 
idolatriei si sä-L propoväduiascä pe Unicul 
Dumnezeu, Transcendent si Imanent, Crea- 
torul lumii, singurul Judecätor, Atotputernic 
fi Mult-milostiv. Aceasta era misiunea princi- 
palä a profetului Mahomed. Primii adepti au 
fost sotia sa, Kadija, värul Ali, prietenul Abu 
Bakr si cåtiva ucenici. Opozitia fatä de acest 
grup va cäpäta accente violente in 622, profetul 
fiind nevoit sä plece de la Mecca la Medina. 
Aceastä refugiere este cunoscutä sub numele 
de hegira, anul 622 fiind considerat inceputul 
erei musulmane. La Medina, Mahomed a inte- 
meiat prima cetate musulmanä, aceasta avånd 
la bazä un pact de fraternitate intre adeptii säi 

de la Mecca si aliatii din Medina. In anul 10 

> » 

al hegirei (632), profetul se intoarce la Mecca, 
unde si moare. In acel moment, aproape intreaga 
Peninsulä Arabicä aderase la noua religie. Intre 
632-661, au succedat profetului patru califi 
(loctiitori): Abu Bakr, unul dintre primii susti- 
nätori, Umar, Uthman si Ali. Este perioada 
coagulärii textului coranic si a primelor cuce- 
riri de amploare: Siria, Egiptul si Andaluzia. In 
bätälia de la Siffin (657) s-au confruntat Ali, 
cel de-al patrulea calif, cu Mu’awya, guverna- 
torul Siriei. Victoria a revenit celui din urmä, 
acesta fiind considerat intemeietorul dinastiei 
umayyade, care va supravienii pånä in 750, an 
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in care, dupä bätälia de la Kufa, va triumfa o 
nouä dinastie, cea abasidä (750-1258). 

In timpul dinastiei abaside, capitala este transfe- 
ratä de la Damasc la Bagdad, care devine centrul 
unei importante culturi si civilizatii. Perioada 
de maxima inflorire a fost in vremea lui Harun 
al-Rasid si al succesorilor säi (sec. IX-X). In 
sec. al X-lea, turcii selgiucizi si kurzii ayyubizi 
au constituit principate autonome, care recu- 
nosteau suveranitatea nominalä a califilor de la 
Bagdad. Aläturi de aceste regate, existau si alte 
formatiuni statale nerecunoscute de abasizi, 
printre acestea putånd fi amintite cele ale kariji- 
tilor si idrisitilor din nordul Africii, precum si cel 
al fatimizilor din Egipt. Califatul Abasid a cäzut 
in 1258, in timpul invaziei mongole, califiil si 
familia sa fiind masacrati. 

9 

Califatul Umayyadde Cordoba. in anul 755, Abd 
al-Rahman, singurul supravietuitor al masa- 
crului umayyad din 750, ajunge la Cordoba, 
unde va pune bazele unui nou stat. Dupä douä 
secole, suveranii din Cordoba au reusit sä dea 
unitate tärii. Califatul Umayyad de Cordoba 
va dura intre 929-1031. Aceastä perioadä a 
avut si douä califate opuse, fiecare pretinzånd 
o anumitä legitimitate, unul la Bagdad, in 
est, si celälalt la Cordoba, la vest. Sub condu- 
cerea lui Hakam al II-lea si a vizirului säu, Ibn 
Amir al-Mansur, Cordoba a cunoscut o peri¬ 
oadä strälucitoare, in care s-au dezvoltat artele, 
literele si stiintele. Dupä cäderea Califatului 
de Cordoba, continuitatea a fost asiguratä, in 
sec. XI-XIII, de almoravizii veniti din Senegal 
si instalati in Maroc. Momentele decisive ale 
reconquistei spaniole au fost anul 1085 (cuce- 
rirea cetätii Toledo) si 1248 (cucerirea Sevillei). 
In urma dizolvärii Califatului de Cordoba, din 
cauza reconquistei spaniole, pe rämäsitele aces- 
tuia s-a format Emiratul Granadei, condus de 
nasrizi, care a supravietuit pånä in 1492. 

Aceste douä evenimente majore din istoria lumii 
islamice — cucerirea Sevillei de cätre spanioli si 
cäderea Bagdadului in 1258, in fata invaziei 
mongole — au marcat inceputul procesului de 
repliere si autoapärarea al musulmanilor. 
n perioada sec. XVI-XX, patru imperii si-au 
impärtit spatiul islamic. 


1. Imperiul O toman, cu capitala la Istanbul 
(Constantinopol), care includea in granitele sale 
Asia Micä, Mesopotamia, Balcanii, Crimeea, 
insulele Märii Egee, Egiptul $i Magrebul 
(cu exceptia Marocului). De-a lungul sec. al 
XlX-lea, Grecia, Romånia §i alte täri balcanice 
si-au obtinut independenta, in timp ce Algeria, 
Tunisia, Libia si Egiptul au devenit colonii sau 
protectorate europene. 

2. Imperiul Per san, condus de dinastia safavitä, 
avånd ca religie oficialä islamul §iit. 

3. Imperiul Indian al J/l ar ii Mongolii ", avånd 
ca religie de stat islamul sunit, cu o dezvoltare 
remarcabilä in domeniul artelor $i literelor. 
In sec. al XlX-lea, peninsula indianä devine 
colonie a Marii Britanii, iar intre 1816-1949, 
Indonezia a fost colonizatä de Olanda. 

4. Imperiul Serifian din Maroc , care si-a pästrat 
independenta fatä de otomani si care a trecut, 
intre 1912-1956, sub protectorat francez. 
Perioada contemporanä a fost marcatä de 
accesul tärilor islamice la independentä. In 
perioada interbelicä si in timpul celui de-Al 
Doilea Räzboi Mondial, Arabia, Siria, Libanul, 
Iordania si Egiptul s-au eliberat de sub domi- 
natia otomanä, apoi de sub cea englezä si fran- 
cezä. Dupä cel de-Al Doilea Räzboi Mondial, 
asistäm la impärtirea Indiei, independenta 
Pakistanului, a Indoneziei, Libiei, Tunisiei, 
Marocului, Mauritaniei si Algeriei. Aceste 
miscäri de independentä au fost insotite de 
vointa fermä de dezvoltare economicä si socialä, 
precum si de dorinta recuperärii intårzierilor 
tehnologice. Aceste täri independente au avut si 
constiinta valorii lor spirituale, a fortei latente si 
a rolului pe care-1 pot avea in societatea actualä. 
Islamul este o religie si o comunitate (Umma). 
In timpul vietii lui Mahomed, comumtatea a 
rämas unitä, dar dupä aceea ea se va diviza in 
3 grupuri ce nu puteau ajunge la un acord in 
privinta alegerii succesorului Profetului. Pentru 
unii, majoritatea, califul trebuia ales dintre 
membrii tribului lui Mahomed, cei care erau 
legati de traditie (sunna), grupul luånd numele 
de suniti [ahl al-sunna wa-l-jamda). Pentru 
altii, mi putini, califul nu putea fi decåt un 
membru al familiei, deci numai Ali si fiii säi. Au 
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fost numiti shiat Ali , de unde cuvåntul $iiti. In 
sfårsit, pentru o minoritate, caMil trebuia sä fie 
cel mai demn si cel mai pios dintre musulmani 
Jie el $i un sclav negru”, acestia purtånd numele 
de kharijiti. 

Diferenta dintre sunism si siism este si de ordin 
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religiös. Divergentele dintre suniti si siiti creeazä 
o pluralitate de opinii in Islam. Sunitii considerä 
cä succesorul Profetului este reprezentantul säu 
unic, in calitate de sef al comunitätii. Califul 
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reprezenta puterea politicä, conducånd comu- 
nitatea §i veghind la respectarea $ariei (dreptul 
musulman). Siitii estimau cä urmasul Profetului 
trebuia sä fie „depozitaruT cunostintelor sale si 
„interpretul” stiintelor religioase. §iismul, care 
reprezintä 10% din comunitatea musulmanä, se 
imparte, dupä numärul de imami recunoscuti ca 
succesori al Profetului, in trei: siismul duode- 
riman (12 imami), septimanian (7 imami) si cel 
m 5 imami sau zaidismul. Siismul duodeciman 
reprezintä religia oficialä a Iranului, dar include 
si musulmani din Irak, India, Afganistan §i 
Liban. Zaiditii se gäsesc in Yemen. 

In Islam existä patru scoli juridice (scoala hane- 
fitä, scoala malekitä, scoala safeitä si scoala 
hanbalitä) constituite la inceputul perioadei 
abaside, care vor elabora, pornind de la legea 
islamicä, dreptul musulman. In sec. al XVIII-lea, 
din interiorul scolii hanbalite se va naste wahha- 
bismul, o miscare religioasä conservatoare, 
austerä $i fundamentalistä. 

$colile religioase rämän atasate izvoarelor tradi- 
tionale ale legii religioase: Coranul, Sunna, ratio- 
namentul prin analogie §i consensul comunitätii. 
Credinta in Islam este intemeiatä pe reflectie. 
Ordinea din Univers si felul in care fiinctio- 
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neazä, organizarea armonioasä si transformarea 
lui invitä pe om la reflectare. Coranul il invitä 
pe om la gåndire, examinare si observare. Dupä 
ce a observat, meditat, reflectat si simtit, omul 
alege calea Domnului si trebuie sä actioneze in 
fiinctie de aceastä alegere. Credinta in islam este 
un angajament. Dumnezeu, pentru musulmani, 
este Unul, Creator, Inaccesibil, Dragoste. De la 
Adam pånä la Mahomed, Dumnezeu a vorbit 
oamenilor prin trimisii säi, toti egali, conform 
Islamului. Trimisii, in toate timpurile, au avut 


sarcina sä transmitä un mesaj. Printre acesti 
trimi^i amintiti in Coran, mentionäm: Avraam, 
Moise, Iisus. Coranul mai vorbe^te §i despre 
ingeri, purtätori de ordine, precum Gabriel, cel 
care transmite mes ajul dumnezeiesc. 

Moartea, in Islam, este o trecere, o intoarcere la 
Dumnezeu. Omul vine de la Dumnezeu si se 
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intoarce la El. Practica religioasä a Islamului 
presupune 5 obligatii: märturisirea de credintä 
(»märturisesc cä nu existä alt Dumnezeu in afara 
lui Allah si cä Mahomed este trimisul säu” - 
formulä de convertire la Islam), rugäciunea de 
cinci ori pe zi (in zori, la prånz, dupä-amiaza, la 
apusul soarelui si seara), pomana (zakat), postul 
(in luna Ramadan), pelerinajul (hajj) la Mecca. 
In Islam nu existä sacerdotiu propriu-zis, muez- 
zinul fiind cel care cheamä la rugäciune, imamul 
cel care conduce rugäciunea, iar khatibul este 
cel care predicä. Diversitatea etnicä, lingvis- 
ticä, culturalä, sociologicä si politicä nu exclude 
unitatea fundamentala a Islamului, pästratä de la 
origini si pånä astäzi. 
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Rosny-sous-Bois, 2005; Rekaya, M., LTslam. Religion et 
civilisation. Son expansion du VII ' au XV siécle , Paris, 1978; 
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Emanoil Bäbu§ 


[SÖN. (ison — egal, asemenea , acelasi) I. Semn 
nuzical paleo, medio si neobizantin, ce indicä si 
istäzi repetarea sunetului precedat, nici urcånd, 
lici coborånd; 
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II. Sunet tinut continuu, pe diferite trepte muzi- 
caie principale, simplu sau dublu, insotitor al 
melodiei. Cei care tin isonul se numesc isonari. 
Este foarte des folosit nu numai in cåntarea 
monodicä, unisonicä, ci si in cåntärile polifonice 

romåne^ti, incepånd cu sec. al XX-lea. 

Nicu Moldoveanu, Stelian Iona$cu 

ISPÄS. v. 1NÄLTÄREA DÖMNULUI. 

ISRAEL. I. Nume biblic dat lui Iacov, dupä ce 

acesta s-a luptat cu Ingerul Domnului. 

Termenul provine din limba ebraicä si a fost 

apoi transliterat si in limba greacä (Iopar|>.) 

§i in limba latinä (Israel). Sub aceastä forma il 

intålnim pentru prima data in cartea Fc 32, 28, 

unde Iacov primeste acest nume. Prin urmare, 

morfologic este un substantiv propriu, masculin, 

singular. Cu toate acestea, termenul este unul 

compus. Unii cercetätori considerä cä el s-a 

format de la verbul „el a luptat”, „el a avut putere”, 

„el a condus”, „el a perseverat” si de la substan- 

tivul propriu „Dumnezeu”. Altii considerä cä 

termenul provine din unirea cuvintelor: „bärbat”, 

w el a väzut” si „Dumnezeu”. In conceptia Ferici- 

tului Ieronim, verbul „el a condus”, „el a domnit” 

substantivul „print” sunt cele care compun 

termenul Israel. Dumnezeu i-a schimbat numele 

din Iacov (cel care inlocuie^te) in Israel (print cu 

Dumnezeu). Dumnezeu ii spune: „pentru cä Eu 

sunt Print si tu vei fi numit print, tu care ai fost 

in stare sä te lupti cu Mine. Dacä ai putut sä te 

lupti cu Mine, Care sunt Dumnezeu (sau cu un 

inger, cum interpreteazä altii), cu atåt mai mult 

cu oamenii, adicä cu Esau, de care nu trebuie 
sä-ti fie fricä”. 

Acest nume este expresia conceptiei de luptä, 
de agätare cu fermitate de Dumnezeu, auto- 
depäsirea, dar $i o confirmare din partea lui 
Dumnezeu a legämåntului Säu cu Iacov. Israel 
trebuie inteles ca numele legämåntului lui 
Iacov, nume ce indicä legätura sa de viatä si de 
iubire fatä de Dumnezeu. In sens literal, acest 
termen desemneazä: o persoanä, o semintie, 
un tinut si este folosit intr-un sens destul de 
variat, desemnånd atåt pe Iacov si descendentii 
sai, cåt si tinutul in care au träit acestia, dar si 


pe adeväratii crestini (intr-un sens spiritual in 
care nu se mai tine seama de apartenenta de 
neam sau locatia geograficä). 

Iacov este prototipul lui Iisus. El merge in tarä 
sträinä sä-si caute mireasä, Iisus, la porunca 
Tatälui, Se duce in tarä departe sä-$i cåstige, 
ca mireasä, Biserica; desi erau bogati atåt el 
cåt si tatäl säu, Iacov a plecat la drum singur §i 
särac, dormind pe piaträ; Iisus, al Cärui Tatä era 
Stäpånul lumii, nu are unde sä-Si plece capul 
(Mt 8,20); Iacov a slujit pentru mireasa sa, Iisus 
a suferit 33 de ani pentru Bisericä $i S-a facut 
tuturor slugä. Iacov, cu cei 12 fii, a fost proto- 
pärintele poporului ales, Iisus, cu cei 12 Apos- 
toli, a fost protopärintele sufletesc al crestinilor. 
Lupta lui Iacov cu ingerul este simbolul rugä- 
ciunii. Precum Iacov a stäruit, a mvins pe inger 
§i a primit binecuvåntare, a§a si noi trebuie sä 
stäruim in rugäciune, pånä ce Dumnezeu ne va 
asculta si ne va binecuvånta. Impäcarea lui Iacov 
cu Isav este chipul blåndetii lui Iisus celui supus 
la toate. 

II. Popor $i stat biblic din Orientul Mijlociu, 
intemeiat din legämåntul lui Dumnezeu cu 
dreptul Avraam si prin care Dumnezeu lucreazä 
måntuirea lumii, urmärind intruparea Sa ca om 

din oamenii ai acestui popor. 

Termenul are si intelesul spiritual de sämånta 
(spiritualä a) lui Iacov (1 Co 10,18; Rm 9, 6), 
fiind folosit chiar de crestini cu acest sens. 
Profetii Vechiului Testament vorbesc despre un 
viitor al poporului Israel. Ei nu se referä intot- 
deauna strict la Israel ca o entitate politicä sau 
o natiune organizatä. Conceptul rämä^itei este 
dominant in mod special pentru Israel, in cali- 
tate de comunitate a legämåntului de credinta. 
Interpretarea strict literalä cu privire la Israel 
ca o entitate politico-nationalä trebuie folositä 
discret sau chiar evitatä. Sf. Apostol Petru, in 
prima sa epistolä (2,9-10), ii descrie pe crestini 
astfel: „semintie aleasä, preotie impäräteascä, 
neam sfånt, popor agonisit de Dumnezeu”. Sf. 
Apostolul Pavel, in Epistolä cätre Romani (9,25), 
ii numeste „popor al Meu” (al lui Dumnezeu). 
Tot Sf. Apostol Pavel vorbeste despre conati- 
onali, „poporul lui Israel” (Rm 9,3-5), numin- 
du-i pe adeväratii credinciosi in Iisus Hristos. 
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Termenul »Israel” a fost folosit §i in sensul de 
Jaic”, pentru a-i distinge de preoti, leviti sau alti 
clerici (Ezr 6,16; 9,1; 10,25; Ne 11,3) 
Dumnezeu a avut un scop pentru care ales din 
rändul popoarelor pe Israel: 1. Mesia trebuia sä 
vina in cadrul unui popor. Dumnezeu 1-a ales 
pe Israel, ca apoi, in cadrul acestui popor, sä 
poatä pregäti venirea lui Mesia si sä poatä apoi 
fi impärtä^it tuturor neamurilor; 2. au avut rolul 
de a primi/scrie/difuza, sustine si pästra Sfänta 
Scripturä; 3. a avut un rol unic de mediator intre 
popoare (Is 19,4-6); 4. au fost ale^i, desi n-aveau 
niciun merit propriu, pur si simplu Dumnezeu 
i-a iubit §i i-a ales sä-I fie poporul legii (Dt 7, 
7); 5. pentru a-si indeplini scopul fatä de lumea 
aflatä sub päcat, Dumnezeu a ales poporul Israel 
pentru a fi servitorii legii, trebuind sä träiascä 
prin credintä si sä o demonstreze si natiunilor. 
Israel are datoria de a demonstra tuturor cum 
trebuie sä vietuiascä un popor, un regat teocratic. 
Acest lucru nu se poate intämpla decåt prin 
credintä/incredere/fidelitate totalä, prin apli- 
care intreitä a legämåntului din punct de vedere 
spiritual, social §i cultural. 

Bibliografie. Biblia sau Sfänta Scripturä, Ed. Institutului 
Biblic $i de Misiune al Biserid Ortodoxe Romåne, Bucu- 
re$ti, 2001; Dictionar Biblic, Ed. Cartea Cre^dnä, Oradea, 
1995; The Eerdmans Bible D/V/Zonary, William B. Eerdmans 
Publishing Company, Grand Rapids, 1987; Abrudan, 
Dumitru, Cornitescu, Emillan, Arheologia Biblicå, Ed. 
Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Sibiu, 2002; Aga, Victor, Simbolica Biblicå si 
Creftinä. Dictionar Enciclopedic, Institutul de Arte Grafice 
»Atheneu”, Timisoara, 1935; Comte, Femand, Marile 
figuri ale Bibliei, Ed. Humanitas, Bucure^ti, 1995; Foui- 
lloux, Danielle et aL (eds), Dictionar cultural al Bibliei, 
trad. A. Vancu, Ed. Nemira, Bucure$ti, 1998; Ioan Gurä 
de Aur, Sf., Omilii la Facere, II, in coll. PSB, vol. XXII, 
Ed. Institutului Biblic §i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucure^ti, 1989; Kamesar, Adam, Jerome, Greek 
Scholarship and The Hebrew Bible , Clarendon Press, 2002; 
Kautysch, E. (ed.), Gesenius Hebrew Grammar, Oxford 
University Press, Londra, 2003; Mircea, loan, Dictionar 
al Noului Testament, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune 
al Biserid Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 1995; Negoitä, 
Athanase, Istoria religiei Vechiului Testament , Ed. Sophia, 
Bucurefti, 2006; Renouard, Philippe (ed.), Dictionnaire de 
la Bible, Paris, 1912; Smith, William, Smiths Bible Dictio- 
nary, Christian Classics Ethereal Library, Grand Rapids, 
1884; Stoi an, lon M., Dicfionar religiös. Termeni religiosi, 
credintepopuläre fi numeproprii, Ed. Garamond, Bucure^ti, 


1994; Timar, Magdalena; Olariu, Constantin, MicDicti¬ 
onar Biblic, Ed. Uranus, Bucure^ti, 1992; Vigouroux, 
Gregoire Fuleran, Dictionar Biblic, trad. C. Moisa, vol. II: 
I-O, Ed. Stephanus, Bucure^ti, 1996. 

Eusebiu Borca 

_ * 

IUBIRE. Notiune complexä, a cärei bogätie de 
sensuri poate fi redatä prin intermediul analizei 
lingvistice a celor patru verbe grecesti referitoare 
la dragoste: eran, pbylein, stergein si agapan. 

In filosofia greacä clasicä, aceste verbe au urmä- 
toarele intelesuri: 1. eran sau erasthai inseamnä a 
dirija asupra unui obiect sau persoanä un senti¬ 
ment total, a te abandona lui; acest verb tine de 
iubirea pasionalä, de gelozie si chiar de dorinta 
senzualä; 2. pbylein exprimä inclinatia läuntricä 
spre o persoanä, provocatä de o comunitate 
de sentiment si de o anume intimitate. Phylia 
inseamnä un sentiment de prietenie, o expri- 
mare tandrä a iubirii ce se raporteazä la dispo- 
zitia läuntricä a celor ce se iubesc. Phylema este 
särutul, adicä expresia exterioarä a acestei inti- 
mitäti; 3. stergein nu semnificä o dragoste pasio¬ 
nalä, o aspiratie spre ceva sau cineva, ci un senti¬ 
ment calm si constant aflat in profiinzimea celui 
care iubeste; cunoasterea acestei iubiri produce 
in subiect o pace sufleteaseä. Ca exemplu, 
trebuie amintitä dragostea tandrä, calmä si 
sigurä a pärintilor pentru copii, a sopilui pentru 
sotie sau a cetäteanului pentru patrie; 4. agapan 
nu este nici dragostea pasionalä, nici fierbinte, 
nici tandrä, ci dragostea rationalä, bazatä pe o 
evaluare a iubitului. Cuvåntul se apropie cel mai 
mult de verbele noastre »a aprecia” fi „a stima”. 
Pavel Florenski sintetizeazä astfel cele patru 
categorii ale dragostei in limba greacä: impe- 
tuosul, avåntatul eros sau dragostea senzatiei, 
pasiunea; tandrä, organica storge sau dragostea 
datoratä stirpei, atasamentul; mai seacä, mai rati¬ 
onalä, agape sau dragostea aprecierii, respectul; 
cordialä, sincera filia sau dragostea recunoasterii 
läuntrice, a iluminärii personale, amicitia. 
Termenii filosofici grecesti care exprimä dra¬ 
gostea au fost preluati de Sfänta Scripturä, unde 
insä ei au primit un nou continut, fiind spiritu- 
alizati si impregnati cu ideea de iubire haricä, 
dumnezeiascä. Interesant este cä eran si eros 
sunt cuvinte aproape exeluse din Septuaginta 
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$i care nu apar deloc in cärtile Noului Testa¬ 
ment. Pe de altä parte, acesti termeni si-au gäsit 
locul in scrierile patristice ascetico-mistice, ei 
apärånd la Sf. Grigorie de Nyssa, Sf. Nicolae 
Cabasila sau Sf. Simeon Noul Teolog [o impor- 
tanta lucrare a acestuia din urmä purtånd chiar 
titlul de Er o tes {Erosur i)]. 

In ceea ce privefte ceilalti termeni, philein a 
inceput sä exprime relatiile crestine de dragoste, 
comuniunea personalä dintre acestia, in timp ce 
agape a dobåndit un sens cu totul nou, aproape 
revolutionar: el exprimä dragostea universala, 
vibrantä, a libertätii spirituale superioare. Sträin, 
asadar, cu totul limbii nebiblice laice din Anti- 
chitate, cuväntul agapan primeste in Sfånta 
Scripturä urmätoarele sensuri: directionarea 
vointei {Mt 5, 43-44), iar sprijinit pe decizia 
vointei, alegerea obiectului dragostei {Evr 1, 9, 
2 Co 9, 7 ,1 Pt 3, 15, In 13, 19 s.a.); in paralel 
cu alegerea si neluarea in consideratie, alegerea 
negativa (Mt 6, 24, Lc 16, 13, Rm 9, 13); mila 
liberä, neorganicä (Lc 7,5, 1 Tes 1, 4, etc.); in 
fine, relatiile reciproce dintre crestini ca dragoste 
sacrificialä. Ultima nuantä semanticä trimite, 
asadar, la aspectul agapic al societätii crestine 
primare, intruchipatä in ecclesia si concreti- 
zatä prin ospetele iubirii sau agapele ce au ca 
punct culminant comuniunea euharisticä. Pavel 
Florenski insistä $i asupra unui alt aspect al 
vietii eclesiale, considerat paralel cu cel agapic, si 
anume cel philic, adicä ffaternitatea si prietenia. 
In opinia sa, ca sä träiesti in mediul frätiei, trebuie 
sa ai un prieten, iar ca sä ai un prieten, trebuie sä 
träiesti printre frati sau cel putin sä fii spiritual 


aproape de ei. Mai multe texte veterotestamen- 
tare il fac sä tragä concluzia cä dragostea philicä 
este conditia indispensabilä pentru dragostea 
agapicä (vezi: Ecc 4, 9-12, Pr 27, 9 si 17, Sir 6, 
14-17; 9,10; 14,11 si 13-14; 37,6 ,1 Rg 18,1-4 
sau vaietele dupä un prieten din Psalmul 87). In 
Noul Testament, agape si philia pot apärea si ca 
antonime: dragostea uniformä pentru toti, dar si 
dragostea concentratä asupra cåtorva sau chiar 
asupra unui singur om; pe de o parte democra- 
tismul cel mai inalt („propoväduiti Evanghelia 
la toatä faptura”, Mc 16,15), iar pe de altä parte 
aristocratismul cel mai sever („nu aruncati 


märgäritare la porci”). Chiar dacä toti sunt egali 
in comunitatea crestinä, in acelasi timp, intreaga 
stmcturä a comunitätii este ierarhicä. Textul din 
Lc 8, 9-10 este relevant pentru definirea struc- 
turii comuniunii sacre a ucenicilor lui Hristos: la 
exteriör sunt „multimile de popor”, apoi vin cei 
din jurul lui Hristos, pe urmä ucenicii si adeptii 
de tainä (ex. Nicodim, Iosif din Arimateea sau 
femeile care il urmau pe Domnul), dupä aceea, 
„cei doisprezece”, apoi „cei trei” (Petru, Iacov si 
loan) si, in sfårsit, „unul”, „pe care il iubea Iisus” 
(vezi: In 13, 23; 19, 26; 20, 2 etc.). Cä iubirea 

lui Hristos fatä de toti acestia este universalä si 
cä aceeasi iubire universalä trebuie sä predomine 
si in noua comunitate crestinä se desprinde din 
trimiterea spre a propovädui Ja toate neamurile” 
a celor doisprezece Apostoli „doi cåte doi” (Mc 
6, 7). In acelasi fel au fost trimisi si cei „$apte- 
zeci” (Lc 10,1), implinindu-se astfel cele spuse 
de Iisus Hristos Insusi — cä dacä doi sau trei 
sunt adunati in numele Säu, atunci si El este in 
mijlocul lor (Mt 18,19-20). Indemnul la iubirea 
universalä (agape) presupune deci, in mod 
absolut necesar, prietenia individualizatä, philia; 
de aici si indemnul din Lc 16,9: „Faceti-vä prie- 
teni”. De ce aceasta? Fiindcä prietenia se referä 
la o „unitate dublä”: viata in comun inseamnä 
deopotrivä bucurie si suferintä comunä, adicä in 
ultimä instantä unitate deplinä (fiecare träieste 
prin celälalt, amåndoi simt cu acelasi sentiment, 
doresc cu aceeasi vointä, gåndesc cu acelasi gånd, 
vorbesc pe aceeasi voce). 

In ceea ce priveste raportul dintre eros $i agape, 
trebuie, in mod neapärat, sä fie amintitä concep- 
tia lui Anders Nygren, care subliniazä caracterul 
revolutionar al notiunii scriptunstice de agape, 
opunänd-o deopotrivä erosului platonic si legii 
iudaice (nomos). In opinia sa, cei trei termeni 
lege, eros si agape - sunt notiuni fundamentale 
si caracteristice atåt iudaismului si elenismului, 
cåt si crestinismului, intre ele existånd deosebire 
si chiar antagonism la modul absolut. Aplicånd 
aceastä viziune dualistä la notiunile de iubire, 
teologul luteran postuleazä totala discontinui- 
tate a notiunii crestine de iubire (agape) fatä de 
tot ce a fost inainte - iubirea veterotestamen- 
tarä si conceptia despre iubire (eros) din filosofia 
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anticä greceascä. Iatä care ar fi träsäturile ce 
caracterizeazä cele doua motive fundamentale 
ale iubirii, agape fi eros: dacä agape este o iubire 
jertfitoare, erosul este o dorintä acaparatoare; 
agape coboarä, fiind calea lui Dumnezeu cätre 
om, pe cånd erosul este o miscare ascendentä, 
fiind calea omului cätre Dumnezeu; agape este 
har, cäci måntuirea este lucrarea iubirii divine, 
pe cånd erosul exprimä efortul omului, ceea ce 
presupune cä måntuirea tine de lucrarea acestuia 
din urmä; agape este o iubire altruistä, ce nu cautä 
ale sale, ci se däruiefte altora, in timp ce erosul 
este o iubire egocentricä, cäutånd autoafirmarea; 
agape presupune, ca rezultat al iubirii infinite 
a lui Dumnezeu, libertatea in däruire, pe cånd 
erosul presupune o lipsä, de aici pomind dorinta 
de a lua fi de a poseda; in fine, agape este inainte 
de toate iubirea lui Dumnezeu (JDumnezeu 
ste iubire”), chiar si atunci cånd este atribuitä 
mului, ea nefiind altceva decåt o imitare a 
abirii dumnezeiesti. Dimpotrivä, erosul este in 
primul rånd iubirea omului: Dumnezeu este 
obiectul erosului chiar si atunci cånd este atribuit 
lui Dumnezeu, El imitånd iubirea umanä. 
Hermeneutica antielenisticä promovatä de 
Nygren a intåmpinat mai multe critici, care au 
arätat cä ea nu are nicio bazä scripturisticä realä, 
ci se inscrie pe linia trasatä de Martin Luther, ca 
o reactie dusä la extrem fatä de un raport juridic 
intre Dumnezeu si om. In fapt, iubirea cres- 
tinä agape nu poate fi redusä la simpla semni- 
ficatie a unei idei, asa cum a facut A. Nygren 
(reamintind de opozitia durä a lui Luther fatä 
de Dionisie Areopagitul, intelegem acum cä 
aceasta se explicä fi datoritä folosirii, de cätre 
acesta din urmä, din abundentä, a termenului 
eros pentru a descrie iubirea lui Dumnezeu). Si 
in teologia ortodoxä romåneascä anumite voci 
(vezi D. Belu, I. Todoran) au respins opinia 
lui Nygren conform cäreia traditia asceticä si 
misticä a reprezentat o trädare a Evangheliei, o 
abdicare a credintei biblice in fata pägånismului 
si, in special, in fata temei erosului ascensional. 
Teologia ortodoxä a evidentiat, pe de o parte, 
bogätia de nuante semantice legate de vocabu- 
larul iubirii, iar pe de altä parte, rolul personal 
al omului la realizarea propriei måntuiri, prin 


conlucrarea sa cu harul dumnezeiesc prin 
faptele bune. Omul nu este un simplu tub sau 
canal prin care coboarä iubirea lui Dumnezeu, 
ci este partener real si colaborator al Säu in 
måntuirea proprie. 

In concluzie, faptul cä in lexicul noutesta- 
mentar nu intålnim termenul eros nu inseamnä 
cä folosirea sa ulterioarä ar fi ilegitimä sau cä 
el nu ar fi capabil sä exprime, aläturi de agape , 
taina iubirii lui Dumnezeu fi a relatiei Lui cu 
omul. Din acest motiv, unii autori au insistat 
asupra iubirii creftine ca adeväratä sintezä 
dintre eros fi agape. Evitåndu-se orice schema- 
tizare sau simplificare excesivä, s-a exemplificat 
cu texte din Sfånta Scripturä {In 7, 37, Mt 5, 
6; 7, 7; 6, 33 sau 5, 48) cä notiunea de agape 
implicä fi o träsäturä ascendentä, aspiratia de 
ridicare a sufletului omenesc cätre Dumnezeu, 
cäutarea Impärätiei Lui. Aceastä näzuintä 
cätre perfectiune fi sete arzätoare de dreptate 
fi comuniune cu Dumnezeu erau, in opinia lui 
Nygren, träsäturi caracteristice ale erosului. Dar 
opozitia eros-agape nu este altceva decåt conse- 
cinta conceptiei protestante asupra distrugerii 
totale a chipului lui Dumnezeu in om in urma 
sävårfirii päcatului strämofesc; este motivul 
pentru care teza teologului luteran privind 
compromisul dintre agape fi eros in creftinism 
trebuie combätutä. Notiunea creftinä de iubire, 
fimdamentalä pentru invätätura creftinä, nu 
poate fi cu adevärat inteleasä in toatä bogätia 
sa de sensuri decåt tinåndu-se cont de vizi- 

y 

unea unitarä fi globalä atåt a Sfintei Scripturi 

- Vechiul fi Noul Testament -, cåt fi a operei 
Sfintilor Pärinti. Pentru a nu se ajunge la 
rezultate false, analiza tuturor termenilor care 
desemneazä iubirea - er os, agape, storge fi philia 

- rämåne, afadar, absolut necesarä. 

Bibliografie. Belu, Dumitru, Despre iubire, Timifoara, 
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pp. 70-84; Ghit, Florin-Cätälin, „The Biblical and Clas- 
sical GreekTerminology of Love”, in: In ter, II (2008), 1-2, 
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\476 


Coordonatori: Pr. Prof. Dr. $tefan Buchiu, Pr. Prof. Dr. loan Tulcan 


Gestaltwandlungen der christlichen Liebe , Gutersloh, 1930; 
Lewis, C.S, Despre minuni. Cele patru iubiri. Problema 
durerii , Ed. Humanitas, Bucuresti, 1997; Larchet, Jean- 
Claude, Despre iubirea creftinå, trad. M. Bojin, Ed. Sophia, 
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Ciprian Iulian Toroczkai 

IUDA. Nume propriu ebraic intålnit in Sfånta 
Scripturä. 

In Vechiul Testament se intälnesc mai multe 
persoane cu acest nume: 3 leviti {Ezr 3,9; 10,23; 
Ne 12,8), un beneamit {Ne 31,9) si o cäpetenie 

A 

a Ierusalimului {Ne 12, 34). In Noul Testament 
sunt intålnite 8 persoane cu acest nume: fiul lui 
Israel/Iacov; fiul lui Iosif {Lc 3,30); Iuda Apos- 
tolul, al lui Iacov {Lc 6,16; FA 1,13), acelasi cu 
Tadeul, Levi {Mt 10,3; Mc 3,18); Iuda Iscario- 
teanul; Iuda ruda Domnului, „fratele lui Iacov”, 
Iuda »ffatele^ui Iisus {Mt 13,55; Mc 6,3); Iuda 
Galileanul {FA 5, 37); Barsaba {FA 1,23); Iuda 
din Damasc {FA 9,11). 

Iuda , ca nume, este o prescurtare din ebraicä 
(Jäudat sä fie DomnuT). In Vechiul Testa¬ 
ment, cea mai importantä personalitate ce 
poartä acest nume este cel de-al patrulea fiu 
al Patriarhului Iacov. Näscut la Paddan Aram, 
inainte ca Iacov sä se reintoarcä in Canaan {Fc 
35,23), Iuda apare ca un moderator in certurile 
familiale dintre Iosif si ceilalti frati ai säi, care 
erau iritati de preferinta paternä pentru acesta. 
El nu s-a aläturat fratilor säi, Simeon §i Levi, 
pentru a räzbuna, prin trädare, ultrajul facut 
Dinei {Fc 34). El este cel care 1-a scäpat pe Iosif 
de la moarte, propunånd sä fie våndut, nu ucis 
{Fc 37,26-28). Cånd Iosif, pe care fratii säi nu 
1-au recunoscut, a vrut sä-1 retinä pe Beniamin 
in Egipt, a rostit o pledoarie emotionantä, 
pentru a nu se ajunge aici, si a sfårsit prin a 
se oferi pe sine insu^i {Fc 44, 18-38). In urma 
acestui discurs, Iosif nu s-a mai putut abtine 

?i si-a descoperit identitatea in fata fratilor säi 
{Fc 45,1). ’ ’ 

Iuda a avut un rol de conducere intre fratii säi. 
Desi nu era intäiul-näscut al lui Iacov, patriarhul 
il trimite pe el sä-1 informeze pe Iosif despre 
descinderea sa in tinutul Gosen (Fc 46,28). Din 
cauza unor greseli grave, Ruben, Simeon $i Levi 
au pierdut calitatea de fii de primul rang, iar 


Iacov, pe patul de moarte, i-a dat lui Iuda bine- 
cuvåntarea profeticä ce decurgea din dreptul de 
intäi-näscut {Fc 49,3-10). 

Prin Peret, Iuda a fost strämo^ul lui David {Rut 
4,18-22) si al lui Hristos {Mt 1,3-16). 
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Eusebiu Borca 

IUDAISM. Una dintre cele trei mari religii 
monoteiste ale lumii, insumånd totalitatea 
credintelor fi practicilor religioase ale evreilor 
si avånd ca text sacru Biblia ebraicä (in special 

Tora). 

Fundamental pentru iudaism este credinta 
cä poporul lui Israel este poporul ales de 
Dumnezeu, care trebuie sä joace rolul de 
cäläuzä pentru celelalte natiuni. Orice studiu 
referitor la iudaism ar trebui sä inceapä, in mod 
firesc, cu chemarea lui Avraam, cu legämåntul 
facut de Dumnezeu cu acesta, pe care apoi 
1-a reinnoit, ulterior, cu Isaac, Iacov $i Moise. 
Venerarea lui Dumnezeu era concentratä in 
Ierusalim incä din vremea lui David. Dupä 
distrugerea templului, exilul babilonian, rein- 
toarcerea, distrugerea celui de-al doilea templu, 
a urmat imprä^tierea evreilor. 
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ludaismul rabinic a apärut pentru a inlocui cultul 
Templului din Ierusalim, iar evreii $i-au perpe- 
tuat cultura si religia prin intermediul unei 
traditii care impunea invätarea §i respectarea 
strictä a legilor. Corpusul oral de legi $i comen- 
tarii a fost consemnat in Talmud $i Mishna. 
Religia s-a mentinut in pofida persecutiilor. 

In Evul Mediu, apar 2 ramuri ale iudaismului: 
sefarzii, cu centrul in Spania $i cu legäturi 
culturale cu evreii babilonieni, si aschenazii, 
cu centrul in Franta §i Germania si cu legäturi 
cu evreii din Palestina si Roma. Pe elementele 

y 

de misticism, scrierile ezoterice ale Cabbalei, 
in sec. al XVlII-lea apar hasidismul si haskala 
(iluminismul iudaic). In sec. al XlX-lea, 
in Germania, apare iudaismul conservator 
si reformat, ca o incercare de modificare a 
iudaismului ortodox strict. Ca o consecintä a 

t 

Reformei, apare sionismul. 
ludaismul conservator este o forma a iudais¬ 
mului care mediazä intre iudaismul reformat 
si cel ortodox, curent dezvoltat printre teologii 
germano-evrei, sub numele §coala Istoricä. 
Acesti teologi pledau pentru schimbare, dar 
considerau cä pozitia reformistilor este extrema. 
Ei acceptau punctele de vedere ale reformistilor 
asupra elementelor critice din invätätura de 
bazä, dar doreau sä respecte legile evreiesti cu 
mai multä strictete. 

j 

ludaismul ortodox este religia acelor evrei care 
aderä exclusiv la practicile si credintele traditi- 
onale, fiind forma oficialä de iudaism in Israel. 
Evreii ortodocsi considerä cä Tora, Misna si 
Talmudul nu pot suferi schimbäri si rämän 
singurele norme care guverneazä respectarea 
credintei. Ei respectä cu strictete practicile refe- 
ritoare la rugäciunea zilnicä, restrictiile alimen- 
tare, sabat, studiul aprofiindat al Torei. 
ludaismul rabinic este o formä principalä de 
iudaism care s-a dezvoltat dupä cäderea celui 
de-al doilea templu din Ierusalim (70 d.Hr.). Isi 
are originea in invätäturile fariseilor, care au pus 
accent pe necesitatea interpretärii critice a Torei. 
Iudaismul rabinic se axeazä pe studiul Talmudului 
si dezbate posibilele probleme legale si teologice. 
Acest cult si disciplina lui de viatä continuä sä fie 
practicate de cätre evreii din toatä lumea. 


ludaismul reformat este o miscare religioasä 
care a modificat sau abandonat o parte dintre 
credintele si practicele traditionale, in efortul de 
a adapta iudaismul la lumea modernä. Initiat in 
Germania (1809), s-a räspåndit apoi in Statele 
Unite (1840), dänd dreptul femeilor sä stea 
aläturi de bärbati in sinagogä. In cadrul cultului 
au fost introduse orga si corul. De asemenea, au 
fost instituie ceremonii de confirmare pentru 
fete, in paralel cu ceremonia bar mitzvah consa- 
cratä bäietilor. Iudaismul reformat nu impune 
obligativitatea cultului religiös zilnic, a regu- 
lilor stricte referitoare la regimul alimentar sau 
interzicerea activitätilor obisnuite pe timpul 
sabatului. 
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Eusebiu Borca 

IUDÉEA. TinutuI central (la sud de Galileea 
si Samaria) al vechii Palestine, locuit de tribul 
lui Iuda, fiind totodatä si centrul iudaismului. 
Regiunea si-a primit numele de la Iuda (fiul lui 
Iacov) si de la urmasii acestuia. 

Termen latin la origine (Iudaia), acesta provine 
din ebraicä, avånd ca omölog, in limba greacä, 
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termenul ’Ioi35a<;. Uneori, prin aceastä denumire 
se intelege intreaga Palestina. 

Termenul, avånd semnificatii geografice, nu 
apare decåt in Noul Testament. Regiunea cores- 
punde, in mare, cu teritoriul vechiului regat Iuda. 
Iudeea avea la sud Muntele Neghev si desert in 
partea de est, tinutul fiind marginal si nesuste- 
nabil pentru agriculturä. 

De-a lungul timpului, semintia lui Iuda a 
absorbit mai multe populatii locale: chenitii (Jd 
1,16), chenazidi, otnielitii (Jd 1,11-15), simeo- 
nitii (Jd 1,17) si ierahmelitii. 

Principalele orase in aceastä provincie erau: 
Ierusalim (capitala si locul in care se afla marele 
templu), Betania, Bedeem (unde s-a näscut si 
a propoväduit Iisus - Lc 2, 4), Ierihon, Efiraim, 
Emaus, Lida, Arimateea, Ain-Karan/Orini 
(unde s-a näscut Sf. loan Botezätorul - Lc 1, 
39-68), Iope si Gaza (porturi la Marea Medi- 
teranä). Mäntuitorul Iisus a cutreierat aproape 
toate cetätile Iudeii (In 3,22; 4,47-54; 7,3; 11,7). 
Regatul Iuda avea multe avantaje care i-au 
asigurat o mai lungä continuitate decåt regatul 
Israel: o frontierä mai putin expusä inamicilor 
puternici, un sol mai putin fertil, o populatie 
mai rezistentä si mai unitä, un centru admi¬ 
nistrativ $i religiös fix si venerat, o aristo- 
cratie ereditarä, o castä sacerdotalä, o armatä 
tot timpul subordonatä, o succesiune de regi 
neintreruptä de vreo revoltä. Toate acestea au 
facut ca Iuda sä supravietniascä mai mult decåt 
regatul Israel cu 135 de ani. 

In anul 701, Senaherib, regele Asiriei, atacä 
?i pustieste tara (2 Par 32, 1-8), Ierusalimul 
scäpånd ca prin minune de la nimicire (2 Rg 19). 
Präbu^irea Imperiului Asirian si reformele lui 

Iosia (640-609) i-au favorizat inflorirea pentru 
o vreme. 


Regatul Iuda a fost distrus de babilonieni in 5$ 
i.Hr. Urmeazä deportarea de 70 de ani, care se 
sfårsi prin edictul lui Cirus al Persiei. 

Sub conducerea lui Zorobabel (Sesbatar) 
a arhiereului Iosua, evreii se reintorc in patr 
rezidesc templul, apoi zidurile de apärare a 
Ierusalimului, dar nu isi pot constitui un st 
independent, ci rämån mai departe supusi 
niperiului Persan, care a rånduit in fruntea 1 
guvematori alesi dintre ei. 


Datoritä faptului cä majoritatea celor reveniti 
erau din semintia lui Iuda, s-au asezat pe vechiul 
teritoriu al acesteia, denumirea lor devenind 
aceea de iudei. De acum apare numele Iudeea 
sau tara evreilor, cu toate cä multi dintre ei träiau 
in afara granitelor (Galileea, Samaria sau chiar 
in afara Palestinei). 

Primul gmp revenit sub conducerea lui Zoro¬ 
babel a oficiat särbätoarea corturilor, apoi, sub 
conducerea profetilor Agheu si Zaharia, au 
inceput reconstructiaTemplului (520-515 i.Hr.). 
Preotul Ezdra a venit in fruntea unui grup din 
robie si a instituit legi severe pentru a apära 
puritatea neamului. 

In urma cuceririlor lui Alexandru cel Mare, 
stäpånirea persanä este inlocuitä cu cea greacä. 
In 197 i.Hr., Iudeea ajunge sub jurisdictie 
seleucidä, care voia sä impunä cu forta cultura 
elenisticä. Acum incepe lupta Macabeilor, care 
s-au impotrivit desfiintärii iudaismului, luptånd 
pentru libertatea religioasä. In timpul hasmo- 
neilor, iudeii isi cåstigä independenta. Tot in 
aceastä perioadä apar partidele saducheilor, fari- 
seilor, esenienilor etc. 

In Noul Testament, Iudeea este termenul geo- 
grafic care apare cu referire la regiunea cores- 
punzätoare vechiului regat al lui Iuda, locul 
unde au revenit din robia babilonicä si centru al 
iudaismului. 

Irod (37 i.Hr - 4 d.Hr) devine rege al Iudeii cu 
sprijin roman. Fiii säi, tetrarhii Irod Antipa, Irod 
Agripa I si Arhelau, urmeazä la conducere. Cu 
prilejul exilului lui Arhelau, Iudeea este anexatä 
provinciei romane Siria, iar impäratul roman 
numeste procuratori insärcinati s-o adminis- 
treze. Domnia lui Irod Agripa (41-44) a intre- 
rupt, pentru putin timp, sirul procuratorilor 
care isi aveau sediul la Cezareea, port la Marea 
Mediteranä. In anul 66 d.Hr., a avut loc revolta 
evreiascä, incheiatä cu distrugerea, in anul 70 
d.Hr., a Ierusalimului. 

Numele Iudeea este incä folosit pentru a denumi, 
in linii mari, aceeasi regiune cu Cisiordania. 
Noul Testament mentioneazä frecvent Iudeea 

(Lc 23,5-7; In 4,3; 7,3; FA 1, 8). Frondera de 
nord a Iudeii se intindea de la Jaffa (Iafo), pe 
Mediterana, pånä intr-un punct unde Iordanul 
atinge 16 km depärtare de Marea Moartä. 
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Limita sudicä poate fi trasatä pomind de la 
uedul Ghuzzeh, situat la circa 11 km sud-vest 
de Gaza, trecånd prin Beer-Seba si ajungånd la 
sud de Marea Moartä. Lungimea Iudeii, de la 
nord la sud, este de circa 88 km, iar lätimea, de la 
est la vest, aproximativ aceeasi. 
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Eusebiu Borca 

_ * 

IUDEU. Membru al poporului evreu, facånd 
parte din semintia lui Iuda. 

Cuvåntul iudeu este de origine ebraicä, fiind 
transliterat fi in alte limbi: io\)8aio<;, -a, -ov 
(greacä), iudaeus (latinä). 

In Scripturi, acest termen este folosit pentru a 
indica: 1. pe unul dintre fiii patriarhului Iacov/ 
• Israel; 2. pe urmasii säi: a. pe cineva din neamul 
lui Iuda; b. pe cel ce apartine Regatului lui Iuda; 
c. un locuitor al Iudeii. 

Termenul de iudeu este un alt nume pentru 
israelit. Astfel, cu aspect religiös, este folosit 
termenul iudeu, in dmp ce din punct de vedere 
etnic este folosit termenul israelit (In 1,47, FA 2, 
22; 3,12; 5, 35; 13,16; 21,28; Rm 9,4; 11,1; 2 
Co 11,22; „Regele/Impäratul Iudeilor” Mt 2,2; 
27,11; Mc 15,2; Lc 23,3). 


In Noul Testament, termenul „iudeu” este folosit 
cu referire la membrii credintei iudaice sau la 
liderii lor care ii reprezintä. Astäzi, in special in 
statul Israel, termenul acesta este folosit pentru a 
indica originea etnicä si nu neapärat religia. 
Unele texte vorbesc despre iudei, arätåndu-le 
viclesugul (Ml 28, 15), fie inclinarea de a 
crede in Iisus (In 8, 31) sau vräjmäsia si ura 
impotriva Lui (In 9, 22) sau a apostolilor (2 
Co 11, 24), potrivnici si necredinciosi (In 2, 
18-20; 6, 4), care cäutau sä-L omoare (In 10, 
31). Iudeii sunt asociati de Apostolul Neamu- 
rilor cu elinii (grecii). 

Semintia/tribul lui Iuda . Iuda, impreunä cu 
trei dintre fiii care au supravietuit, a plecat cu 
Iacov in Egipt (Fc 46, 12; Is 1, 2). In timpul 
exodului, numärul lor era de 74.600 de bärbati 
(Nm 1, 26-27). Tribul märsäluia la est de cort 
(Nm 2, 3-9; 10,14), datoritä felului lor de a fi, 
„pui de leu”. Sub comanda lui Calev, in timpul 
räzboaielor de cucerire, ei au reusit sä cucereascä 
acea parte de tara care apoi le-a fost desem- 
natä spre mostenire. Acesta a fost singurul caz 
cånd un trib ia mostenirea astfel (los 14, 6-15; 
15, 13-19). Mostenirea tribului Iuda a fost, la 
inceput, o treime din intreaga tara de la vest de 
Iordan (los 15), dar a avut loc o a doua distri- 


buire a pämånturilor, cånd Simeon primeste in 
plus din teritoriul lui Iuda (los 19, 9). Cu toate 
acestea, pämåntul ramas a fost destul de intins, 


in comparatie cu ceea ce au primit alte triburi. 


Tribul lui Iuda a fost cel mai numeros si mai 


important trib al lui Israel si a asimilat diferite 
populatii sträine, chiar pe canaaneeni (Fc 38). 
Binecuvåntarea lui Iacov (Fc 49,8-12) proclamä 
intåietatea si puterea lui Iuda (Iuda este un leu 
tånär) si asupra neamurilor invecinate. Semintia 
era compusä din 5 clanuri, provenite din cei 

3 fii si 2 nepoti ai säi (Nm 26, 19-21; 1 Co 2, 
3-6). Betaleel, conducätorul artizanilor iniru- 
musetärii cortului, a fost din tribul lui Iuda (Is 
31,2). Al treilea trib mentionat in recensämånt 
este Iuda (Nm 1,7), ei constituiau cel mai mare 
numär de räzboinici (Nm 1, 26). Contingentul 
tribal condus de Iuda a fost in primele pozitii 
ale liniei de mars prin pustie (Nm 2, 3-9), apoi 
Calev, din semintia lui Iuda, 1-a insotit pe Iosua, 
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din tribul lui Efraim, in misiunea de recunoas- 
tere in Canaan. La al doilea recensämånt, Iuda 
era tot semintia predominantä, una dintre cele 
mai importante (Nm 26, 22). Semintia lui Iuda 
a avut un rol special in episodul Exodului si in 
cälätoriile prin pustie, a fost liderul avangardei 
(Nm 2, 9). Cäpetenii ale tribului: Naason, fiul 
lui Aminadab (la inceputul cälätoriei prin pustie 

Nm 1, 7; 2, 3; 7, 12-17; 10, 14), Caleb, fiul lui 
Iefone (13,6; 34,19). 

Cu prilejul primului recensämånt efectuat in 
pustie, s-a constatat cä semintia lui Iuda numära 
74.600 de bärbati in stare sä poarte armele (1, 
26-27), a doua numärätoare, facutä la Sitim, 
inaintea inträrii in Canaan, atestä cä aceastä 
semintie dispunea de 76.500 de bärbati (26,22). 
Tribul lui Iuda se numärä printre acelea care au 
stat pe Muntele Garizim pentru a binecuvånta 
poporul (Dt 27,12). Acan, omul a cärui läcomie 
a pricinuit tulburare intregului popor, era din 
aceastä semintie (los 7,1,17-18). Dupä moartea 
lui Iosua, aceastä semintie a fost prima care a 
fost trimisä de Domnul sä-si ia in stäpånire teri- 
toriul promis. Intorsi din exil, inträ in Canaan si 
se stabilesc in regiunea aflatä in centrul Pales- 
tinei, la sud de Ierusalim/Sion. Multä vreme, s-a 
dezvoltat independent de celelalte semintii, insä 
David, „fiul lui Iuda”, i-a asigurat suprematia. 
Teritoriul lui Iuda nu a fost stabilit prin tragere 
la sorti la Silo (los 18, 1-10), ci a fost stabilit 
inainte de cucerire (Jd 1, 3). Teritoriul acestei 
semintii este descris in cartea Iosua (15). 

O parte din acest teritoriu a rämas aproape tot 
timpul necucerit (cåmpia de la Mediteranä de 
cätre filisteni), o mare parte din tinutul lui Iuda 
era neproductiv, dar prielnic viticulturii $i cres- 
terii animalelor, unele locuri erau considerate 
pustietäti (la sud de Arad si Marea Moartä). 
La scurt timp dupä cucerirea Canaanului, sunt 
asupriti de impäratul Mesopotamiei, dar Otniel, 
un bärbat din semintia lui Iuda, izbäveste 
poporul din robia sträinä (Jd 3, 8-11). Dato- 
ritä faptului cä cele 12 semintii n-au continuat 
cucerirea tuturor cetätilor din Canaan, o fåsie 

I > 7 > 

de pämånt despärtea semintiile lui Iuda, Dan si 
Simeon de celelalte din nord. La est, erau sepa¬ 
rati de Gad si Ruben prin Marea Moartä. Iuda 


mai avea de luptat contra filistenilor, din aceastä 
cauzä nu participa impreunä cu celelalte semintii 
la luptele contra asupritorilor decåt foarte rar. 
Iuda este inclusä in regatul lui Saul, apoi il spri- 
jinä pe David (incoronarea lui la Hebron, 2 Rg 
2, 4), compatriotul lor, iar Ierusalimul devine 
capitala intregului regat. Ulterior, devine cel 
mai puternic trib, din care se trag regii David si 
Solomon, si din råndurile lui se va naste Mesia. 
Reunite sub David si Solomon (2 Rg 5, 1-3), Iuda 
si Israel au rämas totusi entitäti distincte (7 Rg 1, 
35). Regele era cel care asigura unitatea acestui 
regat dublu. In partea de sud a vechii Pales- 
tine, in urma scindärii regatului dupä moartea 
regelui Solomon, ia nastere regatul Iuda (933- 
587 i.Hr.), care cuprinde teritoriile semintiilor 
lui Iuda si parte din teritoriile semintiilor lui 
Beniamin si Simeon. Acest regat a fost stäpånit 
numai de descendentii lui David. Prima etapä 
a istoriei sale este caracterizatä prin dusmänia 
cu Israelul (regii din aceastä perioadä: Roboam, 
Abia, Asa, Iosafat, Ioram, Ahazia/Ohozia, 
profetii: Isaia si Miheia). A doua etapä a fost 
marcatä de pericolul asirian (regii: Atalia, Ioa$, 
Amasia, Uzia/Azaria, Iotam, Ahaz, prorocii: 
Ieremia, Sofonie si Naum). A treia etapä a isto¬ 
riei Iudeii este caracterizatä prin ciocniri intre 
Egipt si Asiria, dupä care urmeazä robia (regii: 
Iezechia, Manase, Amon, Iosia, Ioahaz, Ioiachim, 
Iehonia, Sedechia). De-a lungul timpului, 19 
regi , descendenti ai lui David (exceptie Atalia, 
o uzurpatoare), au domnit peste acest regat. 
Perioada de dupä rupturä poate fi rezumatä la 
relatiile de vräjmäsie dintre cele douä regate 
(räzboaie aproape neintrerupte in primii 60 de 
ani care au urmat dezbinärii), fapt de care au 

profitat natiunile vecine. 

Ahab $i Iosafat acceptä o aliantä politicä ?i 

familialä, compromis ce a dus la introducerea 

cultului lui Baal in Iudeea, factor decisiv care 

a dus la distrugerea acestui regat. In decursul 

istoriei lui Israel, credinciosia fatä de Domnul 

facea sä se reverse asupra natiunii binecuvån- 

täri materiale si spirituale, in timp ce apos- 

tazia se läsa cu uria$e nenorociri. Egiptul a 

fost implicat in istoria lui Iuda, räzboaie, dar 

si aliantä nefastä, cånd chaldeii au cucerit 
> * 


dicjionar de teologie ortodoxä 


481 


Ierusalimul, multi iudei s-au refugiat pe valea 
Nilului (Jr 42-44). 

Dupä ce semintiile din regatul Israel au fost 
imprästiate de asirieni (722 i.Hr.), semin¬ 
tiile lui Iuda fi Beniamin au ramas singurele 
moftenitoare ale promisiunii lui Dumnezeu. 
Regatul Iuda a rezistat pånä 586 i. Hr., cånd 
a fost cucerit de babilonieni si multi locuitori 
ai regatului au fost dufi in exil. In anul 538 
i.Hr., Cirus cel Mare permite intoarcerea iude- 
ilor pe pämåntul strämosilor si reconstruirea 
Templului. De acum, istoria tribului lui Iuda 
devine istoria iudeilor si a iudaismului. Regatul 
lui Iuda a fost urmat de cel al Iudeii. Acest teri- 
toriu a fost sub stäpånire succesivä: persanä, 
greacä si romanä. 

Bibliografie. Biblia sau SJanta Scripturä, Ed. Institu- 
tului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romäne, 
Bucuresti, 2001; Dictionar Biblic , Ed. Cartea Crestinä, 
Oradea, 1995; Dictionar Biblic , trad. C. Moisa, vol. II: I-O, 
Ed. Stephanus, Bucuresti, 1996; Enciclopedia Universala 
Britanicä, vol. VI, Ed. Litera, Bucure^ti, 2010; Enciclopedia 
Universalå Britanicä, vol. VIII, Ed. Litera, Bucuresti, 2010; 
Abrudan, Dumitru, Cornitescu, Emilian, Arheologia 
Biblicä, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romäne, Sibiu, 2002; Fouilloux, Danielle et 
aL (eds), Dictionar cultural al Bibliei, Ed. Nemira, Bucu¬ 
resti, 1998; Gheorghe, Constantin, Judaism $i elenism 
in Epistolele Sfantului Pavel”, in: ST, 9-10/1973; Flavius, 
Josephus, Antickitäti ludaice, vol. II, Ed. Hasefer, Bucu- 
rc?ti, 2001; Marcu, Grigorie T., Said din Tars, Ed. Arhi- 
diecezanä, Sibiu, 1939; Mihoc, Vasile, „Epistola Sfantului 
Apostol Pavel cätre Galateni”, in: ST, 3-4/1983; Mircea, 
loan, Dictionar al Noului Testament, Ed. Institutului Biblic 
?i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romäne, Bucuresti, 
1995; Negoitä, Athanase, Istoria religiei Vechiului Testa¬ 
ment, Ed. Sophia, Bucuresti, 2006; Sorescu, Vasile, Figuri, 
Evenimente fi Locuri Biblice. Dictionar, Ed. Saeculum 
I. OJEd. Vestala, Bucuresti, 1995; Timar, Magdalena; 
Olariu, Constantin, Mic Dicfionar Biblic , Ed. Uranus, 
Bucuresti, 1992; Usca, loan Sorin, Vechiul Testament 
in tålcuirea Sfinfilor Pärinfi, Ed. Christiana, Bucu- 
re^ti, 2006. 

Eusebiu Borca 

IZVÖRUL TÄMÄDUIRII. Una dintre cele 
sapte särbätori mici inchinate Maicii Domnului. 
Sinaxarul din Vinerea Säptämånii Luminate 


ne descoperä geneza acestei särbätori: Se spune 
cä Leon I Tracul, numit fi Machelie, pånä nu 
era incä impärat al Bizanpilui, se afla intr-o zi 
in preajma unei päduri. Aici, el gäsi pe un om 
orb, care rätäcea cäutånd un izvor din care sä 
bea apä. Fäcåndu-i-se milä de acesta, Leon il 
luä de mänä si impreunä au pornit in cäutarea 
apei, insä negäsind niciun izvor si dorind sä 
päräseascä locul acela, Leon aude un glas de 
sus care il povätuieste sä nu plece pentru cä apa 
pe care o cautä este aproape. Intorcåndu-se in 
pädure ca sä caute, ostenindu-se si mai tare fi 
negäsind iaräsi nimic, Leon aude din acel glas, 
care ii spuse: »Impärate, inträ in partea cea mai 
dinläuntru a acestei päduri dese, cä vei afla lac; 
apoi ia dintr-insul cu måinile tale apä tulbure si 
stinge setea orbului, dar sä ungi fi cu tinä ochii 
lui cei intunecati si indatä vei cunoaste cine 
sunt Eu, cä de multä vreme locuiesc in locul 
acesta”. §i a facut Leon dupä cum il povätuise 
glasul si indatä a väzut orbul; iar dupä prorocia 
Maicii Domnului, la putin timp, a fost uns 
Leon impärat. Atunci (aprox. 454 d.Hr.) a zidit 
o bisericä långä lacul acela si multe minuni se 
sävårseau acolo. Dupä multi ani, Justinian cel 
Mare, impäratul bizantin, cäzu in grea sufe- 
rintä fi, pätimind el, nu a aflat tämäduire decåt 
la aceastä bisericä. Dorind sä multumeascä 
pentru binefacerea primitä, impäratul a refacut 
bisericä fi a impodobit-o dupä cum se cuvine. 
Apoi, impäratul Vasile Macedoneanul fi fiul 
säu, Leon Inteleptul, au purtat de grijä acestei 
biserici, in care aveau loc minuni in vremea 
lor: bubele umflate, oftica fi multe alte boli se 
vindecau prin darul acelui izvor. 

In aceastä zi de särbätoare se face sfintirea Apei 
Mici in biserici sau la fåntåni fi izvoare. In unele 
pärti, preotii fac fi botezarea generalä a caselor 
credinciosilor cu apä sfintitä. 

Bibliografic. Penticostar, Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romäne, Bucuresti, 1980, 
Brani^te, Ene, Braniste, Ecaterina, Dictionar de 
cunostinte religioase. Ed. Diecezanä, Caransebe^, 2002; 
Braniste, Ene, Liturgica Generalä, Ed. Partener, 4 20 08. 
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iMBISERICIRE. Rånduialä care constä !n 
citirea unor rugäciuni speciale, in care se amin- 
teste de aducerea Måntuitorului la Templu 
la 40 de zile dupä nastere si in care se invocä 
binecuvåntarea divinä pentru buna-crestere §i 
sfintirea copilului botezat, la care se adaugä un 
ritual al imbisericirii pruncului. 

Preotul ia pruncul in brate si inträ cu el in 
bisericä, facånd cu dånsul semnul crucii si 
rostind formula: „Se imbisericeste robul lui 
Dumnezeu (numele) in numele Tatälui si al 
Fiului $i al Sfåntului Duh, acum si pururea si 
in vecii vecilor. Amin”. La intrarea in bisericä 


patruzeci de zile, rånduiala imbisericirii prun¬ 
cului se face indatä dupä Taina Botezului. 

Bibliografic. Molitfelnic, Ed. Institutului Biblic de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 2006; 
Braniste, Ene, Liturgica Generalå , Ed. Partener, 4 2008; 
Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, Dictionar de cunof- 
tinte religioase , Ed. Diecezanä, Caransebe?, 2002; Cire- 
sanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei Bisertci Cref- 
tine Ortodoxe , Tipografia Gutenberg, Bucuresti, 1912; 
Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, Teodor, Cotlar- 
CIUC, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe - cursuri 
universitare, Ed. Consiliului Eparhial Ortodox Romån 
din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Marian Välciu 


spune rugäciunea: „Intra-voi in casaTa...”; iar IMPÄCARE. ( can .) Restabilirea normalitätii 

in mijlocul naosului repetä formula „Se imbi- intre oameni aflati in antagonism. Vräjmäsia 

sericeste...”, dimpreunä cu „In mijlocul bisericii poate produce consecinte sociale grave (Mt 

Te voi läuda”. De aici il duce inaintea usilor 5, 25) si creeazä o stare spiritualä incompati- 

altarului, rostind din nou „Se imbisericeste...” bilä cu intentia de ascensiune spiritualä {Mt 

si apoi il inchinä la icoanele impärätesti si la 5, 24), care nu se poate realiza in conditiile 

cele laterale, zicånd troparele obisnuite. Dacä räutätii sufletesti, alimentatä de egoism {Mt 

pruncul este de parte bärbäteascä, preotul il duce 6, 12, 14-15). Impäcarea sincerä a oame- 

in Sfåntul Altar, pe u§a dinspre miazänoapte, nilor creeazä disponibilitatea impäcärii cu 

si-1 inchinä la cele patru laturi ale Sfintei Mese. Dumnezeu {Mt 18, 32-35), pentru cä prin 

Dupä ce roste^te rugäciunea „Acum libereazä”, päcatul neascultärii sävär^it de cätre proto- 

preotul il asazä pe prunc inaintea usilor alta- pärintii Adam si Eva, descendentii lor se aflä 

rului si, inchinåndu-se de trei ori, nasul (in continuu in statutul insträinärii si al opozitiei 

lipsa lui, marna pruncului) il ridicä, iar preotul fatä de Pärintele ceresc. Pentru solutionarea 

face otpustul special. Precizäm cä dacä botezul acestei stäri, cea de-a doua Persoanä a Sfintei 

pruncului se face in intervalul recomandat de Treimi S-a intrupat, preluånd firea omeneascä, 

Bisericä, adicä intre sapte si patruzeci de zile, pentru a ne impäca cu Dumnezeu prin ascul- 

aceastä rånduialä se face in a patruzecea zi. tarea Sa deplinä, pånä la moarte {Ga 1, 4, Flp 

Insä, asa cum se intåmplä in practica actualä, 2, 6-11), oferindu-ne posibilitatea de a deveni 

cånd botezul pruncilor se face la mai mult de prieteni si frati cu El, adevärati fii prin har {Rm 
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5, 8-11, 2 Co 5, 18), »sfinti, fara de prihanä $i 
nevinovati” (Co! 1, 19-22). impäcarea rämåne 
opera lui Dumnezeu, putånd fi consideratä „o 
nouä creatie”, datoritä räscumpärärii umani- 
tätii in Hristos, care dobåndeste o fire regene- 
rata si indumnezeitä. Prin credinta in Domnul 
nostru Iisus Hristos si prin Sfintele Taine, 
credincio^ii devin „fapturä nouä”, deoarece 
Bisericii i s-a incredintat „slujirea impäcärii” 
(2 Co 5,18), concretizatä in harul apostolic si 
preotesc primit de la Måntuitorul Hristos (In 
20, 21-23). Tocmai de aceea si propoväduirea 
Evangheliei a fost numitä »cuvåntul impä¬ 
cärii” (2 Co 5,19), ca invätäturä menitä sä ofere 
cunoasterea Adevärului in persoana Måntui- 
torului si a jertfei Sale expiatoare, cu efect nu 
doar asupra oamenilor (Rm 11,15), ci si asupra 
cerului (Co/1,20), transfigurånd creatia, dar cu 
efect si asupra celor din iad (F/p 2,10; i Ptr 3, 
19). Impäcarea oamenilor cu Dumnezeu este 
componentä a måntuirii obiective, realizatä de 
cätre Domnul nostru Iisus Hristos. 

Bibliografie. Bria, loan, Dictionar de Teologie Ortodoxa, 
Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucure^ti, 1994; Leon-Dufour, Xavier, Voca- 
bular de teologie biblicä , Ed. Arhiepiscopiei Romano-Ca- 
tolice, Bucure^ti, 2001; Mircea, loan, Dictionar alNoului 
Testament, Ed. Institutnl Biblic ^i de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1995. 

Mihail Teodorescu 

IMPÄRÄTIA CÉRURILOR. v. IMPÄ- 
RÄTIA LUI DUMNEZÉU. Denumire datä 

A 

de Insusi Måntuitorul Hristos, referitoare la 
desävårsirea omului, la faptul de a fi in comu- 
niune vesnic fericitä cu Dumnezeu. Raiul se 
numeste adesea, in Sfånta Scripturä, si impä¬ 
rätie a cerurilor sau impärätia lui Dumnezeu. 
Aceastä denumire nu este specificä nici proro- 
cilor, nici patriarhilor sau dreptilor de dinainte 
de Intruparea Cuvåntului, ci este specificä 
Cuvåntului Insusi. Ea este principala referintä 
a lui Hristos privitoare la rai sau desävårsire, 
aläturi de expresia „viata ve^nicä”. Prorocii au 
afirmat cä Dumnezeu este Impärat si cä va avea 
o Impärätie, dar identificarea explicitä a raiului 
cu Impärätia cerurilor o gäsim in Noul Testa¬ 
ment, in cuvintele Domnului. Impärätia este 


un domeniu guvernat de un impärat, toate cele 

ale impärätiei poartä efigia impäratului care 

le conduce, il dezväluie pe el ca si conducätor. 

Deci impärätia, ca principiu, este simbolul 

creatiei care poartä in rationalitatea ei chipul 

Creatorului si, mai mult, este creatia inteligibilä 

care reflectä, prin libertatea ei, pe Dumnezeu 

ca tintä si sens al ei. Impärätia cerurilor este 

un dar de la Dumnezeu, dar care se cåstigä, se 

ia cu de-a sila. Aceasta este accesibilä nu doar 

fiilor lui Israel, ci si neamurilor si popoarelor la 

care nu ne asteptäm (Mt 8,11). Pildele rostite 

de Domnul Hristos despre Impärätia cerurilor 

vizeazä tocmai destinatia desävårsitä a omului. 
Ä ’ * 

Impärätia cerurilor trebuie, cu necesitate, sä 
constituie obiectul credintei, de aceea Domnul 
vorbeste in pilde despre ea: pilda semintelor, 
pilda ariei semänate, pilda gräuntelui de 
mustar, pilda aluatului, pilda comorii ascunse 
in tarinä, pilda negutätorului de märgäritare, 
pilda nävodului si pescarului care alege pestii 
buni de cei räi (Mt 13). Echivalenta clarä 
dintre rai si Impärätia cerurilor este arätatä in 
cuvintele Domnului, care afirmä cä „dreptii 
vor sträluci ca soarele in Impärätia Tatälui 
lor” (Mt 13, 43). De asemenea, Domnul aratä 
cä participarea la Impärätie se face diferit, 
in functie de smerenia cugetului: „cine se va 
smeri pe sine ca pruncul acesta, acela este cel 
mai mare in Impärätia cerurilor” (Mt 18, 4); 
acest criteriu implicånd si curätenia (Mt 18, 
5), dar si castitatea, arätånd pe cei care se fac 
de bunävoie fameni pentru Impärätia cerurilor 
(Mt 19,12). Pruncii träiesc cu constiinta unei 
apartenente filiale, de aceea, a unora ca aces- 
tora este Impärätia cerurilor , pe cånd bogätia 
lumii acesteia sau materialismul este o conditie 
clarä de ratare a ei, cäci devine mai dificil de 
cåstigat decåt posibilitatea cämilei de a inträ 
prin urechile acului (Mt 19, 24). Ucenicii 
Domnului, care se incredintaserä cä El este 
Fiul lui Dumnezeu, aveau si incredintarea cä 
va fi o Impärätie fie definitä contextului politic 
de atunci, unde Invätätorul va impäräti peste 
Israel (Mt 20, 21; Lc 21, 24 sau FA 1, 6), fie 
definitä in Duhul Sfånt, in plan eshatologic 
(Mc 15,43; Lc 23,42). Impärätia cerurilor este 
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gätitä de la intemeierea lumii pentru cei ce pämånt. Unul dintre semnele acestei Impärä^ii 

vor crede si-I vor urma Lui, sävårsind faptele il reprezintä sävårfirea de minuni, dupä cum 

milosteniei (Mt 25, 34), bänd din rodul vitei märturiseste Domnul: „Iar dacä Eu cu Duhul 

cu cei alesi ai Säi in Impärätia Tatälui {Mt 26, lui Dumnezeu scot pe demoni, iatä, a ajuns 

29; Mc 14, 25) si instituind astfel Euharistia la voi Impärätia lui Dumnezeu” {Mt 12, 28). 

ca pregustare a Impärätiei. In rugäciunea Scopul final al chemärii fi alegerii Apostolilor, 

domneascä, aceeasi Impärätie a Tatälui este dar si al oamenilor la måntuire este Impä- 

invocatä sä vinä {Lc 11,2), sä se plineascä, sä ia rätia lui Dumnezeu: „Umblati cum se cuvine 

chip in sufietele celor drepti. inaintea lui Dumnezeu, Celui ce vä cheamä la 

Legätura dintre Sfintele Taine si Impärätia lui impärätia si slava Sa” {1 Tes 2, 12). Sau dupä 

Dumnezeu este scoasä in evidentä in Sfintele cum spune Sf. Apostol Petru: „Pentru aceea, 

Evanghelii, prin sublinierea importantei aces- fratilor, siliti-vä cu atåt mai vårtos sä faceti 

tora pentru Impärätie. Convorbirea Måntu- temeinicä chemarea si alegerea voasträ, cäci 

itorului cu Nicodim aratä cä nasterea de sus facånd acestea nu veti gresi niciodatä. Cä afa 

este o preconditie a inträrii in Impärätia lui vi se va da cu bogätie intrarea in vesnica Impä- 

Dumnezeu {In 3,3), prin aceasta intelegåndu-se rätie a Domnului nostru si Måntuitorului Iisus 

atåt Botezul ca Tainä de initiere, cåt si acea inte- Hristos” {2 Ptr 1,10-11). 

) ' » > A A 

legere duhovniceascä a realitätii, intretinutä de In Noul Testament, Impärätia lui Dumnezeu 
efortul mistic al celui care primeste Botezul. este asemänatä cu semintele de gråu fi mustar 

IoanTulcan ce au putere de incoltire, de crestere fi rodire. 

Aceastä Impärätie are si o fatä ascunsä, tainicä, 
IMPÄRÄTIA LUI DUMNEZÉU. Termen ce nu se vede {Lc 17,20-21). §i fiind intrebat de 
biblic ce semnificä stäpånirea lui Dumnezeu in farisei cänd va veni Impärätia lui Dumnezeu, 

cer si pe pämånt, peste ingeri si oameni si peste le-a räspuns si a zis: »Impärätia lui Dumnezeu 

intreg universul. Aceastä invätäturä constituie nu va veni in chip väzut. Si nid nu vor zice: 

o temä fundamentalä a Noului Testament. Cu Iat-o aici sau acolo. Cäci, iatä, Impärätia lui 

aceastä expresie si-a inceput propoväduirea atåt Dumnezeu este inläuntrul vostru” {Lc 17, 

Sf. loan Botezätorul, cåt si Iisus Hristos {Mt 20-21). Din referirile Sfintei Scripturi privi- 

3,2; 4,17; Mc 1,15). Acest termen este folosit toare la Impärätia lui Dumnezeu reiese faptul 

in Sfånta Scripturä de 112 ori. Chemarea: cä aceasta are o dimensiune concretä, palpa- 

„Pocäiti-vä cä s-a apropiat Impärätia cerurilor!” bilä si exterioarä, dar si una interioarä, nevä- 

semnificä invitatia la innoirea lumii, la stator- zutä. Manifestarea deplinä a Impärätiei lui 

nicirea Impärätiei lui Dumnezeu pe pämånt Dumnezeu va fi o realitate concretä la Parusia 

precum este si in cer, asa cum ne-a invätat Domnului, cånd intreaga umanitate fi creatie 

Måntuitorul in rugäciunea „Tatäl nostru” vor fi refacute. Aceasta este etapa ultimä fi 

{Mt 6, 10). Scopul venirii in lume a Fiului lui vefnicä a Impärätiei lui Dumnezeu, precedatä 

Dumnezeu a fost acela de a intemeia pe pämånt de Invierea cea de obfte fi de Judecata univer- 

Impärätia Lui, Impärätie care este identificatä salä, cånd Impäratul Judecätor va desparti pe 

cu Biserica Sa pe care nici portile iadului nu o cei buni de cei räi, luåndu-i pe primii in Impä- 

vor birui {Mt 16, 18). Aceasta incepe cu acti- rätia Tatälui Säu. Ceilalti vor fi destinati unei 

vitatea Lui publicä, cu alegerea Apostolilor, cu existente vefnice lipsitä de iubirea, lumina si 

afezarea Sfintelor Taine, cu organizarea Bise- slava lui Dumnezeu^ 

ricii fi cu misiunea incredintatä ei peste veacuri Invätäturä despre Impärätia lui Dumnezeu 

de a propovädui Evanghelia, de a sävårfi Sfin- este foarte importantä fi pentru faptul cä aratä 

tele Taine si de a cäläuzi pe oameni pe calea cä lumea fi istoria nu sunt ermetic inchise in 

måntuirii. Deci Biserica reprezintä forma exte- ele insele, ci au in mod profund aspiratia spre 

rioarä väzutä a Impärätiei lui Dumnezeu pe desävårfirea lor in Impärätia lui Dumnezeu. 
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Aceasta este lucrarea lui Dumnezeu, este 
ziua Domnului, in c are Impäratul veacurilor 
va revarsa peste toti ai Lui binecuvåntärile si 
darurile sale. Credinta si nädejdea crestinä sunt 
pentru ucenicii lui Hristos un fel de ferment 
duhovnicesc care ii pregäteste pentru revelarea 
deplinä a Impärätiei care va veni. 

Comuniunea celor drepti cu Dumnezeu in 
Impärätie sporeste si se adånceste neincetat, 
oferind acestora o bucurie si o fericire negräitä. 
Aceasta comuniune are o dinamicä interioarä 
care niciodatä nu se va sfärsi, ci prin iubirea 
Sfintei Treimi, ca pe o scarä, se vor inälta cei 
prezenti in Impärätia iubirii. 
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Dogmaticä $i Ecumenicå , Ed. Romånia Cre$tinä, Bucu- 
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2010; Belu, Dumitru, »Impäräpa lui Dumnezeu $i Bise- 
rica”, in: ST, VIII (1956), 5-6, pp. 299-309. 

loan Tulcan 

IMPÄRTÄSfRE. v. EUHARISTIE. Cel mai 

important moment al Sfintei Liturghii, indis- 
pensabil sävärsirii acesteia, reprezentånd chiar 
scopul ei. 

Dupä impärtäfirea clericilor in Sfåntul Altar, 
urmeazä, pe soleea din fata acestuia, impär¬ 
täsirea credinciosilor care participä la Sfånta 
Liturghie cu Sfåntul Trup si Sånge al Måntu- 
itorului Hristos, sub chipul påinii fi al vinului 
euharistic. Sfånta Impärtäfanie trebuie primitä 
atåt de cätre preoti, cåt fi de cätre credinciosi ori 
de cåte ori se sävårseste Sfånta Liturghie, insä cu 
pregätirea necesarä, ceea ce implicä Spovedania 
prealabilä fi dezlegarea duhovnicului pentru 
impärtäfire fi implinirea pregätirii trupefti fi 
sufletefti (postul din zilele de miereuri fi vineri 
sau intreaga perioadä a celor patru posturi mari 
de peste an, citirea canonului de Impärtäsire fi 


participarea mäcar la slujba Vecerniei fi a Utre- 
niei dinaintea sävårfirii Sfintei Liturghii, impli¬ 
nirea canonului personal de rugäciune). In prima 
comunitate ereftinä de la Ierusalim, ritmul 
impärtäfirii credinciosilor era zilnic, potrivit 
märturiilor din cartea Faptele Apostolilor (2, 42, 
46): „Si stäruiau in invätätura Apostolilor fi in 
impärtäfire, in frångerea påinii fi in rugäciuni. 
Si in fiecare zi, stäruiau intr-un euget in templu 
fi, frångånd påinea in casä, luau impreunä hrana 
intru bucurie fi intru curätia inimii”. Ulterior, 
predica Apostolilor indreptåndu-se fi cätre cei 
din afara granitelor Tärii Sfinte, din pricina 
preocupärii pentru propoväduirea cuvåntului 
lui Dumnezeu, frångerea påinii se sävårfea mai 
mult duminica, zi care a devenit fi präznuirea 
säptämånalä a Paftilor. Sävårfirea frångerii 
påinii sau a Sfintei Taine a Euharistiei implica 
in mod obligatoriu fi impärtäfirea celor ce luau 
parte la ea. In acest sens este semnificativä hotä- 
rårea enuntatä in Can. 9 Ap.: „Toti credinciofii 
care inträ in bisericä fi aseultä citirea Sfintelor 
Scripturi, dar nu stau la impärtäfire sä fie exeo- 
municati”. Prevederea de a sta la momentul 
impärtäfirii implica desigur fi impärtäfirea lor 
cu Sfintele Taine. Si mai lämuritoare in aceasta 
privintä este hotärårea Sinodului din Antiohia 
(341), prin Can. 2: „Cei care vin la bisericä fi 
aseultä citirea Sfintelor Cärti, dar nu vor sä ia 
parte la rugäciunea liturgicä cu poporul sau care 
prin indisciplinä refuzä impärtäsirea cu Sfånta 

Euharistie, toti aceia trebuie exelusi din Bisericä 

7 > » . 

pånä ce, recunoscåndu-fi grefeala fi implinind 
canonul rånduit, aduc roade de pocäintä”. Sfintii 
Pärinti ai Bisericii (Sf. Vasile cel Mare, Sf. loan 
Casian, Sf. Chiril al Alexandriei, Sf. Nicolae 
Cabasila f.a.) subliniazä necesitatea impärtäfirii 
cu Sfintele Taine la fiecare Sfånta Liturghie. 
De la obligativitatea impärtäfirii cu Sfintele 
Taine erau exelufi cei care erau opriti de cätre 
duhovnic, pentru sävårfirea unor päcate mari. 
Aceftia se numeau penitenti fi päräseau locaful 
bisericii la eetenia celor chemati. Reprimirea lor 
in bisericä avea loc dupä ce ifi implineau canonul 
de pocäintä, primind tot atunci fi impärtäfirea 
cu Sfintele Taine. In acest moment ei redeve- 
neau mädulare vii ale Bisericii, ceea ce implica fi 
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comuniunea lor cu Sfintele Taine. Astfel, Bise- 
rica a stabilit ca fiind obligatorie impärtäsirea in 
cele patru posturi de peste an sau mäcar o data 
de pe an, de Sfintele Pasti. Aceastä hotäråre viza 
insä o situatie cu totul nefireascä, aceea in care 
cei mai multi dintre crestini nu se impärtäseau 
cu Sfintele Taine, devenind nepäsätori, consti- 
tuindu-se intr-o regulä minimalä, departe insä 
de a constitui regula Bisericii in ceea ce priveste 
ritmul impärtäsirii, fiind mai mult o hotäråre 
specialä, pentru o situatie specialä, avånd mai 
mult un caracter de pogorämånt. Regula Bise¬ 
ricii rämåne aceeasi pentru toate timpurile, adicä 
necesitatea impärtäsirii credinciosilor la fiecare 
Sfåntä Liturghie la care participä, excluzånd 
situatiile speciale care se pot ivi (lipsa duhovni- 
cului sau neimplinirea pregätirii necesare pentru 
primirea ei). 
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teologie fi spiritualitate liturgicä, vol. II, Ed. Golia, Iasi, 
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a comuniunii. Realitäti si perspective liturgico-pastorale 
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Iulia, 2009, pp. 369-382. 

Lucian Farcasiu 


INÄLTÄREA DÖMNULUI . Unul dintre cele 
mai importante evenimente din istoria måntuirii 


neamului omenesc, deoarece, prin Inältare, firea 
umanä a Domnului Hristos este ridicatä si actua- 
lizatä pe deplin in perihoreza trinitarä. 

Din acest motiv, Inältarea Domnului este 
punctul de intålnire dintre planul iconomic si 
cel teologie in ceea ce priveste omenitatea lui 


Hristos; este actul de indumnezeire deplinä a 
ei. In Sfånta Evanghelie dupä Matei §i in cea 
dupä loan, Inältarea nu este amintitä, pentru 
cä ei, fiind din råndul celor 12 Apostoli, au 
avut constiinta prezentei Lui pånä la „sfår- 
situl veacului”. De aici, rezultä $i explicatia 
ulterioarä datä de Pärintii Bisericii cä Inäl- 

i 

tarea Domnului nu inseamnä absenta Lui, 
> » 7 

ci prezenta interiorizatä prin Sfåntul Duh. 
In Sfånta Evanghelie dupä Marcu se spune 
cä Domnul, dupä ce S-a inältat la cer, a stat 
„de-a dreapta Tatälui” (Mc 16, 19). Sederea 
de-a dreapta Tatälui se leagä direct de ideea de 
recuperare a umanitätii in Hristos. Ea semni- 
ficä instrumentalizarea, cäci måna dreaptä 
era socotitä ca fiind principiul dexteritätii, 
al stäpånirii instrumentare. De aceea, cånd 
cineva stä de-a dreapta cuiva inseamnä cä se 
aflä disponibil si subseevent vointei celui de-a 
dreapta cäruia stä. Astfel, $ederea Fiului de-a 
dreapta Tatälui, mentionatä in Evanghelia 
dupä Marcu, aratä rolul efeetiv al Inältärii: 
acela de a situa umanitatea lui indumnezeitä 
in raport filial cu Tatäl, raport pe care, de altfel, 
il are din vesnicie ca Ipostas. §ederea de-a 
dreapta Tatälui semnificä ineluderea deplinä 
in perihoreza Sfintei Treimi a acelei umanitäti 
enipostaziate. Ea mai este mentionatä si in FA 
(2, 33). Sfånta Evanghelie dupä Luca trateazä 
acest eveniment mai intåi anticipåndu-1: „§i 
cånd s-au implinit zilele Inältärii Sale, El S-a 
hotäråt sä meargä la Ierusalim” (Lc 9,51). Inäl¬ 
tarea la cer s-a petrecut undeva in afara Ieru- 
salimului, „pånä aproape spre Betania” (Lc 24, 
50), in timp ce-i binecuvånta. O descriere mai 
amplä a Inältärii este zugrävitä de Sf. Evan- 
ghelist Luca in FA. Aici se incadreazä in timp 
evenimentul, dar se si precizeazä cum doi 
bärbati imbräcati in haine albe vin la ucenici 
sä le vesteascä venirea Lui in acela^i chip (FA 
1,10), desteptånd constiinta eshatologicä a lor. 
Sfånta Evanghelie dupä loan, desi nu consem- 
neazä evenimentul, afirmä importanta inältärii 
Fiului Omului dupä preinchipuirea sarpelui de 
aramä (In 3,14) sau pentru ca Mångåietorul sä 
vinä (In 14-16). Pogorårea Sfåntului Duh este un 
eveniment care depinde de Inältarea Domnului 
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Iisus Hristos, spre folosul oamenilor: „cäci dacä 
Eu nu Mä voi duce, Mångåietorul nu va veni 
la voi” (In 16, 7). In aceste capitole de la loan, 
gäsim cä Inältarea este sinonimä cu plecarea 
lui Hristos la Tatäl. Insä, nefiind ucenicii incä 
»imbräcati cu putere de sus”, erau tristi, deoa- 
rece, neintelegånd, interpretau aceastä ducere a 
lui Hristos ca o plecare fireascä din aceastä lume, 
nu o innoire a firii omenesti pentru vesnicie. 

Präznuirea Inältärii Domnului are ca resort 

> 

ideea recuperärii oamenilor din starea lor cäzutä. 
Sf. loan Gurä de Aur centreazä evenimentul 
Inältärii Domnului pe ridicarea umanitätii 
asumate de El ca pårgä, de-a dreapta Tatälui 
{Omi/ii la duminici si särbätori). Dupä Sf. Evan- 
ghelist Luca rezultä clar cä intre evenimentul 
Invierii §i cel al Inältärii a existat o perioadä 
de 40 de zile {FA 1, 3), timp in care Domnul 
S-a arätat inaintea Apostolilor, a ucenicilor 
?i a multor dintre frati. Din punct de vedere 
liturgic, särbätoarea Inältärii se präznuia odatä 
cu cea a Cincizecimii in primele secole, iar in 
sec. al IV-lea, se särbätorea separat de aceea, joi, 
la exact 40 de zile de la Inviere. 

Inältarea Domnului trebuie väzutä ca un semn 
al inältärii tuturor celor care se sfintesc intru 
Hristos Domnul, aceasta fiind o paradigmä 
a inältärii omenesti odatä cu Hristos, in EL 
Aiirmäm cä inältarea la cer a oamenilor care 
se sfintesc este nedisociabilä de a lui Hristos, 
cäci „nimeni nu s-a ridicat la cer decåt numai 
Fiul Omului Care S-a pogoråt din cer” {In 
3, 13) ; Textul anterior afirmä explicit unici- 
tatea Inältärii, cäci nu este o lucrarea creatä, 
ci una necreatä. Subiectul Inältärii, asa cum se 
desprinde din textul anterior, este Fiul Omului, 
arätåndu-se prin aceasta exclusivitatea Celui 
care se urcä la cer, ca fiind rezervatä doar Celui 
ce S-a pogoråt din cer. Efectul acestei Inältäri 
este concomitenta inältare a tuturor in Hristos, 
Cerul primind pe Hristos, pårga omenitätii. 
Cuvintele Domnului Iisus Hristos: „Cånd Mä 
voi inälta la cer, pe multi ii voi trage la Mine” {In 
12, 32) constituie märturia clarä a importantei 
Inältärii. Directa dependentä a inältärii oame¬ 
nilor de Inältarea Domnului este consemnatä 
astfel: »Inaltä-Te peste ceruri, Dumnezeule, si 


peste tot pämåntul slava Ta, ca sä se izbäveascä 
cei pläcuti ai Täi” {Ps 107, 5). De asemenea, 
Slava lui Dumnezeu este mai inaltä decåt ceru- 

A 

rile {Ps 8, 1). Inältarea are sensul de transcen- 
dentä, inaccesibilitate a lui Dumnezeu pentru 
conditia creaturalä facilitatä prin actul Inältärii. 
De asemenea, Pärintii Bisericii, vorbind despre 
Inältare, spun cä aceasta este trecerea dincolo 
de täria numitä cer, adicä acel hotar despärtitor 
intre lumea sensibilä si lumea inteligibilä, iar 
cel care trece dincolo de aceasta este pärtas la 
lumea inteligibilä, päräsind cu totul valorile 
lumii sensibile. In acest sens, desi se spune in 
Scripturä cä multi oameni s-au inältat la cer 
pånä la venirea lui Hristos, raiul era inchis 
pånä la invierea Cuvåntului. Astfel, Inältarea 
lui Hristos nu este väzutä ca o absentä a lui 
Hristos din creatie, ci de o transcendentä a lui 
Hristos lucrätoare, omniprezentä. De aceea, 
prezenta lui Hristos este una interiorizatä, vizi- 
bilä $i accesibilä doar pentru cei care vor dori 
comuniunea cu El, de aceea spune cä este pånä 
la sfårsitul veacului {Mt 28,20). 

Simetria teologicä dintre Inältare §i Parusie 
este evidentiatä in baza cärtii Faptele Apostolilor, 
unde doi »bärbati imbräcati in haine albe” {FA 1, 
10) le-au spus lor cä in acelasi fel va si veni {FA 
1,11). Asadar, Inältarea are si o reversibilitate in 
ipostaza lui Hristos ca Judecätor al fapturii. Dacä 
Se inaltä ca purtätor al firii omenesti inaintea 
Tatälui, va veni tot in aceastä calitate de Fiu al 
Omului ca sä „facä judecatä” {In 5,27). Calitatea 
de Judecätor este evocatä prin termenul inältare 
sau printr-un derivat lexical de la acesta {Ps 93, 
2; 107, 7). Aceasta implicä si calitatea de prea- 
märire a Sa. 

Preainältarea lui Hristos este evocatä de Sf 

y 

Apostol Pavel ca fiind lucrarea de revers a smere- 
niei Sale. In textul de la Flp (2,9) observäm cum 
Inältarea sau Preaslävirea lui Hristos este reli- 
efatä de chenozä. Micsorarea Lui ca Ipostas a 
condus cätre preainältarea Lui ca om, mai precis, 

a umanitätii Lui indumnezeite. Prin chenozä se 

> 

pune temelia inältärii omului la cer. 

Inältarea - acceptiunea gener alä a termenului. 
Din aceastä perspectivä generalä, termenul de 
»inältare” in Sfånta Scripturä are un spectru 
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larg de semnificatii si se referä la nenumärate 
situatii care se declinä dupä sensul uzual al 
lui. Din acest motiv, ne referim la Inältare din 
perspectiva lucrärii de indumnezeire, prezent 
in Sfintele Scripturi. »inältarea lui Dumnezeu” 
mai poate insemna si actiunea de preamärire 
a Lui de cätre creatie. Aici nu este vorba doar 
despre creatia inteligibilä sau cu o rationali- 
tatea superioarä, respectiv ingerii si oamenii, ci 
de toatä creatia. Astfel, cånd se spune »inältati 
pe Domnul Dumnezeul nostru” (Ps 98,10), se 
aduce in prim plan semnificatia atitudinii de 
slävire a Lui. Aceasta este o atitudine oportunä 
celor care-L iubesc pe El (Ps 106, 32; 29, 1). 
Uneori, termenul de »inältare” nu pare sufi- 
cient si adecvat pentru a evoca complet märirea 
lui Dumnezeu, de aceea el este prefixat de 
particula „prea”, care indicä gradul superlativ 
absolut. Deci in asentimentul teologiei numi- 
rilor, pe care o confirmä Sf. Dionisie Areopa- 
gitul, Dumnezeu se »preainaltä” (Tob 12, 6; 13, 
6; Tim 1,28-65). 

»Ridicarea” (lov 31, 14) semnificä uneori si 

arätarea vizibilä a lui Dumnezeu pentru a fi 

receptat. De aceea, termenul de inältare mai 

este folosit si cu sensul de iesire in evidentä sau 

> > > 

evidentiere. Astfel, Fiul Omului trebuie sä se 
inalte dupä cum a fost inältat in pustie sarpele 
de aramä de cätre Moise (In 3, 14). Scopul 
inältärii este acela al evidentierii scopului Säu 
måntuitor si a accesibilitätii Sale cätre toti. 
Acestea indicä faptul cä inältarea este o lucrare a 
lui Dumnezeu nu numai din punctul de vedere 
spiritual, neinältåndu-se la cer doar sufletul, ci 
este vorba despre o inältare cu trupul, aici fiind 
vorba de un lucru extraordinär, respectiv despre 
o transcendere a planului materiei asa cum este 
cunoscut acum si unde materia capätä in acest 
sens proprietäti spiritualizate. 

Despre inältare se poate vorbi si in cazul ridi- 
cärii lui Enoh (Fc 5,24) sau lui ilie (2 Rg 2,11) 
cu trupul la cer. Variatiile de traducere preväd 
si termenii de »ridicare”, „räpire”, »facere nevä- 
zutä . In cazul lui Enoh, Sfånta Scripturä spune 
cä „nu a mai fost väzut”, deoarece Domnul 
l~a luat la El. Prorocul Ilie stia dinainte cä 
va fi luat la Domnul, dar odatä cu el stiau si 


cetele prorocilor din Galaad §i ucenicul säu, 
Elisei. Acesta din urmä a fost martorul acestei 
räpiri in car de foc a lui Ilie, semn distinctiv al 
primirii harului lui Dumnezeu prin institutia 
pärintiei duhovnice^ti. In Sfånta Traditie, Ilie 
si Enoh sunt cei doi oameni ai lui Dumnezeu 
care, la sfårsitul veacurilor, vor denunta lucrarea 
Fiarei inaintea oamenilor. Ei vor fi omoråti, 

f ' 

apoi vor invia si se vor inälta la cer (Ap 11,12). 
Termenul »inältare” este folosit si ca lucrare a 
lui Dumnezeu in contextul inältärii oamenilor 
din robia patimilor, precum vedem din rugä- 
ciunea Anei (1 Rg2 ,7), in Cuvåntarea lui Elifaz 
din Taman cätre lov (lov 5,11), Psalmi (Ps 74, 
7), Sfintele Evanghelii (Mt 23,12), Epistolele 
Apostolilor (1 Pt 5, 6). Cånd aceastä »inältare” 
nu este obiectul unei lucräri a lui Dumnezeu, 
ea devine obiectul unei arogante umane, unde 
»inältarea” capätä intelesul firii viciate care 
se måndreste: „s-a inältat inima ta de märire 
desartä” (2 Par 25,19; Ps 36,35; Ecc 1,29, etc.). 

Antonimul acesteia este smerenia, care vindecä 
inältånd: »Cine se va inälta pe sine se va smeri, 
si cine se va smeri pe sine se va inälta” (Mt 
23, 12). Tot din punct de vedere antropologic 
vorbim despre o inältare ca urcus al omului 
cätre Dumnezeu, ca miscare a vointei cätre 
El, ce motiveazä un efort personal. Deducem, 
astfel, cä mintea trebuie sä se inalte sau sä se 
ridice la cele inalte (lov 28, 15) pentru a se 
apropia de Domnul care este »intru inältime” 

(lRg2, 10; Ne 9,13). 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica specialå, Ed. 
Lumea credintei, Bucure$ti, 2008; Ioan Gurå de Aur, 
Sf., Predici la duminici si särbåtori, Ed. Bunavestire, Bacäu, 
2005; Stäniloae, Dumitru, Teo/ogia Dogmaticä Ortodoxä , 
Ed. Institutului Biblic ?i de Misiune al Bisericu Ortodoxe 
Romåne, Bucure^ti, 2006. 

Mihai Burlacu 

INÄLTÄREA SFINTEI CRUCI. Särbä- 

toare impäräteascä, tinutä la 14 septembrie, 
instituirea ei avånd la bazä douä evenimente 
din istoria Sfintei Cruci. I. Descoperirea crucii 
originale pe care a fost rästignit Måntuitorul 
Hristos, petrecutä in anul 326, la stäruin- 
tele impärätesei Elena, marna impäratului 
Constantin cel Mare, traditie consemnatä de 
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istorici, pärinti §i scriitori biserice^ti, precum: 
Eusebiu de Cezareea, Sf. Chiril al Ierusali- 
mului, Sfåntul Ambrozie, Fericitul Ieronim, 
Teodoret, Rufin, Socrate Scolasticul, Sozomen 
etc. Urmare acestei descoperiri, impäratul 
Constantin cel Mare a zidit o bisericä pe locul 
Calvarului si al Ingropärii Domnului (Biserica 
„Sfåntului Mormånt” sau Martyrionul cu Basi- 
lica Sfintei Cruci), sfintitä la 13 septembrie 335. 
A doua zi dupä sfintirea bisericii, 14 septem¬ 
brie 335, Patriarhul Macarie al Ierusalimului a 
inältat solemn, in väzul poporului, spre vene- 
rare, lemnul Sfintei Cruci descoperit de impä- 
räteasa Elena, act care a constituit inceputurile 
särbätorii inältärii Sfintei Cruci; II. In anul 
614, cånd persii condusi de regele Chosroes au 
invadat locurile sfinte, au luat si odoarele sfinte 
pe care le-au gäsit in cale, intre acestea fiind 
$i Sfånta Cruce a Mäntuitorului, si le-au dus 
la Ctesifon, in Persia. in anul 629, impäratul 
bizantin Heraclius recupereazä Sfånta Cruce, 
pe care o incredinteazä Patriarhului Zaharia. 
Acesta ii redä locul si cinstirea cuvenitä, in 
anul 630, in Biserica „Sfåntului Mormånt”, 
eveniment care a adåncit si mai mult evlavia 
credincio^ilor fatä de Sfånta Cruce si solem- 
nitatea praznicului din ziua de 14 septembrie. 
Comemorarea anualä a sfintirii Bisericii „Sfån- 
tului Mormånt” a pierdut treptat din solemni- 
tate, rämånånd, in cele din urmä, o zi de inain- 
te-präznuire a Inältärii Sfintei Cruci. 
Särbätoarea Inältärii Sfintei Cruci a avut 
initial un caracter local, fiind tinutä doar la 
Ierusalim §i in imprejurimi. Cånd impäratul 
Heraclius, voind sä protejeze Sfånta Cruce de 
pericolul invaziei arabe asupra locurilor sfinte, 
a adäpostit-o in Biserica »Sfånta Sofia” din 
Constantinopol (anul 634), särbätoarea inäl¬ 
tärii Sfintei Cruci s-a transferat si in cetatea 
imperiului. Acum se realizeazä generalizarea 
acestei särbätori in tot Räsäritul crestin. in 
calendarul roman a fost introdusä de Papa 
Sergius I (687-701), care era antiohian de 
origine. In alte traditii crestine, precum 
cea armeanä, särbätoarea Inältärii Sfintei 
Cruci este tinutä in duminica din intervalul 
11-17 septembrie. Intrucåt ne aminteste de 


Pätimirile Mäntuitorului, aceastä särbätoare 
are caracter penitential si este tinutä cu post. 
Cärtile de cult si calendarul ortodox menji- 
oneazä si alte zile de cinstire si de serbare a 
Sfintei Cruci: Duminica a Ill-a din Postul 
Mare, 1 august, 7 mai, precum si zilele de mier- 
curi si vineri de peste an. 

Bibiiografie. Bran iste, Ene, Liturgica Generalå , vol. I, 
Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 3 2002; Ciobotea, 
Dan-Ilie, „Legätura interioarä dintre Cruce $i Inviere in 
Ortodoxie”, in: MB, XXX3V (1984), 3-4, pp. 123-156; 
Durä, Nicolae V., „Crucea in lumina traditiei dogma- 
tice, canonice si liturgice a Bisericii Ortodoxe”, in: Ort., 
XXXIV (1982), 2, pp. 299-328; Zägrean, loan, „Praz- 
nicul inältärii Sfintei Cruci”, in: TR, CXX (1972), 35-36. 

Viorel Sava 


A / 

INCHINARE. Actiune si atitudine prin care 
se adorä unicul si adeväratul Dumnezeu al 

i 

cerului si al pämåntului. Astfel, inchinarea il 
are in centru pe Dumnezeu, nu pe om. Omul 
s-a inchinat lui Dumnezeu de la inceputul 
existentei sale. Adam si Eva aveau pärtä^ie in 
mod direct cu Dumnezeu in grädina Edenului 
(Fc 3, 8). Cain si Abel au adus amåndoi jertfe 
(ebr. Minhah - „dar, tribut”, tradus ca »jertfa 
de måncare” in Lv 2, 1); Noe si urmasii lui au 
chemat „Numele Domnului” (Fc 8,20). Avraam 
a presärat intinsul tärii promise cu altare inchi- 
nate Domnului pentru arderile de tot (Fc 12, 
7-8; 13,4; 22,9) si a stat de vorbä cu El in mod 
apropiat (Fc 18,23-33; 22,11-18). 

In primele douä porunci ale Decalogului se 
aratä in mod expres care este adevärata inchi- 
nare si cui trebuie adusä: „Eu sunt Domnul 
Dumnezeul täu. Sä nu ai alti dumnezei afarä 
de mine. Sä nu-ti faci chip cioplit, nici vreo 
infatisare a lucrurilor care sunt sus in ceruri, 

i y 

sau jos pe pämånt, sau in apele mai de jos decåt 
pämåntul. Sä nu te inchini inaintea lor si sä nu 
le slujesti” (Is 20,2-5). 

Inchinarea efectuatä public a ajuns sä se facä 
dupä toate regulile numai dupä exod (iesirea 
din Egipt), cånd cortul a fost fåcut la Muntele 
Sinai. Dupä aceea, jertfe regulate erau aduse 
zilnic si, in special, de Sabat, iar Dumnezeu 
a rånduit cåteva särbätori religioase anuale ca 
prilejuri pentru inchinarea publicä israelitä 
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(// 23, 14-17; Lv 1-7; 16; 23, 4-44; Dt 12, 
16). Aceastä inchinare a devenit mai tårziu 
concentratä in jurul Templului din Ierusalim. 
Cånd Templul a fost distrus in anul 586 i.Hr., 
evreii au zidit sinagogi ca locasuri de inchinare 
$i invätäturä in perioada cånd ei s-au aflat in 
robie, dar si in oricare loc unde s-au stabilit. 
Aceste clädiri au continuat sä fie folosite pentru 
inchinare, chiar dupä zidirea celui de-al doilea 
Templu, sub conducerea lui Zorobabel ( Ezr 
3-6). In perioada Noului Testament existau 
sinagogi in Palestina si in tot cuprinsul Impe- 
riului Roman (Lc 4,16; In 6,59; FA 6,9; 13,14; 
14,1; 17,1,10; 18,4; 19, 8; 22,19). 
Inchinarea,in vremea Bisericii primelorveacuri, 
avea loc atåt in Templul din Ierusalim, cåt si in 
case particulare {FA 2, 46-47). In afara Ierusa- 
limului, crestinii se inchinau, cåt li se permitea, 
in sinagogi; cånd aceasta nu li s-a mai ingäduit, 
ei se intålneau in altä parte pentru inchinare, de 
obicei in case particulare {FA 18, 7; Rm 16, 5; 
Col 4,15; F/m 2) si, uneori, chiar in säli publice 
{FA 19,9-10). 

Dupä invätäturä crestinä, adevärata inchinare 
se face in duh si in adevär {In 4, 23), adicä 
inchinarea trebuie sä fie in conformitate cu 
Revelatia divinä - descoperirea de Sine a lui 
Dumnezeu, realizatä in mod desävårsit prin 
Fiul {In 14,6; Evr 1,1-2). 

Dacä in Vechiul Testament inchinarea se facea 
in special prin diferite jertfe {Nm 28-29), in 
Noul Testament, deoarece jertfa de pe Cruce 
a Måntuitorului Iisus Hristos a „plinit” aceste 
jertfe, nu mai este nevoie de aceste jertfe si 
de värsarea de sånge ca parte a inchinärii 
crestine {Evr 9, 1-10). Prin jertfa euharis- 
ticä, Biserica a reactualizat $i comemorat 
permanent aceastä jertfa a lui Hristos facutä 
odatä pentru totdeauna {1 Co 11, 23-26). De 
asemenea, Biserica este indemnatä sä aducä 
»o jertfa de laudä, adicä rodul buzelor care 
märturisesc Numele Lui” {Evr 13,15), iar noi 
sä aducem trupurile noastre ca „o jertfa vie, 
sfåntä, pläcutä lui Dumnezeu” {Rm 12, 1). 
In inchinarea crestinä, noi ne apropiem de 
Dumnezeu din recunostintä pentru ceea ce El 
a facut pentru noi prin Fiul, in Duhul Sfånt. 


Aceasta necesitä o ancorare in El a credintei $i 
o recunoastere a faptului cä El este Domnul §i 
Dumnezeul nostru. De asemenea, mai putem 
spune cä inchinarea sau facerea semnului crucii 
este un gest ritual specific crestin. Este semnul 
märturisirii credintei crestine $i al slävirii lui 
Dumnezeu. Inchinarea este cel mai frecvent 
act liturgic atåt in cultul public, cåt $i in cultul 
particular. La intrarea in bisericä, preotul ($i 
credinciosii) se inchinä facånd semnul sfintei 
cruci, in numele Sfintei Treimi, pe care o 
märturisim, rostind: „in numele Tatälui” ($i 
måna dreaptä, cu trei degete adunate - cel 
mare, arätätor si mijlociu -, se duce la frunte) 
si „al Fiului” (måna dreaptä se duce pe piept) 
fi „al Sfåntului Duh” (måna se asazä pe umärul 
drept), n Amin” (si ducem måna la umärul 
stång). Inchinarea sau semnul sfintei cruci 
se face in bisericä in timpul sävårsirii Sfintei 
Liturghii si slujbelor religioase, dar $i in orice 
altä imprejurare a vietii, cånd credinciosii cer 
ajutorul lui Dumnezeu, aducändu-I, in acelasi 
timp, si multumiri pentru binefacerile Sale. 
Inchinarea nu se face la fel in toate confesiu- 
nile crestine: ortodocsii se inchinä cu trei degete 
(pe care le duc la frunte, la piept la umärul 
drept si la umärul stång, simbolizånd cä: din 
Tatäl S-a näscut Hristos, a coboråt pe pämånt 
si sade de-a dreapta Tatälui), insotind semnul 
cu cuvintele: „in numele Tatälui, si al Fiului, §i 
al Sfåntului Duh”; catolicii fac inchinarea cu 
toatä palma intinsä; monofizitii (armenii), care 
cred cä Iisus a avut o singurä fire, numai firea 
divinä, se inchinä cu un singur deget. Inchi¬ 
narea se face cu fata la Räsärit (acolo este räsä- 
ritul soarelui, „acolo este Raiul §1 Hristos ). 
Formula insotitoare: „In numele Tatälui...” 
este cea mai veche si generalä {Mt 28, 19); 
ea s-a transmis prin Sfånta Traditie: Måntu- 
itorul trimite pe Apostoli la propoväduire 
spre a increftina noroadele, „Botezåndu-le in 
numele Tatälui, al Fiului si al Sfåntului Duh . 
Semnul crucii aratä credinta in Sfånta Treime, 
in måntuirea omului prin rästignirea lui Iisus 
Hristos; inseamnä credinta in jertfa Lui si 
hotärårea crestinului de a rästigni pe omul 
cel päcätos din el. Semnul crucii indepärteazä 
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duhul cel räu, care este päcatul. Biserica Orto- 
doxä incepe si sfårfefte toate slujbele si rugä- 
ciunile prin semnul Crucii, invocånd puterea 
ei sfintitoare prin care Sfintele Taine ajutä la 
sfintirea fi måntuirea omului. Semnul Sfintei 
Cruci insotefte ingenuncherile fi mätäniile la 
rugäciune. 

Bibliografie. Sava, Viorel, „Inchinäciunile, metaniile 
fi ingenuncherile - acte penitentiale $i acte de cult”, in 
Jn Biserica Slavei Tale * Studii de Teologie si Spiritualitate 
Liturgicä, vol. I, Ed. Erota, Ia$i, 2003, pp. 160-164. 

NicuforTucä 

INCHINÄCIUNE. (lat. inclinatio - aplecare 
in fata cuiva , plecäciune> salut) Metanie micä; 
este acea aplecare a corpului pånä ce måna 
ajunge la pämånt. 

Se deosebeste de metania mare, care este 
compusä din douä parti: prima parte constä 
in ingenunchere fi plecarea fruntii pånä la 
pämånt, partea a douä constä in revenirea in 
picioare, in pozitie verticalä. Intre cele douä 
mifcäri, credinciosul se insemneazä cu semnul 
Sfintei Cruci. 

Sufletul ifi aduce prinosul säu prin rugäciune, 
iar trupul isi aduce darul säu prin miscäri 
evlavioase, inchinäciuni f i metanii, cäci si el va 
fi proslävit la invierea cea din morti (Sfäntul 
Vasi/e 91, 92). Orice fel de miscare, in sluj¬ 
bele bisericesti sau in cultul particular, este un 
semn, un simbol cä iubim pe Dumnezeu, ca o 
contributie a trupului, pentru realizarea inchi- 
närii in duh si adevär (In 4,20-24; 1 Co 14,25; 
Evr 1, 6; Ap 9, 20; 19, 10). Sfåntul Nichifor 
spune: „Duminica si in toatä Cincizecimea 
se pot face inchinäciuni pentru särutarea 
icoanelor, dar nu fi metanii mari” (Can. 10). 
In Tipicul Mare gäsim aceste indicatii: „Cele 
douäsprezece inchinäciuni se mai numesc si 
metanii mici sau usoare. Ele se fac dupä cele 
trei metanii mari, cu rugäciunea Sfåntului 
Efrem, astfel: Omul stä drept fi ifi face cruce, 
apoi se pleacä cu måna dreaptä pånä la pämånt, 
zicånd pe rånd aceste stihuri: Dumnezeule 
milos tiv fii mie päcätosul; Dumnezeule curä- 
teste-mä pe mine päcätosul; Cel ce m-ai zidit 
måntuieste-mä; Doamne, farä de numär am 
päcätuit, iartä-mä. Ele se repetä de trei ori la 


cele 12 inchinäciuni. Apoi, se zice rugäciunea 
intreagä a Sfåntului Efrem fi la sfårfit se mai 
face incä o metanie”. Creftinul trebuie sä 
ftie cånd se face inchinäciune fi cånd se face 
metanie fi cum sä-fi aducä jertfa rugäciunii 
trupului fi a sufletului lor, cu semnificatia fi 
folosul säu duhovnicesc. 

Bibliografie. Necula, Nicolae D., „Este ingäduit a 
se ingenunchea in zilele de duminici in bisericä?”, in 
Traditie si innoire in slujirea liturgicä, vol. I, Ed. Episcopiei 
Dunärii de Jos, Galati, 1996, pp. 35-37; Necula, Nicolae 
D.,„Se ingenuncheazä si se fac metanii in perioada dintre 
Paste $i Rusalii?”, in Traditie si innoire in slujirea liturgicä , 
vol. I, pp. 38-41; Sava, Viorel, »Inchinäciunile, metaniile 
si ingenuncherile - acte penitentiale si acte de cult”, in 
Jn Biserica Slavei Tale”. Studii de Teologie fi Spiritualitate 
Liturgicä”, vol. I, Ed. Erota, Ia$i, 2003, pp. 160-164. 

Nicu$or Tucä 


INDREPTARE. v. MÄNTUIRE. 


INDUMNEZEIRE. Invätäturä ortodoxä 

> 

numitä in limba greacä theosis sau despre fili- 
atia divinä, care exprimä intr-o modalitate 
particularä scopul vietii cref tine ce se gäsef te in 
scrierile Pärintilor Bisericii atät din Räsärit, cåt 
fi din Occident. 

Theosis exprimä posibilitatea ca fiintele umane 
sä aibä o comuniune fi unire reala, prin harul 
necreat, cu Dumnezeu, intr-un asemenea grad 
incåt noi participäm la natura divinä. Theosis 
este un concept derivat din Noul Testament, 
privitor la scopul relatiei noastre cu Sfånta 
Treime. Dacä am dori sä definim in mod 

conventional crestinismul ca Ortodoxie, am 

> > 

spune cä el este experimentarea prezentei celui 
Necreat (a lui Dumnezeu) pe intreaga duratä 
a istoriei fi potentialul creatiei (omenirii) de 
a deveni dumnezeu „prin har”. Cel Necreat = 
ceva ce nu a fost creat. Acest termen se aplicä 
numai Dumnezeului Celui in treime. Cel creat 
= creatia in general, avånd omul in centrul 
säu. Dumnezeu nu este o putere »universalä , 
dupä cum sustine terminologia mifcärii New 
Age („totul este una, toti sunt Dumnezeu!”), 
deoarece, fiind Creatorul a toate, El tran- 
scende intregul univers, avånd in vedere cä, in 
esentä, El este „ceva” cu totul diferit (Das ganz 
Andere). Nu existä o asociere analogä intre cel 
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creat $i Cel Necreat. De aceea, Cel Necreat 
Se face cunoscut prin auto-revelarea Sa. Data 
fiind prezenta perpetuä a lui Dumnezeu in 
Hristos, in realitatea istoricä, crestinismul oferä 
omenirii »posibilitatea de theosis”,de indumne- 
zeire. Scopul unic absolut al vietii in Hristos 
este theosis, in alte cuvinte, unirea noasträ cu 
Dumnezeu, pentru ca omul - prin partici¬ 
parea la energia necreatä a lui Dumnezeu - 
sä poatä deveni „prin harul lui Dumnezeu” 
ceea ce Dumnezeu este prin naturä (fara de 
inceput si fara de sfårsit). Acest lucru este 
semnificat de conceptul de „måntuire” in cres- 
tinism. Nu imbunätätirea umanä, moralistä, 
ci o re-creare, o re-constructie in Hristos, a 
omului si a societätii, printr-o relatie existentä 
$i existentialä cu Hristos, Care este manifes¬ 
tarea lui Dumnezeu intrupatä in istorie. Este 
ceea ce implicä cuvintele Apostolului Pavel in 
2 Co (5,17): „Dacä e cineva in Hristos, acela e o 
nouä creatie”. Oricine este unit cu Hristos este 
o nouä creatie. De aceea, din punct de vedere 
crestin, Intruparea lui Dumnezeu-Cuvåntul - 
aceastä „intruziune” måntuitoare a Dumneze- 
ului cel Vesnic §i Atemporal in timpul istorie - 
reprezintä inceputul unei lumi noi, a unui nou 
ethos, al Intrupärii, ethosul omului desävårsit 
in Hristos, care continuä sä vieze in secolele 
succesive in persoana erestinilor autentici - 
Sfintii. Biserica existä in lume atåt ca „trupul lui 
Hristos”, cåt si „in Hristos”, in vederea oferirii 
måntuirii, prin intrupare in aceastä procedurä 
regenerantä. Aceastä sarcinä räseumpärätoare 
a Bisericii este indeplinitä prin intermediul 
unei metode terapeutice specifice, numitä in 
traditia ortodoxa indumnezeire, prin care, de-a 
lungul istoriei, Biserica actioneazä ca un spital 
duhovnicesc, sfintitor. Crearea omului „dupä 
chipul si asemänarea lui Dumnezeu” inseamnä 
persoanä cu »ratiune” si „autodeterminare”, 
care constituie si elementele principale ale 
asemänärii lui cu Dumnezeu. In consecintä, 
este posibil sä comunice cu alte persoane si, 
In primul rånd, cu izvorul si centrul exis- 
tentei lui, cu Dumnezeu. In special, omul creat 
»dupä chipul” lui Dumnezeu este, conform 
Sf. Grigorie de Nyssa, „ca un alt Acela”, ca o 


altä fiintä dumnezeiascä, ceva ca Dumnezeu. 
Aceastä coerentä ii dä omului posibilitatea nu 
numai sä recunoascä „chipul” lui Dumnezeu ce 
se gäseste inäuntrul lui, dar $i sä se raporteze 
la Creatorul lui. La Sf. Grigorie de Nyssa nu 
numai sufletul, ci si trupul omenesc participä 
la chip, este creat dupä chipul lui Dumnezeu, 
intrucåt identificä chipul cu omul intreg. Adicä 
nicio componentä a omului nu are calitatea de 
chip in mod separat, ci numai intrucåt omul 
intreg se manifestä prin fiecare parte si funeti- 
onare. Inainte de toate, trebuie inläturatä orice 
conceptie substantialistä despre chip. Acesta 
nu este asezat in noi ca o parte a fiintei noastre, 
ci totalitatea fiintei umane este ereatä, sculptatä 
„dupä chipul”. Prima expresie a chipului constä 
in struetura ierarhicä a »omului” cu viata spiri- 
tualä in centru. Chipul este aceastä centrali- 
tate, acest primat al vietii spirituale, animatä de 
aspiratia spre absolut. Este, dupä Sf. Vasile cel 
Mare, aspiratia irezistibilä a spiritului nostru 
spre Dumnezeu. Este setea inepuizabilä, inti- 
mitatea dorului de Dumnezeu, cum se exprimä 
atåt de minunat Sf. Grigorie Teologul. Fiecare 
faeultate a spiritului urnan reflectä chipul, dar 
acesta este, in mod esential, intregul urnan 
centrat pe spiritual, spre comuniunea infinitä 
cu Dumnezeu, este tensiunea ieoanei spre 
arhetip, a chipului spre »obårsia” sa. 

Valoarea cea mai inaltä §i iubirea specialä a lui 
Dumnezeu pentru om este märturisitä din faptul 
„cä dupä chipul si asemänarea lui Dumnezeu 1-a 
faeut Dumnezeu pe om” (Sf. Vasile cel Mare). 
»Care dintre fapturile pämåntului s-a faeut dupä 
chipul creatorului?” Omul este dupä chipul lui 
Dumnezeu pentru cä, avånd un suflet inrudit 
cu Dumnezeu, tinde spre Dumnezeu sau se aflä 
intr-o relatie de asemänare cu Dumnezeu. Iar 
prin aceastä relatie de asemänare mentine neslä- 
bitä inrudirea cu Dumnezeu (theosis). Omul 
se mentine ca chip nesläbit al lui Dumnezeu 
numai dacä, pe temeiul unei inrudiri, se mentine 
intre el si Dumnezeu un dialog viu, o comu- 
niune continuä, in care este activ nu numai 
Dumnezeu, ci §i omul. De la cunoasterea la 
nivelul omului, Duhul Sfånt ne mutä, prin parti- 
cipare, la cunoasterea la nivelul lui Dumnezeu. 
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Sf. Grigorie de Nyssa considerä cä nu se 

constituie o existentä umanä autonoma „dupä 

propriul chip” mai inainte de participare. 

Omul este, prin esentä, »trecätor” si infap- 

tuieste asemänarea cu ceea ce este dumne- 
) 

zeiesc sau satanic, iar aceasta are urmäri 
cosmice: omul deviazä inspre el intreg planul 
material. »Toti oamenii sunt dupä chipul lui 
Dumnezeu, poate §i dupä asemänarea ,, cu El, 
adicä au posibilitatea ontologicä de a ajunge 
la asemänarea (indumnezeire) cu Dumnezeu 
»pentru ca chipul lui Dumnezeu sä-1 cuprindä 
pe Arhetip” (Sf. Grigorie Palama). Cel mai 
important, de fapt, nu este cä 1-a numit 
stäpånul creatiei, ci cä el a fost creat »dupä 
chipul si asemänarea” lui Dumnezeu. Acest 
fapt il face sä fie vrednic sä-L cunoascä pe 
Dumnezeu si sä caute la comuniunea sfinti- 
toare cu El, adicä sä fie persoanä. Se constituie 
astfel conditia pentru comunicarea, dialogul, 
impärtäsirea cu Dumnezeu. Sf. Vasile cel Mare, 
vorbind despre continutul teologie al expresiei 
„dupä chipul” si atribuind-o naturii omului, 
o mentioneazä pe aceasta uneori general, in 
elementul spiritual al acestuia, adicä al sufle- 
tului sau al inimii, alteori in mod obisnuit, in 
exprimarea superioarä a acestuia, mintea sau 
ratiunea §i autodeterminarea, tocmai fiindcä 
acestea compun elementele caracteristice ale 
persoanei, constituind conditia pentru comu¬ 
niunea cu Dumnezeu. 

Relatia creatiei „dupä chipul” cu ratiunea si 
autodeterminarea prezintä un interes deosebit 
pentru elementul personal al omului cäutat 
aici. Pentru cä dacä in natura omului existä 
depuse elementele distinete fundamentale ale 
persoanei, omul este persoanä ontologicä »din 
facere”. In special, persoana este aceea care a 
ajuns de la chip la asemänare, indumnezeire, 
de aceea subliniem cä, ontologic, toti oamenii 
se pot considerä persoane, dar, soteriologic nu 
sunt toti persoane, intrucåt nu au ajuns toti 
la asemänare. Poate foarte mult sä evolueze 
sä se maturizeze personalitatea omului, in 
timp ce se indreaptä si progreseazä pe calea 
»dupä asemänare”. In lumea inchisä a feno- 
menelor nu existä decåt indivizi; numai cånd 


se hotärä^te de sus omul este o persoanä, 
cäci persoana este plinirea ipostazierii spiri- 
tuale in om. 

Vorbind aeum despre procesul „spre asemä¬ 
nare”, este necesar sä subliniem cä, dupä 
pärerea Pärintilor Capadocieni, aceasta se leagä 
stråns cu teologia »dupä chipul”. Este vorba 
despre o corelatie strånsä si adåncä a douä pärti 
ale aceleiasi funetii. Putem sä caracterizäm 
„dupä chipul” ca posibilitate de devenire »dupä 
asemänare”, iar continutul »dupä asemänare”, 
ca energie (lucrare) „dupä chipul”. Cu toate 
cä nu trebuie sä ne scape faptul cä, dincolo 
de legätura dintre ele, »dupä chipul” si »dupä 
asemänare” sunt diferite intre ele. Chipul nu are 
totul in desävårsire, dar are inclinatia spre ea; 
lipsa se completeazä de funetionarea lui »dupä 
asemänare”, care este inclinatia libertätii spre 
dobåndirea desävårsirii printr-o luptä obosi- 
toare intr-un demers neincetat al progresului. 
Aceasta aratä cä omul nu este ceva implinit, 
ci ceva ce se formeazä luptånd; nu stäpåneste 
numai, ci si dobåndeste, nu existä numai, dar si 
devine (Hristou). Omul este chemat sä ajungä la 
deplinätatea naturii lui. Sä dobåndeascä comu¬ 
niunea permanentä cu Dumnezeu, asemänarea 
si unirea cu El intr-o indumnezeire »dupä har”. 
Se intelege cä toate acestea trec prin interiorul 
formärii unei persoane intregite $i autentice 
care constituie ipoteza unui proces de o viatä. 
Si aceasta este pozitia teologicä $i patristicä 
partieularä si contributia la sensul si dina- 
mica persoanei; pozitie si atitudine diferitä de 
perceptia actualä a psihologiei despre »perso- 
nalitate”, o perceptie care identificä sfintenia 
si partieularitatea existentei umane, precum 
si ipostasul personal ontologic al omului - 
elemente desigur acceptate de toti -, »persoana 
aflatä »in evolutie” si in drumul implinirii in 
Hristos. Persoana se formeazä in demersul 
unui exercitiu al libertätii ce urmäreste inäl- 
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tarea naturii sau depäsirea ei. Formarea perso- 
nalitätii inseamnä transfigurarea miseärii in 
lucrare, a vointei gnomice in vointä fireascä, 
a chipului in asemänare, inseamnä inältarea 
omului in spatiul dumnezeiesc si comuniunea 
lui cu Dumnezeu fatä cätre fatä. 
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Persoana umanä este ceva ce existä ontologic in 

om, pus ca „destin” fi „zestre” de la Creator in 

fiecare existentä. Nu-i vorba insä despre o struc- 

turä data de la inceput si desävårsitä, inchisä si 

intregitä care - dacä ar fi fost astfel - n-ar avea 

nicio valoare, fiindcä ar functiona constrångätor. 

Dimpotrivä, i s-a propus ca scop spre insusire 

si, in consecintä, persoana este ceva ce devine 

continuu. Este miscare si viatä ce se indreaptä 

impreunä cu omul de la un stadiu primar la unul 

final si care se dobåndeste zilnic. Din aceasta 
» » 

rezultä cä omul poate comunica cu alte persoane 
si, cu cåt personalitatea lui va evolua si isi va 
imbunätäti posibilitätile, cu atåt si dialogul lui 
existential sfintitor se va inälta calitativ. 

> y y 

Fiecare ipostas uman se cunoaste pe sine in 
mäsura in care cunoaste mai multe ipostasuri si 
depäseste distantele dintre sine si ele. Aspiratia 
fi, in parte, capacitatea realizatä a eului uman 
de a fi o unitate simpla si, in acelasi timp, de 
a cuprinde totul si de a fi in relatie ontologicä 
si dialogicä cu celelalte euri, deci de a le avea 
in acest sens in sine ca subiecte, este reali- 
tate indeplinitä desävårsit in Dumnezeu din 
veci, cäci altfel nu s-ar explica modul amintit 
al ireductibilitätii fi unitätii ontologice sau al 
relatiei dialogice a eurilor umane. 
Indumnezeire si creatie. Omul se gäseste mereu 
intr-o relatie de raport fi nu poate exista nicio- 
datä independent nici fatä de Dumnezeu, nici 
fatä de semenii lui. Mai mult, nu se raporteazä 
omul teoretic la adeväruri, ci printr-o relatie 
vie cu Adevärul prin excelentä, Care este 
Dumnezeu. Boala fiintei umane este starea de 
cädere a omenirii, impreunä cu intreaga creatie 
care suferä - „oftare fi gemete impreunä” (Rm 
8, 22) - aläturi de umanitate. Conlucrarea 


psihosomaticä armonicä este perturbatä d 
cädere, care in omul cäzut este prezentä pri 
douä laturi conexe, cea interioarä sau personal 
fi cea exterioarä sau inter-personalä. In prim 
avem o schimbare a destinatiei omului de 1 
viata »conformä naturii” sau „dupä fire” ( theosi 
la cea „contra naturii”, perturbarea relatiilc 
psiho-somatice $i, in consecintä, scindare 
personalitätii. Nu mai este imposibil sä nu s 
imbolnäveascä natura umanä; boala (päcatu 


a devenit fenomen „fizic, firesc”, nu pentru 
cä acesta este inevitabil, ci pentru cä acolo au 
condus lucrurile prin libertatea umanä. Acest 
diagnostic se aplicä fiecärei persoane indi- 
viduale pe temeiul unitätii de ansamblu a 
omenirii (cf. FA 17, 26). Creftinismul ortodox 
nu se limiteazä granitelor inguste ale unei 
singure religii cäreia ii pasä numai de fiii säi, ci, 
la fel ca Domnul, „vrea ca toate popoarele sä se 
måntuiascä fi sä ajungä la cunoafterea adevä- 
rului” ( 1 Tim 2,4), din moment ce »Dumnezeu 
este Måntuitorul tuturor oamenilor” ( 1 Tim 4, 
10). Astfel, boala cäreia i se adreseazä crefti¬ 
nismul afecteazä intreaga omenire, conform 
Rm (5, 12): „moartea a venit asupra tuturor 
popoarelor din moment ce toate au päcätuit” 
(au deviat de la calea lor cätre theosis). 
Nefunctionarea sau functionarea sub parametri 
a capacitätii noetice a omului este esenta cäderii 
sale. Mult dezbätutul »päcat strämofesc” a fost 
tocmai nepurtarea de grijä a omului - din acel 
foarte devreme moment al prezentei sale isto- 
rice - fatä de pästrarea amintirii lui Dumnezeu 
(comuniunea sa cu Dumnezeu) in interiorul 
inimii sale. Aceasta este starea morbidä la care 
toti urmafii ancestrali iau parte, deoarece nu a 
fost un päcat moral sau personal, ci o boalä a 
naturii omului (»natura noasträ s-a imbolnävit, 
din cauza acestui päcat”, constatä Sf. Chiril 
al Alexandriei), care se transmite de la om la 
om, la fel ca boala pe care copacul o trans¬ 
mite tuturor celorlalti copaci care se ivesc din 
el. „A-L vedea pe Dumnezeu din spate” (Is 
33, 23) inseamnä a contempla lucrärile Sale, 
energiile Sale, dar nicidecum esenta Sa. Deose- 
birea dintre esenta fi energia lui Dumnezeu, 
deosebire fundamentalä pentru Sfåntul Vasile 
(PG 32,869 AB), apoi pentru Sfåntul Dionisie 
(PG 3, 640), Sf. loan Damaschin (PG 94, 800 
BC), Sf. Grigorie Palama (PG 150, 1170 C), 

nu are nicio legäturä cu simplitatea dumneze- 
iascä, un concept nesupus logicii. Dumnezeu 
in Sine este mai presus de orice concept de 
fiintä, iar atributele care-I sunt logic inerente 
nu-L exprimä in mod necesar fi nici nu pot 
sä-L obiectivizeze. Aceasta este deosebirea pe 
care se bazeazä conceptia despre theosis , adicä 


DICTIONAR de teologie ortodoxä 


495 


starea indumnezeitä a fiintei omenesti, indu- 
hovnicirea sa prin energiile dumnezeiesti. Ea 
räspunde menirii acestor energii de a se mani¬ 
festa intr-un mediu potrivit cu prezenta lor $i 
menirii omului de a se transmuta in lumina lor. 
Astfel, antropologia ortodoxa nu este eticistä, ci 
ontologicä; ea este ontologia indumnezeirii. Ea 
nu vizeazä dobåndirea acestei lumi, ci »räpirea 
Impärätiei lui Dumnezeu”, transformarea 
läuntricä a lumii in Impärätie si luminarea sa 
treptatä prin energiile dumnezeiesti necreate. 
Procesul de terapie „spre asemänare” cuprinde 
asceza umanä si virtutea care se sävårseste, se 
implineste prin renasterea in Hristos, urmånd 
ca elementele personale ale creatiei in devenire 
sä se transforme in lucrare. 

Hristos si indumnezeirea in Bisericä. In centrul 

i 

dramei insondabile a Dumnezeului biblic stä 

A 

Intruparea fi nu interactiunea harului si a päca- 
tului: interactiunea acelui „fiat” $i intålnirea 
iubirii care coboarä de la Dumnezeu - kata- 
vasis - cu iubirea care urcä de la om - anavasis. 
Cuvåntul lui Dumnezeu s-a facut trup pentru 
a ne face »pärtasi ai firii dumnezeiesti” (2 Pt 1, 
4). Acesta este motivul pentru care Cuvåntul 
s-a facut om $i Fiul lui Dumnezeu, Fiu al 
omului: pentru ca omul, intrånd in comuniune 
cu Cuvåntul si primind astfel infierea divinä, sä 
devinä fiul lui Dumnezeu (Sfåntul Irineu). Fiul 
lui Dumnezeu s-a facut om pentru a ne face pe 
noi dumnezei (Sfåntul Atanasie). Dacä trebuie 
sä salväm ceva in aceastä lume, trebuie neapärat 
sä salväm iubirea lui Dumnezeu, pentru cä 
El ne-a iubit cel dintåi. Liturghia ne invatä 
putemic teocentrismul, lucrarea dumnezeiascä, 
?i il descentreazä pe om din egoismul indivi¬ 
dualist; privirea se indreaptä nu spre ceea ce se 
petrece cu omul, ci inspre ce se petrece in latura 
dumnezeiascä. De la Nastere, accentul liturgic 
nu mai cade pe omenescul care cuprinde pe Cel 
necuprins, ci cade pe Cel necuprins Care säläs- 
luieste in omenesc. Cu toate acestea, mistica nu 
se identificä numai cu contemplarea, cäci aceasta 
este numai una dintre formele sale. Viata misticä 
este, mai presus de orice, viata in Dumnezeu, iar 
dumnezeiescul nu este inainte de toate puterea, 
ci sursa din care izvoräsc noua fapturä si noua 


viatä. Omul nu reflectä lumina, ci devine luminä. 
Sf. Grigorie Teologul spune cä Dumnezeu - 
Lumina arhetipicä - trece in om. Ajunge astfel 
sä dobåndeascä o valoare spiritualä. 

Intruparea Fiului lui Dumnezeu aratä »marea 
Sa iubire de oameni” si faptul cä Dumnezeul 
Treimic nu este numai „iubit”, dar si „iubire”. 

A ^ 

Prin Intruparea si lucrarea lui Hristos nu 
avem numai cea mai evidentä prezentä a lui 
Dumnezeu in lume, avem »recapitularea” $i 
„recrearea” lumii si a omului. Iisus Hristos, 
singurul Om cu adevärat sänätos, restaureazä si 
tämäduieste plenar firea umanä de toate sufe- 
rintele, bolile, neputintele si imperfectiunile 
ei. Aceasta este, de fapt, misiunea implicitä a 
lucrärii iconomice a lui Hristos Måntuitorul. 
Iisus Hristos-Omul, pe de o parte, lucreazä 
prin viata Sa pämånteascä la asumarea, depä- 
§irea $i restaurarea naturii umane cäzute (prin 
post, suferintä, rästignire si pogorårea la iad), 
iar pe de alta, inaltä, sfinteste si indumnezeieste 
natura umanä (prin Inviere si Inältare). 

Aceste douä momente ale activitätii iconomice 
a lui Hristos, realizate in Persoana Sa divi- 
no-umanä unicä, devin momente si principii 
måntuitoare, esentiale in Bisericä Sa. Traditia 
Bisericii nu este obiect care sä se poatä strict 
conceptualiza, ci ea este o träire vie a Vietii celei 
noi. Träirea este tainä simbolicä prin esenta ei. 
Bisericä este Tainä, avånd douä dimensiuni: 
una cosmicä, prin care Bisericä ne descoperä 
adevärata lume a Sfintei Treimi, lumea cea 
dintru inceput, la lumina cäreia sä cunoastem 
propria noasträ chemare spre Impärätia Ei si, 
totodatä, actuala noasträ cädere de la Ea, iar o 
a doua eshatologicä, pentru lumea cea dintru 
inceput. In viata liturgicä ne impärtäsim de acel 
eon eshatologic pentru care lumea a fost creatä 
si måntuitä ca »Dumnezeu sä fie totul in toate 

(1 Co 15,23). 

Deopotrivä cu intruparea Fiului lui Dumnezeu, 
Bisericä devine Trupul tainic al lui Hristos. 
Iisus Hristos a transferat sau extins tot ceea ce 
El realizase si obtinuse prin Jertfa Sa, in Trupul 
Säu, in Taina Bisericii. Prin sau in Bisericä 
incepe vindecarea, restaurarea si unirea perso- 
nalä a omului cu Dumnezeu. Bisericä devine, 
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prin Hristos, realitatea divino-umanä prelun- 
gitä in Sfintele Taine. In acest sens, Hristos 
Insusi instituie si activeazä, prin Duhul Sfånt, 
Sfintele Taine ale Bisericii, care reprezintä 
consecinte imediate ale activitätii restauratoare, 
måntuitoare si sfintitoare ale lui Hristos. Pentru 
acest motiv, Sfintele Taine, fie cä sunt instituite 
in mod expres prin acte väzute ori prin cuvånt 
sau in mod neväzut, prin trupul si lucrarea Sa, 
constituie temeiurile insolubile ale vindecärii si 
sfintirii (indumnezeirii) omului. Sfintele Taine 
au drept scop depäsirea de cätre om a naturii 
sale cäzute si unirea de cätre acelafi om, dupä 
arhetipul lui Hristos, a naturii sale create cu 
natura dumnezeiascä necreatä. Sfintele Taine 
au, prin sine, o functie terapeuticä (psiho-so- 
maticä) si una prin excelentä unificator-in- 
dumnezeitoare in Hristos prin Duhul. 

Scopul prezentei Bisericii in lume - ca si comu- 
niune cu Hristos - nu este o realitate staticä, 
de sine, ci poartä in ea implinirea mandatului 
primit de om la creatie: vindecarea lui si restau- 
rarea comuniunii sale cu Dumnezeu, bazatä pe 
inimä, cu alte cuvinte, a capacitätii sale noetice. 
Traditia patristicä nu poate fi comparatä cu o 
filosofie sociala, nici nu poate fi redusä la un 
sistem de moralä, dupä cum nici nu poate fi 
identificatä cu un dogmatism religiös; ea este 
o metodä terapeuticä ce isi propune sfintirea 
sau indumnezeirea noasträ. Energia noeticä a 
sufletului, care se roagä mental si neincetat in 
interiorul inimii, este un »instrument” natural 
pe care toti il posedä si care este mereu in 
nevoie de terapie. Nici filosofia si nici altä 
stiintä pozitivä sau socialä cunoscutä nu pot 
vindeca acest »instrument”. De aceea, cazu- 
rile incurabile nici mäcar nu stiu de existenta 

i > 

acestui instrument. 

Teologie si indumnezeire. Teologia este experi- 
enta a ceea ce este mai presus de orice intele- 
gere. Pentru Sf. Grigorie Teologul, teologia este, 
inainte de toate, contemplarea Treimii: vederea 
Sfintei Treimi. Traditia patristicä afirmä cä 
nimeni nu poate sä aibä vreo vedere directä 
a fiintei divine, deoarece aceasta este inco- 
gnoscibilä in sine, insä ea sustine cä putem sä 
vedem lumina dumnezeiascä, reflectatä inainte 
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de toate in oglinda sufletului purificat; acesta 
primefte in el discul soarelui si se scufiindä in 
sentimentul apropierii de Dumnezeu. 
Cunoafterea aceasta, prin conlucrarea cu 
Logosul, este insäfi teologia misticä. Desigur, 
este vorba de Parusia dumnezeiascä in suflet, 
care nu poate fi väzutä decåt cu ochii credintei, 
„ochii Porumbelului”. Nu este vorba sä stim 
despre Dumnezeu, ci sä-L „avem pe Dumnezeu 
in noi” ( Sf. Grigorie al Nyssei). Omul, potrivit 
Sfåntului Maxim (Mystagogia), trebuie sä 
dezvolte si in fiinta sa calitatea de bisericä, 
avånd in centrul ei pe Dumnezeu, fi calitatea sa 
de preot, care slujefte lui Dumnezeu in altarul 
inimii sale. Cäci inima sa profundä unde säläs- 
luieste Dumnezeu este ca un altar pe care se 
aflä acelasi Dumnezeu Care Se aflä fi in inima 
celorlalti credinciofi fi pe altarul läcafului bise- 
ricesc. Inimile pline de Dumnezeu se intälnesc 
intre ele ca unele ce se deschid spre acelafi 
infinit dumnezeiesc fi se scaldä in lumina Lui 
iubitoare farä sä se contopeascä intre ele fi cu El, 
se intälnesc in acelafi infinit care este fi temeiul 
atotputemic al creatiei fi infinitul spre care este 
deschis altarul sau locul cel inalt al läcafului 
bisericesc. 

Awa Dorotei descrie aceastä conditionare 
a unirii fiintelor create conftiente de unirea 
cu Dumnezeu astfel: „Cu cåt este cineva mai 
unit cu aproapele, cu atåt este mai unit cu 
Dumnezeu”. Transcendenta dumnezeiascä 
ne invatä cä nu putem nicicånd sä ajungem 
la Dumnezeu decåt pornind de la El, numai 
dacä suntem de mai inainte in El. Teologia 
intålnefte realitatea euharisticä: »prin unirea 
cu cel Nemuritor, omul participä la nemu- 
rire”. Teologia misticä devine acest punct in 
care converg catharsisul ascetic al purificärii, 
contemplarea luminii reflectate de suflet fi 
ratiunea-unire, ceea ce ingäduie ca Sf. Grigorie 
de Nyssa fi Sfåntul Evagrie sä dea aceastä 
definitie teologiei, care explicä fi notiunea de 
mistic: „dacä tu efti teolog, te rogi cu adevärat, 
iar dacä te rogi, atunci efti teolog.” 

Prin urmare, este teolog cel care ftie sä se 
roage. Teologia este comuniunea neincetatä 
cu Dumnezeu sau descrierea prin cuvinte 
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teologice a prezentei luminätoare a Cuvåntului. 
Nu este o speculatie asupra textelor mistice, ci 
chiar calea misticä, cea care dä na^tere unitätii 
(Sf. Dionisie Areopagitul). Ea cere cre^tinului 
sä se intoarcä la purificarea sufletului, de aceea 
ea este o lucrare harismaticä, fiindcä »nimeni 
nu poate sä-L cunoascä pe Dumnezeu dacä 
nu-1 invatä insu^i Dumnezeu”; si „a vorbi de 
Dumnezeu este lucru insemnat”, spune Sf. 
Grigorie de Nyssa, justificånd aceasta cånd 
declarä: »Dar este si mai bine sä te purifici 
pentru Dumnezeu ( Cuväntarea 32). Omul 
este asemenea cu Dumnezeu, prin virtute”, iar 
»adevärata teologie ne elibereazä de patimi” 
(Sf. Vasile cel Mare). Nu existä teologie in 
afarä de träire, nu esti teolog dacä nu urmezi 
calea unirii cu Dumnezeu (Sf. Grigorie 
Teologul, Cuväntarea teologicä XXVIII). 
Trebuie sä oprim gåndirea noasträ in fata 
misterului, pentru cä teologia este impärtäsire 
din Dumnezeul cel viu, Care nu este altceva 
decåt principiul apofatic al teologiei. Dupä 
Sfåntul Grigorie, limita fixatä nouä nu este 
alta decåt starea de indumnezeire ( Cuvän¬ 
tarea XVI). Dialogul dintre sufletul omului 
?i Duhul lui Dumnezeu este o comuniune 
care genereazä unitatea indumnezeitoare: 
»Dumnezeu nu Se uneste decåt cu cei care 
sunt dumnezei” (Sf. Simeon Noul Teolog). 
Duhul Sfånt face dintr-un erudit un teolog, 
cäci teologul nu trebuie sä se informeze inte- 
lectualice^te despre Dumnezeu, ci sä se umple 
cu Dumnezeu (Sf. Grigorie de Nyssa). 
Pärintii Capadocieni ne aratä cä adevärata 
traditie inseamnä a participa personal la expe- 
rienta tainelor descoperite Bisericii de Sfåntul 
Duh. El este unicul si adeväratul mistagog 
al cäii apofatice ale cärei negatii semnaleazä 
prezenta Celui Numit, Nemärginit, a desä- 
vårsitei Plinätäti. Slujba Cincizecimii spune 
cä »Sfåntul Duh este råul dumnezeiesc ce 
curge de la Tatäl prin Fiul”; El este lumina 
vietii duhovnicesti Care impärtäseste simtu- 
rile vietii vesnice, simturile realitätilor mistice 
care sunt deja descoperite, däruite in mijlocul 
nostru. O adevärata comuniune poartä in ea 
puterea Duhului. Avånd Duhul, putem si avem 


abilitatea de a comunica, pentru cä ea nu este 
strict o metodä, ci o capacitate duhovniceascä 
datä de Duhul. 

A 

Antropologie si Indumnezeire. Pärintii Bise¬ 
ricii nu s-au oprit la teologia conceptelor, 
ci au näzuit la »stiinta care devine iubire”. 
Iisus vorbe^te despre venirea Sa in cuvinte 
care aratä comuniunea: »Noi vom veni §i 
ne vom face locuintä” (In 14, 23), de aceea 
»Dumnezeu numeste fericire nu o oarecare 
cunoa^tere despre El, ci conlocuirea Sa in om”. 
Viata crestinä are in vedere unirea indumne¬ 
zeitoare (theosis) §i actioneazä prin cunoas- 
terea-comuniune, participare. Insä tot ceea 
ce este participat preschimbä in sine pe cel 
ce participä (Sf Grigorie de Nyssa, Cäntarea 
Cäntärilor). 

Omul abordeazä enigma teologiei in insäsi 
structura sa, pentru cä este creat dupä chipul 
lui Dumnezeu unul si intreit. El insusi se trans- 
formä intr-o teologie vie, intr-un läcas teologie 
prin excelentä. Sf. Grigorie de Nyssa porneste 
de la Dumnezeu, adicä de la Arhetip, ca sä 
inteleagä tipul si sä defineascä esenta omului, 
ca chip al Celui Ce este. El concepe omul 
plecånd de la ceea ce este dumnezeiesc si astfel 
construieste o adeväratä teologie a omului. 
Orice fiintä omeneascä are, in germen, un 
fundament personal, are un centru psihologic 
de integrare, care face sä graviteze totul in jurul 
sinelui metafizie si formeazä con^tiinta de sine; 
acesta este prosopon-ul ca un dat universal 
al firii. Chiar dacä toti suntem chemati sä ne 
realizäm ca ipostas, totusi putini dintre cei 
alesi ajung sä se realizeze. Ipostasul realizeazä 
constient asupra sa acel punet inaintat de chip 
al lui Dumnezeu, organul si locul comuniunii 
cu Dumnezeu, care reveleazä structura tean- 
dricä a chipului lui Hristos. in Impärätia esha- 
tologicä a lui Dumnezeu, »noi vom fi asemenea 
cu El” (1 In 3, 2). Trecerea de la prosopon la 
ipostas se realizeazä prin gradul de aetualizare 
a acestui chip, care nu reprezintä altceva decåt 
trecerea de la fiinta naturalä la fiinta hristificatä 
prin Sfintele Taine, unde structura omeneascä 
se reinnoieste dupä Arhetipul säu, Hristos. In 
Hristos, Dumnezeu Se uneste cu ceea ce este 
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omenesc, iar comuniunea este absolut unicä, 
intrucåt locul comuniunii este Cuvåntul, 
intreaga fire omeneascä concentråndu-se in 
Ipostasul Säu dumnezeiesc (ajunge enipos- 
taziatä), pästråndu-si constiinta omeneascä 
personalä, »prosoponicä”. In orice om, „dupä 
chipul lui Hristos”, locul comuniunii este 
persoana omeneascä si aceea care primeste, in 
Hristos, structura sa teandricä, iar prin aceastä 
comuniune ajunge ipostas. La om, teandrismul 
se infaptuieste inäuntrul constiintei de sine, 

unde se infatiseazä si constiinta dumnezeiascä: 

) > » 

„Vom veni si ne vom face locuintä” {In 14,23); 
„nu eu träiesc, ci Hristos träieste in mine” (Ga 
2, 20); Apostolul Pavel si-a propus ca scop 
suprem al activitätii sale pastorale „ca Hristos 
sä prindä chip in voi” {Ga 4,19). 

Omul a fost creat ca sä conlucreze cu natura 
lui Dumnezeu, iar Dumnezeu, prin Intrupare, 
participä la natura omeneascä. Deiformitätii 
omului ii räspunde omenitatea lui Dumnezeu. 
Chipul lui Dumnezeu in om si chipul omului 
in Dumnezeu infatiseazä un termen care 
conditioneazä in mod obiectiv Intruparea, 
adicä posibilitatea ontologicä a comuniunii 
celor douä lumi. Hristos nu este om desä- 
vårsit decåt pentru faptul cä firea Sa este, „in 
mod natural”, in comuniune cu firea dumne¬ 
zeiascä, cu Dumnezeu desävårsit. Bineinteles 

) > 

cä „in mod natural” nu inseamnä „naturalism”. 
Ceea ce este dumnezeiesc nu este deloc firesc 
omului, cäci intre dumnezeiesc si omenesc 
este un hiatus ce nu poate fi trecut, pe care il 
poate transcende numai participarea la harul 
dumnezeiesc. Aceasta este harismaticä, fiind 
inerentä naturii omenesti: „Dacä esti curat, 
cerul este in tine; in tine vei vedea pe ingeri 
si pe Domnul ingerilor”, spune Sf. Isaac Sirul. 
In sträfundul säu, omul vede prezenta lui 
Dumnezeu in chipul säu, Care-i mai intim 
omului decåt omul insusi: dumnezeiescul este 
mai omenesc decåt omenescul pur, cäci acesta 
din urmä nu este decåt o abstractie. Struc¬ 
tura deiformä a omului face imposibilä orice 
solutionare autonomä a destinului omenesc. 
Sufletul este locul prezentelor si intålnirilor 
dialogale, natura sa este conjugalä, dialogicä: 


logodnä sau adulter, aceasta inseamnä comu¬ 
niune cu „celälalt” al säu. Aici nu este vorba sä 
alegem intre starea ingereascä si cea animalicä, 
ci intre Dumnezeu fi demonic. 

Dumnezeu in multe feluri stabileste legäturi 
cu omul. Il atrage in partea „sensibilä, delicatä” 
prin iubire si dulceatä, pe cånd pentru partea 
„insensibilä” creeazä dorul sfånt si minunat 
prin tainä. Concomitent, omul se däruiefte si 
el comuniunii cu Dumnezeu Care ne ajutä sä 
avem contact cu El, sä-L vedem des, ca rude, 
Care se uneste cu dumnezeii „dupä har” si este 
cunoscut de noi. Aceasta inseamnä cä farä 
comuniunea cu Dumnezeu - pe care El Insusi 
a asezat-o in noi - si farä chemarea pe care o 
activeazä El Insusi, orice incercare a omului 
rämåne ineficace, zadarnicä: „Nimeni nu poate 
veni la Mine dacä nu-1 va atrage Tatäl” {In 6, 
44). Acest contact sau dor puternic „existä in 
noi firesc” si, impreunä cu alte inclinatii morale 
innäscute, sädite, il ajutä pe om sä mentinä o 
comuniune vie cu Dumnezeu. Iubirea cätre 
Dumnezeu nu se invatä (Sf. Vasile cel Mare). 
Existä o evidentä corespondentä intre natura 
omului si chemarea lui Dumnezeu. Constituie 
de altfel mostenirea initialä cea mai impor- 
tantä a comuniunii, in timp ce il descoperä 
pe Dumnezeu inäuntrul nostru existential. Il 
descoperä apoi cä lucreazä ca persoanä a iubirii 
nu la sfårsitul demersului istoric al omului si 
a cosmosului, ca spectator al evolutiilor, ci se 
gäseste in om si in lume de la inceput fi in 
toatä incursiunea lor. Se intereseazä de ei, ii 
iubefte, dialogheazä, comunicä, ii intålnefte fi 
are contacte cu ei continuu. De aici izvoräfte, 
desigur, räspunsul omului, dar fi importanta 
decisivä a dialogului sfintilor cu Dumnezeu, in 
timp ce vindecä nevoia personalä mai profundä 
a existentei omenefti. Este cea mai sfåntä 
relatie. Omenescul limitat al fiintei se rapor- 
teazä la Fiinta Cea Preainaltä. Omul nesigur 
fi scindat cautä neliniftit fi neräbdätor sä-L 
intålneascä pe Dumnezeu, „fatä cätre fatä , 
spre a se intregi, dobåndind sens fi ipostas real 
fi spre a se odihm långä El. Si aceasta denotä 
cä locul omului in lume nu se stabilefte intåm- 
plätor sau fatal sau datoritä vreunei necesitäti, 
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ci din relatia lui existentialä cu Dumnezeu. 
Telul si sfårsitul lui este persoana iubitä a Crea- 
torului lui. Acesta este misterul in cäutarea 
lui Dumnezeu. Cäutåndu-L $i comunicånd 
cu Dumnezeu, omul este intälnit §i cuprins 
de Acesta, imbrätifat si indumnezeit de EL 
Urmånd „adevärul prin sine”, este luat captiv el 
insusi de Dumnezeu si este pus intre cei iubiti 
ai Lui. De aceea, in ultimä analizä, Il gäsesc 
pe Dumnezeu, ceea ce inseamnä cä II caut pe 
Dumnezeu si II caut fara oprire. Aceastä incli- 
natie $i tendintä spre Dumnezeu este fireascä, 
fiind putere iubitoare. 

Indumnezeire si viata duhovniceascä. Metoda 

j » 

terapeuticä oferitä de cätre Bisericä este viata 
duhovniceascä, viata in Duhul Sfånt. Sf. 
Grigorie de Nyssa ne-a transmis conceptia sa 
despre kerygma antropologicä: o fiintä nu este 
om, adicä sänätos duhovniceste, decåt numai 
atund cånd este insufletitä de Duhul Sfånt, 
cånd este „chip asemänätor”. Duhul Sfånt face 
dintr-un bolnav, un sänätos, cäci omul sänätos 
nu trebuie sä se informeze numai teoretic despre 
Dumnezeu, ci sä se umple cu Dumnezeu, „ca 
dupä ce L-am primit in noi, sä devenim ceea 
ce este El”. Färä comuniunea cu Sfåntul Duh, 
nu avem o personalitate autenticä, ci constituim 
un mod de a fi separat, o existentä separatä, o 
unitate inchisä, un ipostas bolnav. Numai iubirea 
jertfelnicä, comunitarä si dätätoare de putere 
scindeazä individualitatea egoistä, bolnavä si o 
vindecä, indreptånd-o spre persoana cealaltä. 
Eu il intålneste pe tu, se intersecteazä cu tu si se 
implineste astfel comuniunea lui noi. Devenim, 
dupä expresia Sfåntului Vasile, Jegati unii de 
altii”. Viata duhovniceascä este experimen- 
tatä prin asceza-terapie si participarea la harul 
necreat, prin Sfintele Taine. Sfintele Taine nu 
sunt doar simple acte liturgice, ci ele reprezintä 
expresia modalitätii ultime de unire a omului 
cu Dumnezeu, precum si mijlocul de vinde- 
care a firii umane de räu, boalä $i moarte. Dar 
ele nu sunt, insä, nici acte sau momente solitare 
in procesul de måntuire si sfintire a omului, ci 
ele reprezintä, dimpreunä cu Taina Bisericii, 
expresia supremä a lucrärii iconomice a Måntu- 
itorului Iisus Hristos. 


Terapia asceticä este exercitiul transfigurärii 
naturii noastre autoguvernante si nespiritua- 
lizate din cauza päcatului, care ne condamnä 
pe termen lung la o moarte spiritualä, despär- 
tirea vesnicä de harul lui Dumnezeu. Asceza 
aspirä sä ne transfigureze patimile - „adevä- 
rata teologie ne elibereazä de patimi”, Sf. 
Grigorie Teologul -, cu intentia de a elibera 
aservirea interioarä cätre punctele de släbi- 
ciune ale omului si de a participa la Crucea 
lui Hristos si la Invierea Sa. Terapia-asceticä 
nu inseamnä nicidecum distrugerea patimilor, 
ci convertirea lor in „patimä nepätimitoare”, 
ca omul sä se concentreze in asteptarea linis- 
titä a momentului in care Dumnezeu inves- 

7 

månteazä sufletul cu forma luminoasä divinä. 
Asceza nu inseamnä „mortificarea simturilor”, 
ci reordonarea lor, punerea lor in rånduialä. 
»Simturile exersate” ale ascetului ii permit 
perceperea acelei frumuseti care „va måntui 
lumea” (Dostoievski). Insä pentru ca harul 
tämäduitor si sfintitor al Tainelor sä aibä 
efectul scontat, este pe deplin necesarä conlu- 
crarea omului cu harul si vointa de a fi vindecat. 
Sfintele Taine ne däruiesc viata in Hristos, dar 
cu »strädania binevoitoare a omului”, serie Sf. 
Nicolae Cabasila, adäugånd cä viata in Hristos 
stä intr-o permanentä impreunä lucrare a lui 
Dumnezeu cu omul: „lucrarea porneste de 
la Dumnezeu, din partea noasträ se adaugä 
bunävointa. A Lui este propriu-zis sävårsirea, 
a noasträ este dorinta de impreunä-luerare”. 
Criteriul terapiei poemantice a Bisericii este 
dobåndirea unei vieti spirituale autentice, prin 
deschiderea cäii cätre theosis. Viata erestinä 
are in vedere unirea indumnezeitoare, theosis , 

si actioneazä prin cunoasterea-comuniune, 

in care tot ceea ce este participat preschimbä 
in sine pe cel ce participä. „Ceea ce este prin 
fire fiinta participatä, transformä in aceeasi 
fire si pe fiinta care participä” (Sf. Grigorie 
de Nyssa). Sf. Maxim Märturisitorul descrie 
måntuirea ca un proces ontologic, in care 
erestinii inainteazä de la a fi la a fi mai bine, 
pånä la a fi vesnic. Aceasta se poate vedea 
in moastele neputrezite ale sfintilor care au 
depäsit descompunerea biologicä. Moastele 
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neputrezite sunt, in traditia noasträ, dovada 
indiscutabilä a implinirii terapiei ascetice a 
Bisericii. 

Bibliografie. Evdokimov, Paul, Ortodoxia , Ed. Institu- 
tului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucure$ti, 1996; Florovsky, G., Ayia rpa(pr\, EKKÅrjaia, 
riapåöoaiq , Tesalonic, 1976; Mada, Teofan, Despåti- 
mirea, De la Eticä la fiintialitate , Ed. Agnos, Sibiu, 2007; 
Nellas, P., Omul- animal indumnezeit. Perspectivepentru 
o intelegere ortodoxä a omului , Atena, 1979; Matsouka, 
Nikos, A oypanter; icai TupPoXitctj OeoXoyia , Tesalonic, 
2003; Tatakis, B., MeXezrjpaza Xpionavitcrjc; <piXoao(piaq, 
Atena, 1967; Tsami, D., H öiaXetcxucrj (poaig rrjc; 
öiöacneaXiaq Tprjy. rov OeoXöyov, AvoXektci BXaiåStöv 1, 
Tesalonic, 1969; Hristou, P., Tptjyöpiog o OeoXöyoq , o 
poazrjg zrjg Gelaq eXXåpy/ecoq, Tesalonic, 1990. 

Teofan Mada 

INGENUNCHÉRE. Gest ritualic liturgic 

ce insoteste rugäciunea si constä intr-o anga- 

jare a trupului in rugäciune si un act simbolic 

de supunere desävärsitä a omului cu intreaga 

sa fiintä inaintea lui Dumnezeu. In chip 

simbolic, ingenuncherea exprimä cäderea 

in päcat la care este supusä mereu persoana 

umanä, precum si recunoasterea dependentei 

fatä de Dumnezeu-Creatorul. Ingenuncherea 

este act de cult si act penitential, ca ostenealä 

a trupului ce se aduce lui Dumnezeu. Privitä 

astfel, ingenuncherea este o permanenta a 

vietii noastre duhovnicesti particulare si a 

vietii liturgice obstesti. Ca act penitential, ea 

insoteste alte osteneli menite sä-1 ajute pe cel 

päcätos sä se indrepte, sä se vindece de päcate. 

Avånd in vedere cä ziua de duminicä, särbä- 

toarea Sfintelor Pasti si toatä perioada pånä la 

Rusalii au ca notä dominantä bucuria, Can. 20 

Sin. I Ec. opreste ingenuncherea si metaniile 
in aceste zile. 

Bibliografie. Necula, Nicolae D., „Este ingäduit a 
se ingenunchea in zilele de duminici in bisericä?”, in 
Traditie fi innoire in slujirea liturgied ”, vol. I, Ed. Episco- 
piei Dunärii de Jos, Galati, 1996, pp. 35-37; Necula, 
Nicolae D.,„Se ingenuncheazä si se fac metanii in peri¬ 
oada dintre Pa$te §i Rusalii?”, in Traditie si innoire in 
slujirea liturgicå ”, vol. I, pp. 38-41; Sa va’ Viorel, jnchi- 
näciunile, metaniile fi ingenuncherile - aete penitentiale 
?i aete de cult , in Bisericä Slavei TaleStudii de Teologie 
fi Spiritualitate Liturgicå , vol. I, Ed. Erota, Iasi, 2003, 
PP-160-164. 

Nicu$orTucä 


INGER. Fiintä rational-inteligibilä ereatä de 
Dumnezeu, cu o fire spiritualä §i iute, inzes- 
tratä cu libertate §i care, fiind in comuniune 
cu Dumnezeu, este grabnic implinitoare a 

vointei Lui. 

* 

Ei sunt fiinte rationale, care fiinteazä §i acjio- 
neazä direct fi in proximitatea lui Dumnezeu. 
Lumea lor, ca de altfel ereatia per ansamblum , 
nu era o necesitate pentru Dumnezeu, de 
aceea slujirea pe care o aduc lui Dumnezeu 
nu completeazä sub nicio formä atotputer- 
nicia Lui. Dimpotrivä, slujirea ingerilor aratä 
necesitatea ereatiei de a se afla in asentiment 
cu Creatorul, ca unicä formä de comuniune cu 
El. Slujirea ingerilor este o necesitate a erea¬ 
tiei pentru a avea o comuniune functionalä 
cu Dumnezeu. Ingerii sunt fiinte ereate, deci 
au un inceput sau genezä, apoi un stadiu de 
schimbare sau devenire si apoi un stadiu final 
de stabilitate. In acest sens, ingerii au ajuns deja 
la starea de stabilitate, deoarece vointa liberä a 
lor se manifestä cu precädere in sensul bun de 
acceptare a comuniunii cu Dumnezeu. 
Libertatea ingerilor este o chestiune fiindamen- 
talä a constitutiei lor firesti, deci slujirea lor cätre 
Dumnezeu este rezultatul unei alegeri libere, in 
care s-au stabilizat deja. Stabilizarea ingerilor 
in bine se datoreazä unei anumite iutimi a firii 
lor, aceea de a fi grabnic implinitori. Aceastä 
calitate a lor se datoreazä, dupä cum spune Sf. 
loan Damaschin, firii lor care este spiritualä, 
cäci neavånd precum oamenii firea compusä 
intr-un mod complex, nu sunt ffånati de fasci- 
natii conexe precum fiintele materiale. Astfel, 
toatä activitatea si raportarea lor se circumscrie 
unor stäri spirituale mai rapid decåt poposirea 
pe obieete materiale. Acesta este motivul pentru 
care universul lor este unul spiritual, el descriind 
orizontul circumscrierii determinative a lor, 

precum si tipul lucrärilor lor. 

Despre ingeri consemneazä Sfintii Pärintii cä 
au o fire simplä, dar acea simplitate nu este 
similarä simplitätii absolute a firii dumneze- 
iesti. Vorbind despre promptitudinea ingerilor, 
aceasta este direct legatä de sesizabilitatea lor. 
Orizontul lumii spirituale face ca Dumnezeu 
sä fie mai rapid vizibil prin lucrärile Lui, iar 
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atitudinea in fata Lui sä fie tran^antä. Lucrä- 

rile ingerilor, respectiv slujirea lor se inca- 

dreazä in tipologia spiritualä a firii lor. Astfel, 

caracterul spiritual ii face prezenti oriunde, cu 

viteza gåndului; prezenta ingerilor nu trebuie 

inteleasä ca o forma limitatä de atotprezentä 

similarä cu atotprezenta lui Dumnezeu, ci ca 

promptitudine, unde dimensiunea si corporali- 

tatea lor nu tine de amploarea scalarä a planului 

fizic, ci de lucrärile lor, de stärile sufletesti. Dacä 

pentru creatia väzutä spatialitatea cu dimensiu- 

nile ei este normativa pentru clasificärile aces- 

teia, pentru creatia spiritualä este normativä 

lucrarea, respectiv lucrarea conformä vointei lui 

Dumnezeu. Acest caracter lucrativ al fiintärii 

> 

lor ii face sä fie prezenti uneori, cånd ingäduie 
Dumnezeu, si in plan material, desi sunt nema- 
teriali. Lucrarea ca act de libertate este cea care 
asigurä posibilitatea interferentei intre planul 
material si spiritual. De aceea, pe planul lucrä- 
rilor se intälnesc cu oamenii, care $i ei, la rändul 
lor, au parte neväzutä: sufletul. Sufletul omului 
este cel care se aflä pe acelasi plan neväzut la 
fel ca ingerii, dar perspectiva unei comunicäri 
cu acestia tine de iconomia lui Dumnezeu si 
caracterul comun al lucrärilor dintre ingeri si 
oameni. Omul este fiintä dihotomicä, in care 
trupul si sufletul comunicä reciproc §i sunt 
legate identitar unul de altul. Astfel, cånd 
trupul se spiritualizeazä, iar sufletul se circum- 
scrie fizic, existä posibilitatea sä perceapä cele 
spirituale, adicä lumea ingereascä. In acord cu 
ingerii, dreptii se bucurä vesnic de Dumnezeu, 
läudåndu-L impreunä cu ei. 

Prezenta ingerilor este consemnatä Sfånta 
Scripturä, incä din cartea Facerea, atunci cånd se 
spune cä Dumnezeu a creat „cerul si pämåntul”. 
Desi nu se afirmä explicit existenta lor, Sfintii 
Pärinti, dar si traditia talmudicä iudaicä väd 
in termenul „cer” ( ovpavog , in limba greacä, si 
iiiéf (samaim), in limba ebraicä) nu doar bolta 
cereascä care se afiseazä vederii panoramice, ci 
si universul spiritual in integrum. Cerul semni- 
flcä lumea inteligibilä din care fac parte toti 
ingerii, precum si toate manifestärile aces- 
tora. Dintru mceput, toti ingerii au fost buni 
si läudau pe Dumnezeu pentru intelepciunea 


actului creator: „Cånd s-au facut cerurile $i 

pämåntul, läudatu-M-au cu glas mare to\i 

ingerii Mei”, dar din mändrie unii dintre ei 

au devenit ostili vointei lui Dumnezeu $i s-au 

intunecat - acestia sunt diavolii. Diavolii nu 

mai ascultä vointa lui Dumnezeu si nici nu se 

mai aflä implinitori ai lucrärilor Lui, de aceea 

starea lor s-a numit iad. Måntuitorul spune cä 

a väzut cäderea acestora „ca un fiilger pogorån- 

du-se din cer” (Lc 10, 18), acestia voind pier- 

derea oamenilor pentru viata vesnicä. Sfånta 

Scripturä aratä cä ingerii sunt flinte care vestesc 

oamenilor voia lui Dumnezeu. Existä tendinta, 

» * 

in filosofie, ca ei sä fie socotiti apartenenti ai 
unei conditii a intervalului, adicä intermediarä 
intre Dumnezeu si oameni. Insä credinta cres- 

y y > 

tinilor a admis intotdeauna cä ei sunt crea- 
turi distincte, cu identitate proprie, care nu se 

confundä cu Dumnezeu, desi sunt implinitori 

__ ä 

ai voii Lui. Insä aceastä ascultare promptä a lor 
ii face sä aibä o anumitä transparentä, aceea 
prin care se vede Dumnezeu, glasul lor este 
chiar glasul Domnului care se manifestä prin ei. 
De aici rezultä aceastä identificare filosoficä a 
ingerilor cu Dumnezeu Insusi.Transluciditatea 
aceasta este argumentatä de Pärintele Stäniloae 
prin teoria chipului si Arhetipului, functio- 
nalä in acest caz si in lumea ingerilor. Asemä- 
narea dintre chip si Arhetip creeazä senzatia 
unei coincidente intre ele, intre Dumnezeu si 
ingeri. Astfel, denumirea de Ingerul Domnului 
este utilizatä adesea de proroci pentru a aräta 
cä Domnul este Cel ce gräieste prin ceea ce 
Scripturä numeste „Ingerul Domnului” (Is 3, 
2), este Ingerul care-1 impiedicä pe Avraam 
ca sä-1 aducä jertfa pe fiul säu Isaac, zicånd: 
Juratu-M-am pe Mine insumi, zice Domnul, 
cä de vreme ce ai facut aceasta si n-ai crutat 
nici pe singurul täu fiu, pentru Mine” (Fc 22, 
16). De asemenea, Ingerul Domnului vorbeste 
lui Iacov de nedreptatea ce i-o facuse Laban 
(Fc 31, 11). De asemenea, este trimis la Agar 
Egipteanca (Fc 16, 7), vorbeste lui Moise (Is 
3, 2), lui Balaam (Nm 22, 22-36), Ghedeon 
(Jd 6, 11), David (2 Par 21, 16), Ilie (2 Rg 1, 
3-4), Daniel (Dn 6, 22). Aceastä identitate a 
ingerului Domnului a fost discutatä datoritä 
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felului cum se adresa oamenilor, adicä direct cu 
cuvintele lui Dumnezeu, conform Jd (3,1): „Eu 
v-am scos din Egipt si v-am adus in tara pe 
care am jurat pärintilor vostri cä v-o voi da. Am 
zis: «Niciodatä nu voi rupe legämåntul Meu cu 
voi»”. Acest text lasa sä se creadä cä acest Inger 

A 

al Domnului este chiar Domnul Insusi, Fiul 
neintrupat incä, dar cu o infatisare in Vechiul 
Testament nefamiliarä celei din Evanghelii. 
Acest lucru este insä o presupunere, insä acelasi 
Inger al Domnului stä si cu sabia in månä in 
fata lui Valaam (Nm 22, 23), dar il indeamnä 
si pe Sf. Evanghelist loan sä nu i se inchine, 
deoarece este impreunä slujitor cu el (Ap 19, 
10). Ingerii locuiesc in imediata apropiere a lui 
Dumnezeu, iar Domnul Iisus Hristos spune 
cä ei väd pururea fata Tatälui ceresc (Mt 18, 
10). Din acelasi text se desprinde cä fiecare om 
are cåte un inger päzitor, care, conform Sfintei 
Traditii, este incredintat in mod exceptional 
crestinilor pentru ca sä-i päzeascä de la Sfåntul 
Botez. De asemenea, acesta ajutä sufletul 
omului pentru måntuire si nu este un impli- 
nitor al poftelor acestuia, dacä acesta träieste 
dupä trup sau pentru sine. Ingerul päzitor este 
cel care duce sufletul la judecata particularä 
inaintea lui Dumnezeu (Lc 16,22). Sf. Dionisie 
Areopagitul afirmä, in lucrarea Ierarhia cereascä , 
faptul cä ingerii sunt clasificati in anumite 
cete, numite de traditie si cete ingeresti, in 
functie de apropierea sau depärtarea misiunii 
lor. Dupä Sfåntul Dionisie, cele 9 cete ingeresti 
se impart in 3 categorii de cåte 3 cete. Prima 
este cea mai apropiatä de Dumnezeu si este 
formatä din Tronuri, Heruvimi si Serafimi. A 
doua treaptä este compusä din cetele Stäpåni- 
ilor, Domniilor, Puterilor, iar cea de-a treia din 
Incepätorii, Arhangheli si ingeri. Märturiile nu 
sunt inedite, ci ele se regäsesc in Sfånta Scrip- 
turä, unde se afirmä existenta heruvimilor ce 
sträjuiau drumul spre pomul vietii (Fc 3, 24), 
sunt sculptati pe capacul chivotului (Is 25,18), 
lar ei nu stiau cum aratä acestia dacä nu ar fi 
avut cunostintä de ei; se aratä lui Iezechiel 
ca fiind imprejurul Domnului (Iz 10, 1-3), 
Domnul sade pe heruvimi (1 Rg 4,4; 2 Rg 6,2). 
De asemenea, mai sunt consemnati serafimii in 
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cartea profetului Isaia (6, 2), fiinte ingeresti ce 
zburau inaintea tronului preainalt pe care stätea 
Domnul, avånd 6 aripi, cu douä acoperindu-fi 
fetele, cu douä picioarele §i cu douä zburånd $i 
care ziceau cu glas mare: „Sfånt, Sfånt, Sfånt, 
Domnul Savaot, plin este cerul §i pämåntul de 
märirea Lui” (Is 6, 3). De asemenea, mai sunt 
cunoscuti ingeri grupati in cete ceresti (1 Rg 

22,19; Ps 68,17; 148,2; Dn 7,9-10; Ap 5,11), 

peste ei fiind cäpetenii sau arhangheli. Numele 
a doi dintre aceste cäpetenii sunt cunoscute: 
Mihail, cel implicat in räzboiul neväzut (Dn 12, 
1; Iuda 9; Ap 12, 7), si Gavriil, vestitorul intru- 
pärii Cuvåntului (Dn 9,21; Lc 1,19-26). Se mai 
cunoaste numele de Rafail (Tob 3,16; 5, 4), pe 
care Sfånta Traditie il considerä numele tot al 
unui arhanghel. Cetele Tronurilor, Domniilor, 

A ^ 

Puterilor, Stäpåniilor, Incepätoriilor, Ingerilor 

sunt cunoscute dupä cuvåntul Apostolilor Petru 

si Pavel, care le remarcä nu numai numirile, ci si 

rangurile (Efl, 21; Co1 1,16; 1 Pt 3,22). Faptul 

cä Sfintii Apostoli afirmä acest lucru al impär- 

tirii cetelor ceresti dovedeste unitatea credintei 

in sfintii ingeri si, mai ales, autenticitatea ei 

care s-a perpetuat in baza Sfintei Traditii. Acest 

lucru se reflectä ulterior prin pomenirea ierar- 

hiilor ceresti in opera Sfåntul Dionisie, dar si in 

cult, dupä cum afirmä o podobie a Bisericii: „Ce 

vä vom numi, pe voi sfintilor, Heruvimi, cä intru 

voi s-a odihnit Hristos”, arätåndu-se cä acestea 

sunt däruite cu multe daruri si investiri de la 

Dumnezeu, pentru implinirea lucrärilor lor. 
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$tefan Buchiu, Mihai Burlacu 

INMORMÅNTARE. Ierurgie bisericeascä ce 
presupune inhumarea celui adormit. Ritualul 
de inmormåntare a fost reconstruit de cerce- 
tätori dupä märturiile literare ale Vechiului 
Testament, dar si dupä numeroasele dovezi 
arheologice. Literatura ebraicä veche consem- 
neazä expresia „a murit si a fost ingropat” (Jd 

10, 2, 5; 8, 32; 12, 7-10;’12,15; 4 Rg 17, 23), 
care atestä cutuma inmormåntärii la evrei. In 
vremea patriarhilor, aceasta insemna ingroparea 


intr-un mormånt säpat in piaträ (Fc 23,19; 25, 
9; 49,31; 50,13). De regulä, mormintele oame- 
nilor obi^nuiti erau in pämånt, in afara orasului 
(precum cele de la marginea Ierusalimului: 2 Rg 
23, 6; Ir 26,23), in timp ce mormintele regilor 
erau chiar in cetate sau in apropierea zidurilor 
ei (2 Rg 21,18,26; 2 Cor 16,14; 21,20; 28,27; 
32,33; Neem 3,15-16). 

A 

Inmormåntarea era indatorirea familiei (Jd 
16, 31) si a fiilor defunctului (Fc 25, 9; 35, 
29). Membrii familiei celui mort isi sfåsiau 
hainele, bärbatii isi rädeau bärbile si capul si 
imbräcau, in semn de doliu, pånzä de sac (Fc 

37,34-35, Is 3,24; 22,12; Ir 7,29; Iz 7,18; loil 

1,8 \Am 8,10; Mi 1,16). Din cauza conditiilor 
climaterice, mortul era ingropat cåt mai rapid, 
chiar si in ziua mortii sale. Corpul acoperit de 
haine sau de o pånzä era mai intåi spälat, apoi 
asezat pe o targä (2 .Rg- 3,31) si ingropat. Dupä 
traditia egipteanä, cadavrele lui Iacov si Iosif 
au fost imbälsämate de persoane specializate 
(Fc 50,2,26), dar aceastä practicä nu este ates- 
tatä in cultura iudaicä. Conform Legii, cada- 
vrul unui nelegiuit trebuia ingropat in grabä, 
farä a fi atins de cineva, intrucåt se credea cä 
atingerea lui aducea necurätia (Dt 21, 22-23). 
Mormåntul acestuia trebuia semnalat printr-o 
grämadä de pietre (Is 7,26; 8,29; 10,27).Timp 
de o säptämånä sau chiar mai mult, familia il 
plångea pe cel mort (Fc 50, 1-2; 4 Rg 14, 2). 
In cazul lui Moise, poporul a tinut doliu timp 
de 30 de zile (Deut 34, 8), iar cartea 2 Rg face 
referire la doliul tinut de David pentru Saul 
si Ionatan (2 Rg 1,1-12). Multe dintre aceste 
practici au fost interzise de Legea mozaica, 
intrucåt aveau origine canaanitä (Lv 19,27-28; 
21,5; Dt 14,1). Cartea Ir (16,7-8) face referire 

la oferirea de måncare dupä inmormåntare. 
Doliul era insotit de indelungi tånguiri special 
compuse (2 Rg 1,17; 2 Cor 35,25), intonate, in 
cazul familiilor instärite, de bocitoare „profesi- 
oniste” (Ir 9, 16-17, Am 5, 16). in crestinism, 
prin inmormåntare se intelege un ritual sau 
slujbä care insoteste asezarea in mormånt a 
unei persoane care s-a mutat la cele vesnice. 
Acest ritual reflectä credinta fiecärei religii cu 
privire la sfårsitul vietii pämåntesti si inceputul 
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INMORMÄNTARE. Ierurgie bisericeascä ce 
presupune inhumarea celui adormit. Ritualul 
de inmormäntare a fost reconstruit de cerce- 
tätori dupä märturiile literare ale Vechiului 
Testament, dar fi dupä numeroasele dovezi 
arheologice. Literatura ebraicä veche consem- 
neazä expresia „a murit si a fost ingropat” (fd 
10, 2, 5 ; 8 , 32; 12, 7-10; 12,15; 4 Rg 17, 23), 
care atestä cutuma inmormåntärii la evrei. In 
vremea patriarhilor, aceasta insemna ingroparea 


intr-un mormånt säpat in piaträ (Fc 23,19; 25, 
9; 49,31; 50,13). De regulä, mormintele oame- 
nilor obifnuiti erau in pämånt, in afara orasului 
(precum cele de la marginea Ierusalimului: 2 Rg 
23,6; Ir 26,23), in timp ce mormintele regilor 
erau chiar in cetate sau in apropierea zidurilor 
ei ( 2 Rg 21,18,26; 2 Cor 16,14; 21,20; 28,27; 
32,33; Neem 3,15-16). 

A 

Inmormåntarea era indatorirea familiei (Jd 
16, 31) si a fiilor defunctului (Fc 25, 9; 35, 
29). Membrii familiei celui mort isi sfåsiau 
hainele, bärbatii isi rädeau bärbile fi capul si 
imbräcau, in semn de doliu, pånzä de sac ( Fc 

37,34-35, Is 3,24; 22,12; Ir 7,29; Iz 7,18; loil 

1,8 \Am 8,10; Mi 1,16). Din cauza conditiilor 
climaterice, mortul era ingropat cät mai rapid, 
chiar fi in ziua mortii sale. Corpul acoperit de 
haine sau de o pånzä era mai intåi spälat, apoi 
afezat pe o targä (2 Rg 3,31) fi ingropat. Dupä 
traditia egipteanä, cadavrele lui Iacov fi Iosif 
au fost imbälsämate de persoane specializate 
(Fc 50,2,26), dar aceastä practicä nu este ates- 
tatä in cultura iudaicä. Conform Legii, cada- 
vrul unui nelegiuit trebuia ingropat in grabä, 
farä a fi atins de cineva, intrucåt se credea cä 
atingerea lui aducea necurätia (Dt 21, 22-23). 
Mormåntul acestuia trebuia semnalat printr-o 

grämadä de pietre (Is 7,26; 8,29; 10,27). Timp 
de o säptämånä sau chiar mai mult, familia il 
plångea pe cel mort (Fc 50, 1-2; 4 Rg 14, 2). 
In cazul lui Moise, poporul a tinut doliu timp 
de 30 de zile (Deut 34, 8), iar cartea 2 Rg face 
referire la doliul tinut de David pentru Saul 
fi Ionatan (2 Rg 1,1-12). Multe dintre aceste 
practici au fost interzise de Legea mozaica, 
intrucåt aveau origine canaanitä (Lv 19,27-28; 
21,5; Dt 14,1). Cartea Ir (16,7-8) face referire 
la oferirea de måncare dupä inmormäntare. 
Doliul era insotit de indelungi tånguiri special 
compuse (2 Rg 1,17; 2 Cor 35,25), intonate, in 
cazul familiilor instärite, de bocitoare „profesi- 
oniste” (Ir 9,16-17, Am 5, 16). In creftinism, 
prin inmormäntare se intelege un ritual sau 
slujbä care insotefte afezarea in mormånt a 
unei persoane care s-a mutat la cele vefnice. 
Acest ritual reflectä credinta fiecärei religii cu 
privire la sfårf itul vietii pämåntesti fi inceputul 
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vietii vesnice. Ritualul inmormåntärii poartä 
o adåncä pecete confesionalä. Molitfelnicul 
ortodox contine slujbe de inmormåntare pe 
categorii de vårstä, pe grupe de credinciofi si 
pe perioade liturgice. Astfel, avem: Rånduiala 
inmormåntärii mirenilor , Rånduiala inmor¬ 
måntärii pruncilor , Rånduiala inmormån¬ 
tärii preotilor si a diaconilor de mir , Rånduiala 
inmormåntärii cälugärilor , Rånduiala inmor¬ 


måntärii care se face la Sfintele Pasti si peste toatä 
Säptämåna Luminatä . Rånduielile bisericesti si 
canoanele Bisericii Ortodoxe interzic oficierea 


slujbei de inmormåntare sinucigasilor §i celor 


care sunt incinerati. 
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Constantin Oancea, Viorel Sava 


INSUSiRILE BISÉRICII. Din constitutia 

teandricä a Bisericii decurg anumite atribute 
sau insusiri ale ei ca Trup a lui Hristos cei 
unul si sfånt extins peste veacuri in umani- 
tate. Simbolul Niceo-Constantinopolitan enu- 
merä aceste atribute sau insusiri ale Bise¬ 
ricii cånd afirmä: „Cred [...] intr-una sfåntä, 
soborniceascä si apostoleascä Biserica”. De§i 


sunt distincte aceste insusiri, ele se intercon- 
ditioneazä si se intrepätrund reciproc, doar 
impreunä constituind intregul, care este Bise¬ 
rica, Trupul lui Hristos in Duhul Sfånt. 
Unitatea Bisericii este legatä de consti¬ 
tutia Bisericii ca Trup extins al Cuvåntului 
intrupat, ea fiind una intrucåt existä un singur 
trup al Fiului lui Dumnezeu, dupa cum existä 
un singur Dumnezeu $i o singurä credinfä a 
Bisericii. Unitatea Bisericii este un dar al lui 
Dumnezeu facut umanitätii, dar si o misiune 

> * i 

a Bisericii de a träi, märturisi §i evidenta 
aceastä unitate prin credinta, cultul, misiunea 
si organizarea ei. 

Sfintenia Bisericii aratä cä in ea sträluceste 
sfintenia Celui care S-a jertfit pentru ea §i a 
facut-o un neam sfånt, o preotie sfåntä (1 Ptr 
2, 5, 9). Pentru a dobåndi måntuirea in Iisus 
Hristos, trebuie sä inträm in orizontul sfin^e- 
niei Lui, prezent in Bisericä prin Sfintele Taine 
ca lucräri ale Duhului Sfånt. 

Sobomicitatea (catolicitatea) Bisericii exprimä 
destinatia sau scopul ultim al ei de a cuprinde 
in sine intreaga umanitate räscumpäratä de 
Hristos, precum si träirea intregului ethos al 
Bisericii de cätre fiecare mädular in parte al ei. 
Biserica este soborniceascä adicä este intreagä, 
deplinä, pe temeiul relatiei ei cu Sfåntä Treime 
prezentä in viata ei. 

Apostolicitatea Bisericii este insusirea in virtutea 
cäreia Biserica a pästrat intreagä §i neschim- 
batä invätätura lui Hristos, asa cum au propo- 
väduit-o Sfintii Apostoli, dar Biserica este 
apostolicä si pentru faptul cä ea stä pe temelia 
Apostolilor, piatra cea din capul unghiului fiind 
Insusi Hristos, dånd permanent märturie despre 
Traditia Apostolicä. Apostolicitatea Bisericii 
implicä succesiunea apostolicä in credintä §i har, 
incepånd cu epoca Sfintilor Apostoli, txaversand 
veacurile pånä in vremea noasträ. 

Bibliograiie. Bria, lon, Dictionar de Teologie Ortodoxä , 
Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucure^ti, 2 1994; Bria, lon, Tratat de Teologie 
Dogmaticå fi Ecumenicä, Ed. Romånia Cre^tinä, Bucu- 
re^ti, 1999; Popescu, Dumitru, Iisus Hristos Pantocrator, 
Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucurqti, 2005; Stäniloae, Dumitru, Teologia 
Dogmaticå Ortodoxa, vol. II, Ed. Institutului Biblic ?i 

5051 


ÖICXIONAR DE TEOLOGIE ORTODOXÄ 



de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 
3 2003; Tulcan, loan, Teologia stiinta mårturisitoare despre 
Dumnezeu, Ed. Universitäjii „Aurel Vlaicu”, Arad, 2 2004. 

loan Tulcan 

INTÄMPINÄREA DÖMNULUI. Särbä- 

toare impäräteascä sau domneascä inchinatä 
zilei in care Sfånta Fecioarä Maria, confor- 
mändu-se prescriptiilor Legii Vechi (Lv 12,8), 
a mers la templul din Ierusalim, la 40 de zile 
de la nafterea Måntuitorului, pentru slujba de 
curätire. Aid, Pruncul Iisus a fost intåmpinat 
de Dreptul Simeon ( Lc 2,22 §.u.). Este tinutä 
pe 2 februarie. In timp ce traditia ortodoxa 
pune accentul pe intåmpinarea Domnului de 
cätre Dreptul Simeon, traditia romano-cato- 
licä dedicä aceastä särbätoare curätirii Sfintei 
Fedoare Maria (Festum Purificationis Beatae 
Mariae Virginis ), considerånd-o särbätoare 
mariologicä. Prima mentiune documentarä 
privitoare la aceastä särbätoare o gäsim in 
Jumalul de cälätorie al pelerinei Egeria y scris 
prin anii 382-384, unde aceastä särbätoare este 
numitä Quadragesimae Epiphania. Intrucåt in 
vremea aceea Nafterea Domnului era serbatä 
la Ierusalim pe 6 ianuarie, odatä cu Epifania, 
Intåmpinarea Domnului era serbatä la 40 de 
zile dupä Epifanie, adicä pe 14 februarie. 
Generalizarea särbätorii Intåmpinärii Dom¬ 
nului in Räsärit are loc in sec. al Vl-lea. La 
Roma a fost introdusä in anul 494, in timpul 
Papei Gelasius. Schimbarea datei de serbare de 
la 2 februarie s-a facut in anul 534, in timpul fi 
la interventia impäratului Justinian. In prezent, 
doar crestinii armeni mai serbeazä intåmpi¬ 
narea Domnului pe 14 februarie. Aceastä särbä¬ 
toare este intålnitä fi la protestantii luterani. 

Bibliografis. Brani$te, Ene, Liturgica Generalå, vol. 
I, Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galap, 2002; Roman, 
Melooul, Sf., Condacul Intåmpinärii Domnului , in: 
Altarul Banatului , XI (2000) 1-3, pp. 123-154; Sava, 
Viorel, „Särbätorile Impäräte^ti ale Måntuitorului”, in: 
Dialog Teologie , II (1999) 4, pp. 174-187. 

Viorel Sava 

INTRUPÄRE. Este actul prin care Fiul lui 
Dumnezeu, näscut din veci din Tatäl, a luat trup 
omenesc din Sf. Fedoarä Maria, Näscätoarea 
de Dumnezeu, devenind si Fiul Omului. Actul 


Intrupärii este considerat unul dintre fundamen- 
tele måntuirii neamului omenesc, deoarece prin 
asumarea acestui trup, Fiul a asumat intreaga 
umanitate cäzutä prin päcatul lui Adam. 

Sf. Evanghelist loan vorbeste despre Cuvåntul 
vesnic al lui Dumnezeu cä Se aratä in trup, 
indieånd intr-un limbaj evasi-filosofie specific 
acelei perioade faptul cä Dumnezeu-Fiul este 
paradigmä a intregii ereatii sau Logos. Pärintii 
Biseridi au gåndit cä aceastä utilizare a concep- 
telor eline in prologul ioaneic are la bazä ideea 
cä Logosul sau Ratiunea are o dimensiune 
praetieä, ce aduce din plan potential in plan 
concret un lucru. De aceea, precum cuvåntul 
este considerat a fi rostire, adicä materializarea 
sonorä a unui gånd, asa si Dumnezeu Logosul, 
prin Intrupare, a materializat planul Säu din 
vefnide. Expresia »Cuvåntul Trup S-a facut si 
am väzut slava Lui” (In 1 , 14) aratä accesibili- 
tatea de Sine a lui Dumnezeu de a fi perceput 
ca om. Intruparea aratä conditionarea comuni- 
unii cu Dumnezeu de iubirea semenilor. 
Intruparea propriu-zisä s-a petrecut cu 
consimtämåntul Maicii Domnului care, atunci 
cånd a venit Arhanghelul Gavriil sä-i vesteascä 
ceea ce Dumnezeu avea in plan cu ea, a spus: 
„Iatä roaba Domnului, fie mie dupä cuvåntul 
täu” (Lc 1, 38). Prin acest consimtämånt, 
intreaga umanitate consimte, prin glasul Maicii 
Domnului, ca venirea Cuvåntului in Trup sä se 
petreacä. Sf. Evanghelist Luca redä acest eveni- 
ment cu amänunte, arätånd cä Dumnezeu S-a 


arätat in trup, in chipul firesc trupului. 
Intruparea ca act este cuprinsä in ceea ce, tehnic, 
teologia Bisericii a consemnat 


prin termenul 


de enipostaziere, adicä asumarea firii umane 
in integralitatea sa. De aceea, cånd vorbim de 
Intrupare la modul partieular, aceasta implicä 
enipostazierea la modul general. De aceea, 
limbajul teologie fi cel liturgic vorbesc adesea 
despre Trupul lui Hristos ca fiind echivalent firii 
umane a Lui. Afadar, referintele la Trupul Säu 
sunt de fapt referinte nu doar la materia trupului 
in sine, adicä la carne (to oapQ, d la firea 
omeneascä integralä, adicä trup si rationalitate 
sau duh insufletitor (r| \j/ixn)> cu tot ceea ce are 
o fire umanä enipostaziatä: vointä, intelect, afeet. 
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Astfel firea omeneascä insemnä si trup si suflet, 
dar ipostaziabile in Persoana Cuvåntului. Apoli- 
narie din Laodiceea, facånd confiizie intre suflet 
§i persoanä, considera cä Hristos a luat doar 
trupul, nu §i sufletul omenesc cu rationalitatea 
lui, astfel a ajuns sä afirme cä Logosul a luat doar 
un trup in sensul strict al termenului, ca §i cum 
S-ar fi imbräcat cu o hainä. De aceea, nu trebuie 
facutä confuzia intre cei ce considerä cä Hristos 
a luat trup stricto sensu si Hristos a luat trup in 
sens de fire umanä, in integraiitatea ei. Se spune 
la formula de impärtäsire cä se ia „Trupul lui 
Hristos”, insä termenul de trup, in cazul de fatä 
semniflcä principiul unificator si recapitulativ al 
trupului, adicä firea umanä integralä. 

Motivul Intrupärii Fiului este acela de måntuire 
a neamului omenesc. Unii Pärintii räsäriteni au 
privit mai amplu acest act, iar unii dintre ei au 
afirmat cä Fiul S-ar fi intrupat ca sä recapituleze 
firea indiferent dacä Adam ar fi cäzut in päcat 
sau nu. Dintre acestia mentionäm pe Sf. Maxim 
Märturisitorul $i pe Sf. Grigorie de Nyssa, care 
sustin Intruparea ca act subsidiar planului din 
vesnicie al creatiei. Dupä acestia, desi comuni- 
unea lui Adam cu Dumnezeu dinainte de cädere 
era directä, firea umanä trebuia unificatä in 
Persoana Fiului, deoarece trebuia extinsä filiatia 


cereascä §i asupra oamenilor, altminteri omul ar 
fi fost doar ca ingerii, slugä si nu fiu. Pe de altä 
parte insä, Adam recapitula intreaga fire umanä 
si nu s-ar fi pus astfel problema unei necesitäti 
a unei alte recapituläri in Fiul, deoarece scopul 


recapitulärii este legat de stergerea päcatului 
strämosesc. In cazul Pärintilor care sustin intru¬ 


parea neconditionatä de actul cäderii, scopul 


recapitulärii este implinirea persoanei in unitatea 
de fiintä, deoarece Adam nu putea sä dea umani- 


tätii prin merite personale ceea ce putea da Fiul 
prin extinderea filiatiei Sale. Motivul intrupärii 
se leagä de scopul intrupärii, acestea convergånd 
intr-o unicä lucrare måntuitoare. intruparea este 
semn al solidaritätii lui Dumnezeu cu oamenii 


nu numai prin intermediul harului, ci prin depli- 
nätatea imanentei Lui in creatie, dupä cuvåntul 
Sf. Apostol Pavel care spune cä „in El locuieste 
trupeste toatä plinätatea dumnezeirii” (Co/ 2,9). 
Acest lucru presupune locuirea definitivä a 


Cuvåntului intre oameni, fapt ce marcheazä 
devenirea Lui in mod co-trupesc cu oamenii. 
Aceastä unitate de fire a oamenilor este realiza- 
bilä doar prin Intrupare in Persoana Fiului. 

Prin intrupare, Fiul nu mostene^te päcatul strä¬ 
mosesc, deoarece se naste in mod supranatural, 
ä doar consecintele päcatului strämosesc, cäci 
prin enopostaziere Cuvåntul firea Sa omeneascä 
asculta intru totul de cea dumnezeiascä. Prin acest 
fapt, Fiul „biruieste päcatul in trup”, deoarece 
firea umanä a Sa „cre$tea si se intärea cu duhul” 
(Lc 2, 40), facåndu-se ascultätoare Tatälui. Ea 
este paradigma cresterii personale a fiecärui 
om in Hristos. Prin intrupare se reactuali- 
zeazä maximal omul in Dumnezeu, Fiul rämå- 
nånd si om pentru totdeauna in Ipostasul Säu 
dumnezeiesc. Elevatia firii umane in Hristos a 
facut-o vrednicä de a intra prin Ipostasul Säu 
in Sf. Treime. Evenimentul Inältärii Domnului 
marcheazä deplinätatea omenitätii indumne- 
zeite de FiuL 

Prin Intrupare, Fiul nu-Si pierde calitatea 
de Fiu sau caracterul dumnezeiesc al Säu, ci 
dumnezeirea Sa rämånånd intreagä, devine 
ceea ce nu era. Umanizarea lui Dumnezeu nu 
conduce la pierderea dumnezeirii Lui, ci la 
indumnezeirea umanitätii pe care o asumä. De 
altfel, nid umanitatea Trupului Säu nu devine 
dumnezeiascä dupä fire, dupä cum afirmä majo- 
ritatea Pärintilor (Sf. Atanasie cel Mare, Sf. 
Chiril al Alexandriei, Sf. Grigorie de Nazianz, 
Sf. Maxim Märturisitorul, Sf. loan Damaschin), 
d isi pästreazä identitatea omeneascä de$i se 
indumnezeieste. Asadar, firea omeneascä in 
Hristos $i firea dumnezeiascä isi comunicä red- 
proc caracteristicile desi rämån distincte. Astfel, 
textul de la Flp 2,1-12 afirmä aspectul chenotic 
al Ipostasului si nu al firii dumnezeie$ti, fapt ce 
permite intelegerea Intrupärii ca Jimitare” a lui 
Dumnezeu, dar care nu conditioneazä deloc 


firea dumnezeiascä §i nid nu-i imputä vreun 
caracter relativ ori vreo necesitate de vreun fel. 


Intruparea lui Dumnezeu pare o limitare a Sa 
doar din perspectiva unei judecäti natural-u- 
mane, dar aceasta este väzutä ca o formä de atot- 
putemide de Pärintii Bisericii. Intruparea este 
un act de atotputemide pentru cä este un act 
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exceptional ca Cineva Atotputernic sä Se limi- 
teze, nepierzåndu-§i atotputemicia. 

Intruparea indicä felul in c are omul si-L impro- 
priazä pe Hristos, impärtä^irea euharisticä. Pr. 
Dumitru Stäniloae afirmä cäTrupul lui Hristos 
nu este similar in calitäti unui trup uman obis- 
nuit, ci, in virtutea ipostazierii sale in Cuvåntul, 
este un Trup recapitulativ. El semnificä firea 
umanä care recapituleazä umanitatea particu- 
larä a fiecärei persoane umane §i conduce ceea 
ce recapituleazä. Trupul lui Hristos poartä in 
Sine caracterul infinit al firii dumnezeiesti, 
unde, odatä imprimat, Se poate oferi, extinde 
real prin Euharistie, farä sä-si piardä unitatea 
§i integritatea, farä sä se epuizeze: „Se sfarmä 
$i Se imparte Mielul lui Dumnezeu, Cel Ce se 
sfarmä si nu se desparte, Cel Ce se mänåncä 
§i nu se sfårse^te §i pe cei ce se impärtäsesc ii 
sfintefte”. Asumarea personalä sau subiectivä a 
acestei umanitäti atotcuprinzätoare se face prin 
impärtäsirea cu Trupul real al lui Hristos, de§i 
este perceput in simturi sub forma päinii si a 
vinului. Trupul lui Hristos grefeazä persoana 
celui care se impärtäse^te pe umanitatea 
indumnezeitä a lui Hristos, devenind astfel 
cuprins in Trupul Lui. Prin aceastä asimilare 
in Trupul lui, El devine Cap al celor care se 
impärtäsesc, astfel cei ce se impärtäsesc devin 
Bisericä a lui Dumnezeu. Din acest punct de 
vedere, Sf. Apostol Pavel afirmä cä Bisericä 
este Trupul lui Hristos, iar Hristos este Capul 
ei (Ef 5, 23). Acest lucru a condus in teologia 
contemporanä cätre acea eclesiologie euharis¬ 
ticä, unde criteriul de veridicitate edesialä este 
dat de comuniunea euharisticä. 

Prin Intrupare, Domnul Se face vizibil in 
Trup, inträ sub incidenta simturilor si percep- 
Jiei omenefti. Este modul cel mai potrivit de a 
veni in lume, „nu cu näluciri, infiricosåndu-ne 
pe noi”, d in chipul firesc in care orice om vine 
pe lume: nasterea. Odatä cu trupul, au fost 
asumate firesc $i onest toate cele ale trupului, 
respectiv viata in simturi, durerea, foamea, 
setea fi celelalte nevoi trupefti, dar farä ca sä 
dea curs unei vieti dupä trup. Astfel, chinurile 
Sale, ispitirile fi postirea din Muntele Caran- 
taniei au fost asumate real. Reactii firefti ale 


oamenilor, precum plånsul, au fost confirmate 

in Sfintele Evanghelii. Suferinta lui Hristos 

dupä trup a fost una realä, impotriva oricärei 

suspiciuni si obiectii dochetiste de mai tårziu. 

Dupä Invierea Sa din morti, trupul Säu a fost 

imbräcat in slava pe care o avea inainteaTatälui 

incä Jnainte de a fi lumea” (In 17, 5), pentru 

ca acel Trup sä fie märturia iubirii Sale lucrä- 

toare in lume. Trupul slavei are caracteristicile 

unei infinite firi dumnezeiesti, este inepuizabil, 

neintränd sub incidenta legilor fizice care ne 

determinä. El este un Trup spiritualizat, care 

reflectä slava lucrärilor Ipostasului Säu, si este o 

paradigmä a invierii tuturor din morti. 
Bibllograiie. Atanasie cel Mare, Sf., Tratat despre 
intruparea Cuvåntuhn, in coll. PSB, vol. XII, Ed. Institu- 
tului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucure^ti, 1984; Buchiu, $tefan, intrupare si unitate. 
Ed. Libra, Bucuresti, 1996; Chiril al Alexandriei, 
Sf., Comentariu la Sf. Evangbelie dupä loan , in coll. PSB, 
vol. XLI, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2000; Coman, loan 
G., Patrologia , Ed. Mänästirii Dervent, 1997; Coman, 
loan, §i Cuvåntul Trup S-a facut , Ed. Mitropoliei Bana- 
tului, Timi^oara, 1993; Maxim Märturisitorul, Sf., 
Epistole bristologice, in coll. PSB , vol. LXXX3, Ed. Institu¬ 
tului Biblic §i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucuresti, 1990; Stäniloae, Dumitru, Teologia Dogma- 
ticä ortodoxa, vol. II, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Romåne Bucuresti, 2006. 

$tefan Buchiu, Mihai Burlacu 

INVÄTÄTÖRI BISERICÉSTI. Apar incä 

de la inceputul Bisericii, se ocupau mai ales cu 
catehizarea credinciosilor in cadrul cultului si 
in afara acestuia, fiind cunoscuti si sub denu- 
mirea de didascali. Dacä la inceput erau consi- 
derati harismatici, ei devin in decursul isto- 
riei profesionisti ai invätäturii crestine, in sec. 
al V-lea avänd incä importantä deosebitä in 
viata Bisericii. Ei erau clerici la inceput, dar 
mai apoi puteau fi si laici cooptati in aceastä 
misiune. Obiectul si forma invätämåntului lor 
sunt consemnate in Invätätura celor doisprezece 
Apostoli , Apologia I a Sf. Iustin Martirul si Filo- 
sofiil si Stromatele lui Clement Alexandrinul. 
Didascalii sau invätätorii bisericesti sunt ante- 
riori catehetilor, superiori acestora in instructie 
§i träirea adevärului, constituindu-se adeseori 
in adevärate repere culturale. Datoritä lor apar 
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primele scoli crestine, ca initiativä privatä, fara 
ca autoritatea bisericeascä a epocii sä fi contri- 
buit cu ceva la aceastä nouä forma de invätä- 
månt care este fi profan, si crestin, si teologie, si 

filosofie. Nu avem multe opere scrise, dar Scri- 

* 

soarea atribuitå lui Barnaba , Invätätura celor 12 
Apostoli sau Didabia si o parte din Epistola cätre 
Diognet au ca autori invätätori bisericesti. Ei 
sunt studiati si in calitate de ereatori de traditie 
autenticä bisericeascä si teologicä. Dintre didas- 
cali amintim pe Sf. Iustin Martirul si Filosoful, 
Tatian Asirianul, Panten, Origen si Rodon. 

Bibliografie. Coman, loan G., Patrologie - Manual 
pentru Institutele Teologice , Bucuresti, 1956; Iordå- 
chescu, Cicerone, Istoria vechii literaturi erejtine, vol. I, 
Tipografia Terek §i Chaminschi, Bucuresti, 1934; Papa- 
dopoulos, Stylianos G., Patrologie , vol. I, Ed. Bizan- 
tinä, Bucuresti, 2006; Voicu, Constantin, Dumitrascu, 
Nicu, Patrologie - Manual pentru seminariile teologice , Ed. 
Institutului Biblic §i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucuresti, 2004. 

Cälin Dragof 

INVIÉRE. Ridicarea omului din moarte in 
planul vietii vesnice; restaurarea unitätii dintre 
suflet fi trup, care sunt despärtite dupä moarte. 
Invierea lui Iisus Hristos este un act de putere 
al Sfintei Treimi. In Noul Testament este atri- 
buitä cånd Tatälui: „Dumnezeu L-a inviat din 
morti” {FA 3,15; 5,30; 13,37; 17,31; ITes 1,10; 
1 Co 6,14; Ro 4,24), cånd Fiului. Iisus Hristos 
este prezentat in fi mai multe locuri ca subiect 
al actului Invierii: „a inviat a treia zi” {1 Co 15, 
4; Mt 20,15; Mc 9, 34; Lc 18, 33; 24, 34; In 6, 
9; 7,4; 8,84; 1 Co 12,16,17; 2 Co 5,15; 1 Tes 4, 
14). Biserica Ortodoxä preamärefte pe Hristos 
ca subiect al Invierii, cäntånd: »Hristos a inviat 
din morti, cu moartea pe moarte cälcånd”. Invi¬ 
erea lui Hristos a fost nu numai rezultatul unui 
decret al Tatälui, ci a fost pregätitä de unirea 
umanitätii lui cu dumnezeirea in persoana Sa 
dumnezeiascä. Realitatea Invierii Domnului 
este atestatä de arätärile lui Hristos cel inviat, 
experiate, in mod real, de un mare numär de 
membri ai comunitätii ereftine din Ierusalim, 
in frunte cu Apostolii {Mt 28,9-10,17-18; Mc 
16,12,14; Lc 24,15-31, 34, 36-48; In 20,16, 
19,23,26,29; In 21,12,2; FA 1,3,9; 1 Co 15, 


3,5,12). Dovada principalä a Invierii este insäfi 
prezenta fi manifestarea lui Hristos inviat in 
mijlocul Apostolilor fi ucenicilor Säi pånä la 
Inältare.Toma face experienta lui Hristos inviat 
in mod personal, precum fi Apostolii, cärora 
Iisus le-a arätat måinile f i coasta {In 20,20-28). 
O altä dovadä a Invierii este faptul cä Iisus 
inviat suflä Duhul Sfånt peste Apostoli {In 
20, 22). Comuniunea cu Hristos cel inviat i-a 
determinat pe Apostoli sä-L propoväduiascä cu 
pretul vietii lor {FA 4,20). 

Trupul lui Hristos cel inviat este trup pnev- 
matic (soma pnevmatikon), adaptat conditiilor 
spirituale de existentä ale Impärätiei vefnice 
a lui Dumnezeu. Pätimirea fi moartea sunt 
numai o etapä in calea lui Iisus Hristos spre 
Dumnezeu-Tatäl. Poporul trebuia sä vadä si 
biruinta Sa si sä se identifice cu El nu numai 

i > 

in suferintä, ci fi in puterea Sa. Trupul Säu 
este un templu plin de prezenta fi puterea lui 
Dumnezeu, de aceea el nu poate sä fie tinut de 
moarte in mormånt {In 2,19-22). 

Cu invierea lui Hristos incepe o etapä nouä, 
ultima in istoria omenirii, deoarece, pentru prima 
datä, puterea lui Dumnezeu se aratä mai puter- 
nicä decåt päcatul fi moartea. Nimic din cele ale 
istoriei, nici moartea nu poate sä reziste la aeti- 
unea iubirii lui Dumnezeu in Fiul Säu inviat. 
Moartea este invinsä definitiv, o nouä viatä apare 
in lume, nu prin reincamare sau readucere la viatä 
a unui mort, ci prin trecerea lui Iisus Hristos la 
o altä existentä in sånul lui Dumnezeu, deschi- 
zånd perspectiva ridieärii ereatiei in planul vietii 
incoruptibile fi farä de moarte, in planul pnev- 
matizat al Impärätiei lui Dumnezeu. Invierea 
lui Hristos este baza fi garantia invierii tuturor 
oamenilor fi izvorul puterii de transfigurare a 
cosmosului intreg: Jar dacä se propoväduiefte cä 
Hristos a inviat din morti, cum zic unii dintre voi 
cä nu este inviere a mortilor? Dar aeum Hristos a 
inviat din morti, fiind incepäturä (a invierii) celor 
adormiti [...]. Cäd, precum in Adam toti mor, 
afa fi in Hristos toti vor invia” {1 Co 15,12,20, 
22). Iisus Hristos a inviat singur, pentm a pune 
in fata noas trä perspectiva fi nädejdea Invierii; 
invierea cu trupul a persoanei umane individuale 
nu poate avea loc, insä, decåt in solidaritate cu 
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prefacerea intregii substante a cosmosului, la sfar- 
fitul chipului actual al lumii. De aceea doctrina 
de credintä este exprimatä in Simbolul credintei 
sub forma unei fagaduinte fi asteptäri: »Astept 
invierea mortilor fi viata veacului ce va sä fie”. 
In teologia patrisdcä, Invierea este o concluzie 
a Intrupärii fi Invierii lui Iisus Hristos, Fiul lui 
Dumnezeu. Pe de alta parte, in virtutea consub- 
stantialitätii omului cu Logosul intrupat, firea 
omeneascä participä la toate actele lui Hristos: 
Dumnezeu „ne-a näscut din nou prin invierea 
din mord a lui Iisus Hristos, spre nädejde vie” 
(1 Ptr 1,3). Sf. Grigore de Nazianz vorbeste de un 
raport de redprocitate intre Dumnezeu si om in 
actele lui Hristos: „Ieri m-am ingropat impreunä 
cu Tine, Hristoase; astäzi mä ridic impreunä 
cu Tine, Cel ce ai inviat. Rästignitu-m-am ieri 
impreunä cu Tine; Insuti impreunä mä preamä- 
refte, Måntuitorule, intru Impärätia Ta”. Pe de 
altä parte, invierea trupului din moarte este un har 
al innoirii firii noastre. Sursa Invierii este puterea 
pre iradiazä din trupul inviat al lui Hristos. 
Invierea este anticipatä sacramental in Taina 
Botezului {Rm 6, 3-6). In primele secole, 
botezul catehumenilor se sävärsea in Sämbäta 
Mare, noaptea, intre inmormäntarea fi invierea 
lui Hristos, anume pentru ca cel nou botezat 
sä fie, prin afundarea intreitä, „contemporan” cu 
evenimentele comemorate {Mt 28,1). 

Prin invätätura despre invierea mortilor, cresti- 
nismul aratä cä moartea nu este o pierdere sau o 
aneantizare a persoanei fi personalitätii omului, 
d o trecere spre o existentä unicä cu Dumnezeu 
in vefnicie. Conditia naturalä a trupului se 
pästreazä, dar coruptia, in sens de disolutie, a 
disparut. Trupul rämäne ca realitate materialä, 
dar fimcpile lui exerdtate de simturi sunt cople- 
f ite de facultäple spiritului. De asemenea, sufletul 
existä ca o realitate distinctä fi este nemuritor, 
dar el partidpä la slava lui Dumnezeu impreunä 
cu trupul. Sufletul este transfigurat de energiile 
dumnezeiefti necreate, iar trupul este absorbit 
de sufletul indumnezeit fi este pnevmatizat, 
induhovnidt. Astfel, la Inviere vom avea un trup 
induhovnidt, care nu va mai fi supus päcatului f i 
morjii: ^A^a-i cu invierea mortilor: se seamänä 
intru stricädune, invie intru nestricäciune; se 


seamänä intru necinste, invie intru slavä; se 
seamänä intru släbidune, invie intru putere; se 
seamänä trup firesc, invie trup duhovnicesc. Dacä 
existä trup firesc, existä si trup duhovnicesc” {1 
Co 15,42-44). Este vorba despre o „fapturä nouä” 
(2 Co 5,17), „cäci pentru noi, cetatea noasträ este 
de la inceput in ceruri, de unde-L si asteptäm 
ca Måntuitor pe Domnul Iisus Hristos, Care va 
schimba trupul nostru de smerenie spre a-1 face 
dupä chipul trupului Säu de slavä” {Flp 3,20-21). 
Invierea mortilor nu se bazeazä, in credintä 
fi pietatea creftinä ortodoxa, pe o idee vagä 
despre nemurire, ci pe fagäduinta si asteptarea 
celei de-a doua veniri a Domnului. Invierea si 
Parusia nu se pot disocia: „Acest Iisus, Care s-a 
inältat de la noi la cer, asa va si veni cum L-ati 
väzut voi mergånd la cer” {FA 1,11). 

Pentru evrei, Pastele (Pesha - „trecere”) este 
o särbätoare instituitä in amintirea scoaterii 
poporului Israel din Egipt, eliberarea din robia 
egipteanä. Pentru crestini, Pastele comemo- 
reazä trecerea lui Iisus de la moarte la viatä (se 
aflä cu trupul inmormåntat de vineri seara pånä 
in prima zi a säptämånii, duminica dimineata). 
Crestinii au tinut sä se identifice cu biruinta 
lui Hristos asupra mortii, de aceea comemo- 
reazä Invierea in fiecare duminicä, prin cele- 
brarea Euharistiei, instituitä de Iisus Hristos 
in Joia Pätimirilor. Trupul fi Sångele Mielului 
lui Dumnezeu jertfit {In 1, 29) aduce elibe- 
rare si viatä tuturor celor ce cred in El: „Cä din 
moarte la viatä fi de pe pämånt la cer, Hristos 
Dumnezeu ne-a trecut pe noi, cei ce cåntäm 
cåntare de biruintä”. 

Bibliografie. Ciobotea, Dan Ilie, „Legätura interioarä 
dintre Cruce §i Inviere in Ortodoxie”, in: MB, XXXIV 
(1984), 3-4, pp. 123-127; Moldovan, Ilie, „Teologia invi¬ 
erii in opera Sfåntului Maxim Märturisitorul”, in: ST, XX 
(1968), 7-8, pp. 512-527; Popescu, Dumitru, Iisus Hristos 
Pantocrator, Ed. Institutului Biblic §i de Misiune al Bise- 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 2005; Schillebeeckx, 
Edward, Die Auferstehung Jesu als Grund der Erlösung, 
Ed. Herder, Freiburg/BaseWiena, 1979; Stäniloae, 
Dumitru, „Legätura interioarä dintre moartea fi invierea 
Domnului”, in: ST, VIII (1956), 5-6, pp. 275-287; Stäni¬ 
loae, Dumitru, Teologia Dogmaticä Or/odoxä, vol. II, Ed. 
Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucurefti, 1978,1997,2003. 
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JÉRTFÄ. Dar, sacrificiu, efort facut de cineva 
pentru Dumnezeu sau pentru o altä cauzä, ca 
expresie a iubirii. 

Jertfa, ca mijloc de inläturare a päcatului, o 
intålnim atåt in Vechiul, cåt si in Noul Testa¬ 
ment, cu intelesul de ofrandä adusä ca multu- 
mire $i slävire lui Dumnezeu sub diferite forme. 
Astfel, in Vechiul Testament gäsim arderea de 
tot a animalelor, a päsärilor sau aducerea de 
påine si vin - Jertfa lui Melchisedec mergånd 
chiar pånä la hotärårea de jertfire a propriului 
fiu, spre a face voia lui Dumnezeu - Jertfa lui 
Avraam. In Noul Testament, inså, ideea de 
jertfa capätä un sens profiind, jertfa insem- 
nånd däruire desävårsitä, ca jertfire de Sine a 
lui Dumnezeu, asa cum S-a adus pe Sine jertfa 
supremä Måntuitorul, Fiul lui Dumnezeu, 
pentru räscumpärarea omenirii din robia päca- 
tului („Cäci Pastile nostru Hristos S-a jertfit 
pentru noi”, spune Sf. Apostol Pavel, in 1 Co 
5,7). Starea de jertfa necontenitä a Måntuito- 
rului este actualizatä la Sfånta Liturghie prin 
Taina Sfintei Euharistii, cånd, prin rugäciu- 
nile slujitorilor Bisericii §i ale credinciosilor si 
invocarea Sfåntului Duh, darurile - påinea si 
vinul - aduse ca ofrande de cätre credincio^i si 
pregätite de preot pentru slujire se sfintesc prin 
prefacerea in Trupul si Sångele Domnului. Prin 
nigäciunea preotului si a comunitätii liturgice, 
Måntuitorul Hristos, Care este in acelasi timp 
preot, altar si jertfa, este Cel Care se imparte 
este måncat. Jertfa are si un caracter duhov- 
nicesc, prin viata inchinatä lui Dumnezeu cu 


credintä, prin cultivarea virtutilor si prin faptele 
bune ale fiecärui crestin. 

Bibliografic. Cabasila, N., Tålcuirea Dumneztiqtii 
Liturghii, trad. Ene Brani^te, Bucuref ti, 1946,1989,1997; 
Chialda, Mircea, „SacrificiiIe Vechiului Testament , Caran- 
sebes, 1941; L., Huilher, P., Les Theologies du sacrifice 
eucharistique a la lumiere de l'Ecriture Sainte et des Pere- 
sanciens”, in: MEPREO , 61/1968; Galeriu, Constantin, 
Jertfa $i räscumpärare”, in: GB, XXXII (1973), 1-2, 
pp. 3-164. 

Nicu^orTucä 

JERTFÉLNIC. Locul din Sfåntul Altar pe 
care se sävårseste Jertfa Euharisticä. 

Sub forma unei mese cu patru laturi sau uneori 
rotunda, aceastä masa este sprijinitä pe un 
singur picior median, a^ezat la mijlocul ei, ori 
pe patru picioare. Conform traditiei rämase din 
vremea persecutiilor, cånd crestinii sävår^eau 
Sfånta Jertfa in catacombe, pe lespedea de pe 
mormintele martirilor, la piciorul Sfintei Mese 
se ingroapä o pärticica din Sfintele Moaste. 
Sfånta Masa are mai multe simboluri: ea inchi- 
puie si ieslea, §i mormåntul Måntuitorului, §i 
Cina cea de Taina. Sfånta Masa pe care se a$azä 
darurile de jertfa in timpul Sfintei Liturghii, 
cånd se prefac in Trupul si Sångele Domnului, 
aminteste si de mormåntul martirilor care s-au 
jertfit pentru Hristos. Sfånta Masa este invelitä 
cu mai multe acoperäminte: mai intåi o pånzä 
albä numitä cämasä (Kaxdaapicd - katasarka = 
strånsä pe piele), strånsä cu un §nur in jurul 
piciorului, simbolizånd giulgiurile cu care a 
fost infasurat Trupul Domnului la punerea Lui 
in mormånt. In cele patru colturi ale Sfintei 
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Me* * pun icoanele celor patru evanghe- 
E$tL Aceste icoane simbolizeazä faptul cä se 
p&ticäzå fi se predicä invätätura lui Hristos 
* 3 * cum este in Sfintele Evanghelii. Peste 

se intinde alt acoperämånt, fäcut 
din matenale strälucitoare (mätase, fir), de 
culoare rosie sau galben, numit endotion (gr. 
étåuröv, tö) fi care simbolizeazä Schimbarea 
la Fata pe Muntele Taborului. Peste endotion 
se intinde o bucata de pånzä sau stofa numitä 
iliton (gr. dXiKO - eilio = a inveli), in care se 
invelefte Sfantul Antimis. Pe ea este pictatä 
icoana punerii in mormänt a Måntuitorului 
si uneltele Pätimirilor Sale: crucea rästignirii, 
cununa de spini, ciocanul fi cuiele, sulita, bure- 
tele cu otet fi fiere, cocof ul care a cåntat de trei 
ori. La cele patru capete ale antimisului, sunt 
pictate chipurile Evanghelistilor cu simbolu- 
rile lor. La un colt al lui, intr-un buzunärel, 
sunt cusute moaste de sfinti. De aceea, cånd 


Sfan ta Liturghie nu se poate sävärsi in bisericä 
se poate face fi in altä parte dacä se asternc 
andmisul, care poate tine loc de Sfånta Masa 
Asemenea situatii se pot intåmpla, de exemplu 
pe front, in spitale etc. Antimisul simboli¬ 
zeazä mormäntul Måntuitorului si giulgiul 
iar ilitonul, in care stä invelit antimisul, inchi- 
puie fi giulgiul ori numai mahrama (sudariuf 
cu care a fost infasurat capul Domnului, la 


punerea Lui in mormänt. Pe Sfånta Masä stä 
permanent Sfånta Cruce, Sfånta Evanghelie, 
Chivotul (gr. KiPöTÖq, ki(3cötiov, tö), numit si 
artoforiu, pixidä sau tabernacol. Este o cutie 
de metal pretios, care are forma unei biserici 
in mimaturä. In chivot se pästreazä Sfånta 
Impärtäfanie pentru cei bolnavi fi pentru cei 
botezap. Chivotul amintefte de vasul cu manä 
care se pästra in Chivotul (Sicriul) Legii din 
templul Vechiului Testament. 

In vechime, fi proscomidiarul se numea jertfelnic 

(fhjpiaorrjpiov, xö - tiriastirion) sau ofrandä, 

punete inainte (npööeou;, r\ - protesis) pentru’ 

cä aici se aduc darurile credinciofilor. Prosco- 

midiarul este absidiola de miazänoapte a alta- 

rului, unde pieotul pregätefte „cinstitele daruri” 

(prescurile ? i vinul) pentru a fi sfinfite la Sfånta 
Liturghie. 


Bibliografie. Brani^te, Ene, Liturgica G enera lä, Ed. 
Institutului Biblic ?i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romäne, Bucure?ti, 2 1993; Cabasila, Nicolae, lalcuirea 
dumnezeieftii Liturgbii , trad. Ene Brani?te, Bucure^ti, 
1946, 1989, 1997; de Andida, Teodor, Comentariu 
liturgic, Ed. Mitropolia Olteniei, Craiova, 1999. 

Nicufor Tucå 

JILT ARHIERJÉSC. Tron a^ezat pe solee 
sau la limita dintre naos si absidele de miazäzi 
§i miazänoapte, pe care odinioarä sedeau la 
slujbä impäratul §i patriarhul, iar in prezent stä 
arhiereul. 

JUDECÄTÖRI. Conducätori ai semintiilor 
lui Israel din perioada prestatalä postmozaicä. 
Activitatea lor este relatatä in Cartea Judecä- 
tori (ebr. Sofe tim, gr. Kritai) si partial in primele 
8 capitole din 1 Regi (1 Samuel). Perioada jude- 
cätorilor se extinde aproximativ intre 1200 
si 1030 i.Hr., de la moartea lui Iosua pånä la 
primul rege israelit, Saul. Ultimul judecätor a 
fost Samuel. 

Cartea Judecätori prefateazä faptele acestora 
cu o relatare a cuceririi (partiale) a Canaanului 
de cätre israeliti (1). Aceasta este urmatä de 
o sintezä teologicä a epocii (2, 1-3, 6). De$i 
Dumnezeu promisese israelitilor toatä tara, au 
rämas zone necucerite, locuite de alte popoare. 
Aceastä schimbare a survenit deoarece, dupä 
moartea lui Iosua, israelitii L-au paräsit pe 
Domnul §i au slujit altor dumnezei. Neamurile 
rämase in tarä si cele din afara tärii au pornit 
räzboaie impotriva israelitilor (2,1-3,6). Fiind 
asupriti, israelitii au strigat cätre Domnul, iar 
El le-a ridicat de fiecare datä un judecätor 
din popor, spre a-i izbävi de primejdia sträinä. 
Primul judecätor este Otniel, care ii izbäve^te 
pe israelid de asuprirea regelui Mesopota 
miei (3, 7-11). Semintia lui Veniamin este 

supusä de o coalitie a moabitilor §i am 
tilor. Dupä optsprezece ani, Domnul il ri ca 
judecätor pe Aod (Ehud). Prin iscusinta sa, 
il ucide pe regele moabitilor, Eglon — un om 
exagerat de corpolent, lacom fi pervers ** 
inrefedintaacestuia(3,12-30).Despre t amgar 
se spune, intr-un singur verset, cä a uas sase 
sute de filisteni cu un bat (3, 31). Sprijinit 
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judecätoarea fi prorocifa Debora , Barac invinge 
trupele canaanite ale regelui Iabin, conduse de 
generalul Sisera, la råul Chifon (4). Victoria 
este evocatä fi in cåntarea Deborei (5). Ghedeon 
a fost supranumit Ierubaal (ebr. „s-a sfadit cu 
Baal”), pentru cä distrusese altarul lui Baal din 
localitatea sa. Ghedeon si cei 300 de luptätori 
ai säi nimicesc hoardele madianite si amalecite 
care cotropeau tara de sapte ani. Facliile aprinse 
noaptea, tråmbitele si oalele sparte din porunca 
lui Ghedeon creeazä haos si confuzie in tabära 
dufmanilor fi acestia se mäceläresc intre ei. 
Dupä victorie, poporul ii propune lui Ghedeon 
sä devinä rege, dar el refiizä, afirmånd cä rege 
in Israel este Domnul (6-8). Relatarea despre 
Abimelec are putinä legäturä cu faptele judecä- 
torilor anteriori. Ea descrie o incercare esuatä 
de instaurare a regalitätii in Israel (9). Dupä 
notitele succinte despre Tola si Iair, urmeazä 
din nou o relatare mai lungä, despre judecätorul 
leftae Gaaladitul (10-12). Fiu al unei prosti- 
tuate, el este respins de fratii säi vitregi si de 
comunitate din cauza originii sale si se asociazä 
cu oameni fara cäpätäi, formånd o bandä de 
tålhari. Bätrånii Galaadului apeleazä la leftae 
cånd amonitii nävälesc in tarä, promitåndu-i cä 
il vor accepta drept conducätor dacä va invinge. 
Dar pretul victoriei a fost prea mare, fiindcä 
leftae fagäduise cä, in caz de biruintä, va aduce 
jertfa Domnului pe prima persoanä care-i va 
ie§i in intåmpinare din casa sa. Aceasta a fost 
chiar fiica lui si singurul lui copil. In timpul 
säu au existat conflicte fi intre semintiile isra- 


elite (Efraim fi Galaad). Dupä o scurtä trecere 
in revistä a judecätorilor Ibtan , Elon fi Abdon , 
urmeazä istoria lui Samson (13-16), proverbial 
pentru forta sa fizicä, datoratä podoabei capi- 
lare, care atingea limite supraumane in momen- 
tele cånd era stäpånit de Duhul Domnului. 
Samson ucide un leu cu måinile goale. Dar 
Samson este stäpånit si de o släbiciune pentru 
femeile filistene, care ii umbrefte harisma si ii 
atrage sfårfitul. Dezamägit de esecul cäsäto- 
nei cu o femeie filisteanä, Samson se räzbunä 
omorånd filisteni si arzåndu-le cåmpurile de 
cereale. Incercärile repetate ale filistenilor de 
a-1 captura nu au izbåndä pånä cånd secretul 


fortei sale nu este trädat de o altä femeie de 
care se indrägostise (Dalila). Dupä ce i se taie 
pärul in timpul somnului, Samson este capturat 
de filisteni. Acestia ii scot ochii fi il intemni- 
teazä. In inchisoare, forta ii revine odatä cu 
crefterea pärului. In timpul unei petreceri la 
care filistenii se distrau pe seama lui, Samson 
rupe coloanele de suspnere ale clädirii f i moare 
aläturi de cei care se afiau inäuntru. Capitolele 
17-21 nu prezintä istoria vreunui judecätor, ci 
dezväluie moralitatea precarä fi violenfa din 
epoca prestatalä (idolatria seminpei lui Dan fi 
nelegiuirea locuitorilor din Ghibeea). 

In cartea Judecätori sunt prezentate douä cate- 
gorii de judecätori. Cei mai multi sunt lideri 
harismatici, animati de Duhul Domnului, care 
conduc semintiile israelite in luptele cu popoare 
dusmane. in cele mai multe cazuri, activitatea 
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lor s-a desfåfurat local, in cadrul unei seminpi 
(Ehud - in teritoriul lui Veniamin; Debora - 
in teritoriile lui Zabulon fi Neftali, leftae - in 
Galaad), dar ulterior au fost receptati f i de cele- 
lalte semintii ca eroi ai intregului Israel. Ei sunt 
numiti uneori „izbävitori” (3, 9,15), pentru cä 
izbävesc (2,16; 3, 31; 6,14; 13, 5) semintiile 
de asuprirea sau amenintarea cotropitorilor. 
Notiunile de „judecätor” sau „a judeca” in cazul 
lor trebuie intelese in sensul mai larg de „a 
conduce”, asa cum este folosit termenul pentru 
conducätorii tribali in textele de la Mari (mile- 
niul 2 i.Hr.). in teologia biblicä, ei sunt numip 
„judecätori mari”, pentru a fi deosebiti de „jude- 
cätorii mici”- cea de-a doua categorie -, despre 
care ni se vorbeste doar intr-o listä formatä din 
cåteva versete: 10,1-5; 12, (7) 8-15. Dacä jude- 
cätorii mari sunt eroi harismatici, judecätorii 
mici nu au activitäti militäre, in cazul lor, „a 
judeca” trebuie inteles in sensul legal $i consta 
foarte probabil in solutionarea situatiilor de 
conflict apärute intre familii din una sau mai 
multe semintii, pe baza autoritätii de care se 
bucurau in råndul poporului. Eli fi Samuel (1 
Rg 1-8) au fi ei atributii de acest fel. Judecä¬ 
torii mici sunt: Tola, Iair, Ibtan, Elon, Abdon. 
leftae apare in lista judecätorilor mid, dar este 
incadrat intre judecätorii mari datoritä rela- 
tärii extinse despre activitatea sa (11,1-12,6). 
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Judecätorii mari sunt Otniel, Ehud (Aod), 
§amgar, Debora, Ghedeon, Ieftae, Samson. 
Consideratii teologice,: Pare sä existe o distantä 
enorma intre lucrarea Duhului in judecätorii 
harismatici din vechiul Israel §i modul in care 
este descrisä lucrarea Duhului Sfånt in spiri- 
tualitatea cre^tinä. Dar darurile lui Dumnezeu 
se däruiesc dupä necesitätile oamenilor si ale 
timpului. Atunci, in vremea judecätorilor, 
harisma consta in putere supraumanä §i abili- 
tatea de a anima oamenii la luptä, pentru a 
supravietui. Harisma era primitä de judecätori 
doar cånd apärea o stråmtorare de nedepä^it 
prin forte omene^ti. Relatärile biblice despre 
judecätori sunt descrieri ale lucrärii izbävitoare 
a lui Dumnezeu in oameni, adaptate necesi- 
tätilor acelei epoci. Lectia lor ultimä este cä 
Dumnezeu izbäve$te cånd existä pocäintä 
sincerä din partea omului. 

Autorii biblici au relatat nu numai succesele 
acestor harismatici, ci släbiciunile si esecu- 
rile lor, vizibile mai ales la Ieftae §i Samson. 
Experienta Duhului - atunci, dar §i acum - nu 
reprezintä doar o istorie a izbånzilor, ci in ea 
este cuprinsä fi experienta e^ecului personal, in 
favoarea triumfului iconomiei lui Dumnezeu. 

Bibliografie. Septuaginta, 2: Iisus Nave, Judecätorii, 
Ruth, 1-4 Regi , Ed. Polirom, 2004; Boling, R.G., 
»Judges, Book of”, in: The Anchor Bible Dictionary } vol. 
3, 1992; Görg, M., Richter , (Die Neue Echter-Bibel, 
AT 31), Echter Verlag, 1993. 

JURÄMÄNT. {can/, lat. iusiurandum ) Practicä 
religioasä care constä intr-un angajament, o 
promisiune sau o fagäduintä faeutä de cineva, 
in formä solemnä, de regulä in public, prin- 
tr-o formulä fixä, cu invocarea solemnä a lui 
Dumnezeu, ca märtor pentru adevärul unei 
märturii sau ca garant pentru sinceritatea unei 
promisiuni. 

Jurämåntul este mentionat atåt in Vechiul cåt § i 
in Noul Testament, fiind admis si argumentat de 
cätre Sfintii PärinpL $i, prin urmare, praetieat si 
de cätre Biserica Ortodoxä, care 1-a introdus in 
cultul ei. Biserica il folose^te in cazul absolven- 
tilor f colilor teologice, licentiatilor si doctorilor 
in Teologie, profesorilor $colilor teologice, care 
depun jurämånt in biserica, cu måna dreaptä 


pe Sfånta Evanghelie §i Sfånta Cruce, in fata 
Sfåntului Altar si a preotului, rostind formule 
specifice. Trebuie mentionat §i faptul cä Bise¬ 
rica Ortodoxä nu a oprit niciodatä pe eredin- 
cio^ii säi sä depuna jurämånt dacä legile civile 
§i militäre o impun. Jurämåntul este permis ori 
de cåte ori este cerut de cätre o autoritate sau 
preväzut de alte imprejuräri importante. 

Putem vorbi despre douä feluri de juräminte: 
asertoriu (iuramentum assertorium ) si de promi¬ 
siune (iuramentum promissoriuni ). Primul se 
raporteazä la lucruri trecute, iar al doilea la 
lucruri a cäror realizare este rezervatä viitorului. 
Sf. Vasile cel Mare vorbeste, in canoanele sale, 
despre practica jurämåntului, despre impor- 
tanta sa si despre cei ce-si calcä jurämåntul. 
Astfel, in Can. 10 §i 17, Sf. Vasile cel Mare 
rezolvä o situatie defaeto din Biserica primelor 
veacuri, in care exista practica depunerii jurä¬ 
måntului de cätre unele persoane care nicio¬ 
datä nu vor intra in cinul preotesc sau dacä vor 
intra, nu vor päräsi parohia pentru care au fost 
hirotoniti preoti si cä niciodatä nu vor primi o 
demnitate ierarhicä mai inaltä. Prin cele douä 
canoane, Sf. Vasile cel Mare reglementeazä de 
drept cele douä spete in care cei doi preoti, 
Chiriac §i Vianor, au depus jurämånt. 

In Can. 28, Sf. Vasile cel Mare condamnä jurä¬ 
måntul farä rost, pentru lucruri farä importantä. 
Nu este de condamnat jurämåntul in sine, 
ci modul praetieärii lui. In acest sens, Can. 
29 este eloevent: „Stäpånitorilor care se jurä 
sä facä räu supusilor li se cuvine tratament 
deosebit. §i tratamentul pentru acestia este de 
douä feluri: unul adicä ii inväta sä nu se jure 
lesne; iar celälalt este sä nu stäruie in hotärårile 
cele rele. Drept aceea, fiind angajat cineva de 
mai inainte prin jurämånt sä facä räu altuia, 
acela sä dovedeascä pocäintä pentru pripirea 
jurämåntului, dar sä nu sustinä räutatea sa cu 
pretextul respeetärii jurämåntului. Cäci nici lui 
Irod nu i-a fost de folos cä a jurat, care, ca sä nu 
calce jurämåntul, s-a faeut ucigas al Prorocului. 
In general, jurämåntul este oprit; dar cu atåt 
mai mult se cuvine a se osåndi cel ce s-a faeut 
pentru o räutate. Drept aceea, cel ce s-a jurat 
trebuie sä se cäiascä, iar nu sä se sårguiascä a-si 
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implini nelegiuirea. Examineazä adicä mai pe 
larg absurditatea. De s-ar jura cineva sä scoatä 
ochii fratelui, oare bine este a se infaptui una 
ca aceasta? De s-ar jura cineva sä ucidä? Sau, 
in scurt, dacä va cälca cineva o poruncä in 
urma jurämåntului. Cä am jurat § i am tinut nu 
päcatul, ci sä päzesc judecätile dreptätii Tale 
(Ps 118, 106). $i precum porunca se cade a 
intäri cu judecäti nesträmutate, asa se cade in 
tot chipul a se desfiinta si a se stårpi päcatur. 
Dej a pe timpul lui Constantin cel Mare s-a 
introdus jurämåntul crestin (cod. Theod XI, 39, 
3) pentru ca ulterior sä fie preluat si de legislatia 
lui Iustinian {Cod. lust. II, 59, 1.4.20.9). Prin 
Novela 124, Iustinian a dispus ca fiecare jude- 
cätor sä depunä jurämåntul pe Sfånta Evan- 
ghelie, iar prin Novela 123 si 137, legislatia 
prevedea ca episcopul sä depunä jurämånt pe 
Sfånta Evanghelie cä nu se va practica simonia. 
Can. 94 Trul. prevede afurisirea pentru cei care 
se jurä cu jurämånt elinesc (pägänesc). 

In legislatia bisericeascä actualä, jurämåntul 
este preväzut in procedura judecätii biseri- 
cefti. Astfel, in faza declaratiilor martorilor, in 
prima etapä de ascultare, se prevede ca depozi- 
{iile martorilor sä se facä sub prestare de jurä¬ 
månt, pe Sfånta Cruce si Sfånta Evanghelie: 
»In numele Tatälui si al Fiului fi al Sfåntului 
Duh. Eu ... jur inaintea Atotputernicului 
Dumnezeu, Care ftie toate, fi mä leg in cuget 
curat cä am märturisit adevärul, farä urä, nici 


pärtinire pentru vreuna din pärti, spunånd 
numai ceea ce am väzut si stiu. Asa sä-mi ajute 
Dumnezeu” (art. 89, RP). Dupä dep unerea 
jurämåntului, martorul este obligat sä semneze 
foaia de jurämånt. Dacä nu ftie semna, jurä¬ 
måntul va fi semnat de martor prin punerea 
degetului si certificat de delegatul eparhial. 
Dupä depunerea jurämåntului, i se atrage 


atentia martorului cä dacä nu spune adevärul 
sävårseste infractiunea de märturie minci- 


noasä. Cälcarea jurämåntului depus in numele 
lui Dumnezeu este aspru condamnatä, mai 
ales in cazul clericilor, care au fost »prinsi in 
jurämånt stråmb (speijur)”, mergåndu-se pånä 
la pedeapsa caterisirii (Can. 25 Ap.). Gravi- 
tatea acestei abateri se stabileste in raport cu 


felul in care se depune (privat sau solemn), 
cu importanta problematicii pentru care s-a 
depus jurämåntul fi cu calitatea de slujitor al 
Dumnezeului dreptätii. Biserica Ortodoxä 
practicä jurämåntul in mod solemn in cadrul 
bisericii fi cu asistenta ierarhiei bisericefti. 

Bibliografie. Regulamentul de procedurå al instanfelor 
disciplinare fi de judecatå ale Bisericii Ortodoxe Romåne , 
Bucure^ti, 2003; Constantikescu, Al, Jurämåntul 
judiciar in vechiul drept biscriccsc”, in: BOR, 19-10/1974, 
pp. 1261-1265; Dråghicescu, T., „Despre jurämånt $i 
urmärile lui”, in: BOR, XI (1902-1903), pp. 1298-1307; 
Mocanu, M., JDespre jurämånt”, in: MMS , 3-6/1979, 
pp. 341-348; Milas, Nicodim, Canoanele Bisericii Orto¬ 
doxe insotite de comentarii,vo\. I-III,Tipografia Diecezanä, 
Arad, 1930-1936; Floca, I.N., Canoanele Bisericii Orto¬ 
doxe. Note fi comentarii, Sibiu, 3 2005; Påslaru, M., „Ches- 
tiunea jurämåntului”, in: BOR, 10-11/1914, pp. 797-808, 
891-901. 

Emilian-Iustinian Roman 

JURISDICTIE. (lat. jurisdictio ) I. Adminis- 
trare a justitiei in cauzele civile, care, in Roma, 
era in competenta lui praetor urbanus {iurisdictio 
urbana - administrarea justitiei cetätenilor) fi a 
lui praetor peregrinus {iurisdictio urbana - admi¬ 
nistrarea justitiei sträinilor), inteles pe care-1 
gäsim f i in alte limbi de drculatie intemationalä: 
in italianä »amministrazione della giustizia”, in 
francezä »administration de la justice” etc. 

II. Refedinta fi birourile autoritätii din provin- 
ciile imperiale. 11 regäsim fi cu sens figurat, 
insemnånd fi autoritate, capacitate de a judeca, 
competenta de a aplica legea. 

Acest termen este format din doua cuvinte: 
substantivul jus fi verbul dicere, iar »jusdicere 
are intelesul de »rostire a dreptului, in sensul 
de pronuntare sau stabilire a lui”, care se mate- 
rializeazä in legea de drept. Prin urmare, noti- 
unea de jurisdictie implicä elaborarea f i adop- 
tarea legii de drept prin actul numit Jegife- 
rare” fi apoi aplicarea legii de drept prin actele 
de conducere sau administratie. In Dictionarul 
explicativ al limbii romåne , termenul de juris¬ 
dictie are, de asemenea, mai multe sensuri, fi 
anume: de putere, competenta de a judeca a 
unui judecätor sau a unei instante; totalitatea 
instantelor judecätorefti de acelasi grad; de 
ansamblu al organelor care au competenta e 
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a judeca pricini de aceeaf i categorie; de teri- 
toriu in care un judecätor sau o instantä jude¬ 
cätoreascä ifi exercitä aceastä putere. 

In f tiintele juridice, cuvåntul jurisdictie se folo- 
sefte in sens de putere jurisdictionalä, adicä 
de putere conducätoare. Jurisdictia nu tine de 
natura Bisericii, nu derivä din Revelatie, nu 
se intemeiazä pe aceasta fi nid nu constituie 
unul dintre elementele cu care a fost initial 

i 

inzestratä Biserica pentru a-fi putea implini 
lucrarea måntuitoare. Aceasta nu a existat de 
la inceput, d incepånd din a doua jumätate a 
sec. al III-lea, cånd a apärut in intregul Imperiu 
Roman. Notiunea este imprumutatä de Bise- 
ricä din dreptul roman. De altfel, jurisdictia a 
apärut in aceleasi imprejuräri fi datoritä acelo- 
rafi cauze care au determinat insufirea de cätre 
Biserica a legii de drept, fiind introdusä mai 
intåi sub forma de obicei juridic, dåndu-i-se 
apoi expresie prin texte de lege bisericeascä 
pozitivä cu caracter juridic. 

»In felul acesta, jurisdictia de naturä religi- 
oasä a clerului si, in primul rånd, a episcopilor 
a fost dublatä de o jurisdictie propriu-zisä, 
adicä de una cu caracter juridic. Ea a fost insä 
atribuitä diverselor trepte ale slujitorilor bise¬ 
ricefti, tinåndu-se seama de starea lor haricä, 
precum fi de indrumärile cuprinse in legäturä 
cu slujirea lor atåt in Sfånta Scripturä, cåt fi in 
Traditia Apostolicä”. 

In domeniul bisericesc, puterea jurisdictio¬ 
nalä (f otestas jurisdictionis) constä in pästrarea 
fi mentinerea ordinii externe in Bisericä. 
Atåt termenul specific de jurisdictie, cåt si 
expresia putere jurisdictionalä cunosc, dupä 
canonistul I.N. Floca, trei sensuri: »In sens de 
drept general, de a detine fi exercitä intreaga 
putere bisericeascä, in limitele determinate de 
ordinea juridicä a Bisericii. In virtutea acestui 
drept, organele investite cu jurisdictie sau cu 
putere jurisdictionalä, pot exercitä in Bise¬ 
ricä, in limitele competentelor fiecäruia, atåt 
puterea invätätoreascä sau de propoväduire, 
cåt fi pe cea sfintitoare fi de conducere sau de 

cärmuire. 

In sensul de drept special de a detine fi exer- 
cita in aceleafi limite determinate de ordinea 

1516 


juridicä a Bisericii, a treia ramurä a puterii 
bisericefti, care datoritä specificului ei, se fi 
numef te propriu, putere jurisdictionalä; 

In sensul de drept fi mai restråns de a detine 
fi exercitä numai o parte din cea de-a treia 
ramurä a puterii bisericesti, adicä pe aceea in 
virtutea cäreia se exercitä asa-zisa putere jude- 
cätoreascä, adicä se indeplineste functia jude- 
cätoreascä in viata Bisericii”. 

i 

Puterea jurisdictionalä se imparte, la råndul ei, 

in: putere legislativä, judecätoreascä fi execu- 

tivä. In virtutea puterii legislative, autoritätile 

bisericefti emit hotäråri, norme si legi. Puterea 

judecätoreascä constä in dreptul de a veghea 

ca sä nu se incalce legile existente, precum fi 

in dreptul de a judeca si a da pedepse credin- 

ciofilor. Puterea executivä constä in suprave- 

gherea administrärii problemelor bisericefti. 

Puterea jurisdictionalä constä in imputer- 

nicirea de a exercitä un complex de actiuni 

bisericesti din cele trei domenii ale puterii 

bisericefti in sens obiectiv. Aceastä putere se 

conferä numai acelor persoane care au primit, 

in prealabil, Taina Hirotoniei, iar in unele 

imprejuräri ea se poate modifica sau chiar 

fterge. Puterea sacramentalä se deosebefte 

de cea jurisdictionalä prin aceea cä, pe cånd 

cea sacramentalä se dä prin hirotonie, in urma 

cäruia candidatul primefte darul de a sävårfi 

Sfintele Taine, cea jurisdictionalä se conferä 

printr-un act de jurisdictie. Prin hirotonie 

se primefte numai facultatea de a administra 

Sfintele Taine, iar prin actul jurisdictional se 

dä fi dreptul de a le sävårfi in realitate, intr-un 

anumit cerc de competentä. 

Bibliografie. Castiglioni, L., Mariotti, S., Vocabolario 
della lingua latina, Loescher, Milano, 3 1996; Floca, loan 
N., Drept canonic ortodox, legislatie fi administratie bise¬ 
riceascä, voL I-II, Ed. Institutului Biblic de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Romäne, Bucure^ti, 1990; Rus, 
Constantin, Drept bisericesc, vol. I, Ed. Mirador, Arad, 2000; 
Stan, Liviu, „Har ? i jurisdictie”, in: ST, 1-2/1970, pp. 5-28. 

Emilian-Iustinian Roman 

JUSTITIE BISERICÉASCÄ. (lat. justitia) 

Sistem de drept bisericesc care presupune o 
legislatie proprie, organe legislative fi execu- 
torii care exercitä un act de justitie propriu. 


Coordonatori: Pr. Prof. Dr. ftcfan Buchiu, Pr. Prof. Dr. loan Tulcan 


In Biserica Ortodoxa Romånä, instantele 
disciplinare $i de judecatä pentru personalul 
bisericesc clerical de mir si monahal, in acti- 
vitate sau pensionat, cåt si pentru cåntäreti, 
in abaterile de naturä administrativa, moralä 
$i dogmaticä, sunt: Consistoriul disciplinar 
protopopesc, Consistoriul eparhial si Consistoriul 
eparbial monahal (de judecare in fond); Consis¬ 
toriul mitropolitan si Consistoriul mitropolitan 
monahal (de judecare in apel) §i Consistoriul 
Superior Bisericesc (de judecare in recurs). Prin 
urmare, justitia bisericeascä se realizeazä prin 
organismele de autoritate ale Bisericii Orto¬ 
doxe (episcop sau sinod de episcopi), care ifi 
exercita puterea bisericeascä fie direct emitånd 


sentin je de judecatä, fie prin intermediul unui 
organism ajutätor denumit Consistoriu, in 
conformitate cu Sfintele Canoane §i tradiga 
Bisericii Ortodoxe Romåne (art. 148, 1-2, 
St.). Trebuie subliniat faptul cä toate „cauzele 
de judecatä bisericeascä se introduc pe rolul 
instantelor disciplinare $i de judecatä cu apro- 
barea chiriarhului - in cazul consistoriilor 
protopopesti si eparhiale, a mitropolitului - in 
cazul consistoriilor mitropolitane, §i a Patriar- 
hului - in cazul Consistoriului Superior Bise¬ 
ricesc” (Art. 148,3, St.). 

Bibliografie. Statutul pentru organizarea fiJuncfionarea 
Bisericii Ortodoxe Romåne , 2011. 

Emilian-Iusdnian Roman 
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KYRIE ELÉISON. (gr. Kirie eleison - 
Doamne miluieste) I. Invocatie apartinånd 
cultului crestin, intålnitä pentru prima oarä in 
Antiohia, de unde s-a räspåndit in Europa. In 
sec. al Vl-lea este cuplatä cu invocatia Christe 
eleison . Expresia este preluatä $i pästratä identic 
(Kirie eleison) si in Occidentul catolic. Este, de 
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fapt, räspunsul dat de credinciosi sau stranä 

ecteniilor rostite de diacon sau preot. 

II. Sectiune a misei situatä intre partea de inceput 

a acesteia §i Gloria in excelsisDeo. Celebrä rämäne 

cåntarea coralä creatä pe acest text de compozi- 

torul roman Paul Constantinescu. 

Nicu Moldoveanu, Stelian Iona^cu 
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LÄIC. v. MIREÅN. 



LAICIZÄRE. s. £, (fr. laiciser) Procesul de 
transformare a unei societäti care in trecut era 

9 

identificatä ca fiind apropiatä valorilor $i insti- 
tutiilor religioase, intr-o societate care devine 
atasatä de valorile si institutiile non-religioase. 
Laicizarea este un fenomen denumit adesea 
§i secularizare. Secularizarea sau laicizarea 
au fost termeni abordati de teoriile sociale 
si de gånditorii acestor teorii, precum: Karl 
Marx, Sigmund Freud, Max Weber §i Emil 
Durkheim, care au promovat ideea cä moder- 
nizarea societätii are un aport considerabil in 
declinul religiozitätii. Termenul de laicizare 
are $i alte intelesuri aditionale. Din punct de 
vedere religiös §i istoric se poate face deose- 
bire intre laicizare si secularizare, prin aceea 
cä in mediile religioase se vorbeste despre 
laicizare ca fiind un proces de desacralizare, 
de profanare a valorilor religioase, $i despre 
secularizare ca proces de confiscare a averilor 
bisericesti de cätre stat. Chiar dacä feno- 
menul laicizärii nu este recent, el continuä 
sä se manifeste incepånd cu Renasterea (sec. 

XV-XVI), iar in prezent se observä o dezvol- 
tare rapidä a acestuia. 

Bibliografie. Cuuanu, loan Petru, Arborele gnozei: 
mitologia gnosticä de la crestinismul timpuriu la nihilismul 
modern. Ed. Nemira, Bucure^ti, 1999. 

Gelu Cälina 

LAMPADÄR. (liturg.) Psaltul care conduce 
strana stångä.v. PSALT. 


LATRIE. (gr. latria - cinstire , vener are) v. 

DULIE. 

LÄUDE BISERICÉ^TI. Slujbe prin care 
Biserica aduce lui Dumnezeu prinosul ei de 
slävire, laudä $i multumire. Ele sunt in numär 
de sapte si constituie slujbele serviciului divin 
zilnic al Bisericii Ortodoxe. Intrucåt ziua 
liturgicä nu incepe la miezul noppi, a$a cum 
incepe ziua calendaristicä, ci de seara p tine 
pånä in dupä-amiaza zilei urmätoare, cele 7 
Laude bisericesti, in ordinea in care se succed 
ele in cadrul unei zile liturgice, sunt urmätoa- 
rele: Vecemia (slujba de searä), Pavecerni^a sau 
Dupä-cinarea (rugäciunea de dupä dnä sau 
inainte de culcare), Miezonoptica sau Polunos- 
nita (rugäciunea de la miezul noptii), Utrenia 
(slujba de dimineatä) Ceasurile sau Orele (I, 
III, VI, IX), adicä rugäciunile care delimiteazä 
sferturile zilei. Ceasul I nu este Laudä biseri- 
ceascä de sine stätätoare, de aceea se oficiaza 
imediat dupä Utrenie, ca o prelungire a acesteia. 
Din motive de ordin practic, Laudele biseri¬ 
cesti nu se oficiaza in momentele din zi sau 
din noapte indicate de denumirea lor, ci sunt 
grupate in trei cicluri: ciclul I: Ceasul al IX-lea, 
Vecemia si Pavecemita - ciclul rugäciunii 
de searä; ciclul II: Miezonoptica, Utrenia 
Ceasul I - ciclul rugäciunii de dimineatä; 
ciclul III: Ceasul al III-lea $i Ceasul al Vl-lea 
- ciclul rugäciunii din timpul zilei. Acestora li 
se adaugä Sfånta Liturghie, cea mai importantä 
slujbä in traditia liturgicä ortodoxä. 
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Cele 7 Laude bisericesti se oficiazä zilnic la 
catedrale $i mänästiri. In practica bisericilor 
de parohie se oficiazä doar Laudele mari 
(Vecernia $i Utrenia), cärora se adaugä Sfånta 
Liturghie. 

Numärul de sapte al Laudelor se intemeiazä 
pe practica Vechiului Testament, potrivit cäreia 
credincio^ii aduceau laudä lui Dumnezeu de 
sapte ori pe zi: „De $apte ori pe zi Te-am läudat, 
Doamne, pentru judecätile dreptätii Tale” (Ps 
118, 164). Cele §apte momente de rugäciune 
sunt puse in relatie simbolicä cu darurile Sfån- 
tului Duh, care sunt tot sapte la numär, rugä- 
ciunea insä^i fiind un semn al prezentei $i 
lucrärii Duhului Sfånt in viata noasträ. „Insusi 
Duhul se roagä pentru noi, cu suspine negräite” 
(Rm 8, 26), spune Sf. Apostol Pavel. De 
asemenea, cele sapte momente de rugäciune de 
peste zi sunt puse, in chip simbolic, in relatie 
cu cele sapte zile ale creatiei, rugäciunea fiind 
consideratä mijlocul de vindecare §i restaurare 
a persoanei umane $i a fapturii inconjurätoare, 
care au fost afectate de päcat. In sapte zile au 
fost create toate cele väzute si neväzute, care 
•aim sunt re-zidite, re-innoite prin cele sapte 
>mente de rugäciune de peste zi $i prin cele 
te Sfinte Taine ale Bisericii. 

»cesul de formare a celor 7 Laude bisericesti 
:epe in veacul apostolic si se finalizeazä in 
Jec. al IV-lea, cänd Sf. Vasile cel Mare impune 
cele sapte momente de rugäciune in mänästirile 
care se conduceau dupä Regulile sale monahale 
(mari si mici). Rånduielile de slujbä ale celor 7 
Laude bisericesti sunt cuprinse in cartea de cult 
numitä Ceaslov. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Specialå , Ed. 
Institutului Biblic ?i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romäne, Bucure$ti, 1980; Pa$canu, f Sebastian, w Laude 

bisericesti proprii monahilor §i laude bisericesti specifice 

mirenilor”, in: GB, LV1 (1997), 9-12, pp. 341-357. 

Viorel Sava 

LEGÄMÄNT. Invoire reciprocä intre douä 
sau mai multe pärp, prin care se asumä o serie 
de obligatii menite sä intäreascä comuniunea si 
colaborarea lor. In sens biblic, legämåntul este o 
modalitate de comunicare §i angajament reci- 
proc dintre Dumnezeu $i oameni. 


Sensul etimologic al ebraicului berith este 
inrudit probabil cu termenul asirian biritu, 
care are sensul obisnuit de „cätuse”, dar poate 
insemna $i Jegämånt”. Semnificatia rädä- 
cinii de la care derivä acest cuvånt asirian este 
incertä. Probabil, ea se referea la faptul de a 
lega/unHratifica. Astfel, legämåntul se referä la 
ceea ce leagä laolaltä pärtile. In Vechiul Testa¬ 
ment, termenul are o intrebuintare obisnuitä, 
cånd legämåntul este incheiat intre oameni, si 
o intrebuintare religioasä distinctä, cånd este 
incheiat intre Dumnezeu si oameni. Existä 
incä douä nuante ale sensului cuvåntului ebraic, 
oarecum distincte: una care se referä la legä¬ 
måntul propriu-zis, adicä un acord reciproc 
solemn; si alta, care este mai mult o poruncä, 
adicä in locul unei obligatii asumate de bunä- 
voie, o obligatie care este impusä de un superior 
unui inferior. 

In esentä, un legämånt omenesc este un acord 
cu o putere solemnä $i obligatorie. Färä indo- 
ialä, ideea semiticä timpurie de legämånt era 
cea care predomina la arabi. 

In relatärile vechitestamentare nu este sigur 
dacä un asemenea act formal este amintit in 
mod expres in legäturä cu legämintele inche- 
iate intre oameni. In orice caz, atåt masa 
sacrificialä, cåt p stropirea cu sånge a ambelor 
pärti - altarul reprezentånd pe Yahweh - sunt 
amintite in Is 24,4-8, cu aluzii in altä parte, 
la ratificarea legämåntului de pe Sinai dintre 
Yahweh si Israel. In legämåntul lui Dumnezeu 
cu Avraam este o altä ceremonie, foarte sigur 
avånd acelasi scop. Aceasta este o rånduialä 
specialä, si anume, täierea animalelor in douä 
pärti si trecerea printre bucätile täiate (Fc 15, 
9-18), un obicei la care se face referire si in ler 


34, 18. Trebuie remarcat aici cä ceea ce trece 
printre bucäti este fumul cuptorului fi flacära 
tortei arzånd, reprezentånd pe Dumnezeu, 
nu pe Avraam. Un asemenea act, ar pärea cä 
trebuie sä fie impärtäsit de ambele pärti, dar, 
in cazul acesta, legämåntul este in principal o 
fagäduintä a lui Yahweh. El este Cel Care „se 
leagä” pe Sine Insu^i. 

In general, legämåntul lui Dumnezeu cu 
oamenii este o poruncä dumnezeiascä, cu 
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sem ne fi märturii din partea lui Dumnezeu 
cu fagaduinte pentru ascultarea omului fi 
pedepse pentru neascultare, o poruncä care este 
acceptatä de oameni. 

Un legämånt vechitestamentar este cel incheiat 
intre Dumnezeu si Noe ( Fc 9, 9-17 si alte 
locuri). In acesta, fagäduinta este aceea cä nu 
va mai fi potop. Un legämånt este incheiat cu 
Avraam, dar care-i include pe descendentii säi. 
In acesta, fagäduinta lui Dumnezeu este aceea 
de a-i inmulti pe urmasii lui Avraam, de a le 
da pämåntul Canaanului si de a-i face sä fie o 
binecuvåntare pentru popoare (Fc 15, 18; 17, 
2-21 etc.). Un legämånt este facut cu poporul 
israelit la Sinai (Horeb) [Is 19, 5; 24, 7-8; 34, 
10,27-28 etc.], ratificat de o jertfa a legämån- 
tului si stropirea cu sånge (Is 24,4-8). Acesta a 
constituit poporul ales al lui Dumnezeu, fiind 
insotit de fagäduinte pentru ascultare fi de 
pedepse pentru neascultare. Acest legämånt a 
fost reinnoit in sesurile Moabului (Dt 29, 1). 
In aceste legäminte nationale, individul isi are 
locul säu, dar numai ca membru al natiunii. Cu 


toate acestea, individul isi poate pierde dreptu- 
rile sale din cadrul legämåntului, prin räzvrä- 
tire deliberatä impotriva lui Yahweh, päcätuind 
»cu månä tare” (Nm 15, 30 s.u.), dupä care nu 
mai era privit ca un membru al poporului, fiind 
„stårpit din obstea poporului säu”, adicä omoråt. 
Aceasta este invätätura din Codul Preotesc (P), 
care este implicatä si in alte pärti. Un legämånt 
cu tribul lui Levi, prin care acesta devine un 
trib preotesc, este pomenit in Dt 33, 9; Ir 33, 
21; Mal 2,4 s.u. Legämåntul cu Finees (Nm 25, 
12-13) a stabilit o preotie vesnicä in descen- 
denta sa. Legämåntul cu Iosua f i Israel (los 24) 


era un acord din partea lor de a sluji numai lui 
Yahweh. Legämåntul cu David (2 Rg 1 par.; 1 
Rar 17) cuprindea o fagäduintä cä urmasii säi 


vor avea o impärätie vesnicä fi vor fi fatä de 
Dumnezeu in relatie de fii. Legämåntul intre 
Iehoiada si popor (4 Rg 11,17 par. 2 Par 23,3) 


era un acord din partea lor de a fi poporul lui 
Yahweh. Legämåntul dintre Iezechia si popor 
(2 Par 29,10) consta in principal dintr-un acord 
din partea lor de a reforma cultul; legämåntul 
dintre Iosia si popor (4 Rg23 ,3) consta dintr-un 


acord din partea lor de a asculta Cartea Legii. 
Legämåntul dintre Ezdra si popor (Ezr 10,3) 
era o intelegere din partea lor de a päräsi sopile 
de alt neam fi de a implini legea. De asemenea, 
fi profetii vorbesc despre un nou legämånt, cel 
mai explicit in Ieremia, dar cu trimiteri si in 
alte pärti, care este in legäturä cu timpul mesi- 

anic (vezi Is 42,6; 49,8; 55,3; 59,21; 61,8; Ir 
31,31.33 etc). 

Legämåntul de pe Sinai reinnoieste legämåntul 
cu Avraam fi este, intr-un anumit fel, precursor 
al legämåntului cu David. Dar cei care vor 
impulsiona o reinnoire a fagäduintei de fide- 
litate a Israelului fatä de Dumnezeu, dupä ce 
poporul a incälcat-o repetat, vor fi profetii. In 
special Ieremia anuntä un „nou legämånt”, care 
va consta in primirea lui Dumnezeu in inimä 
pentru totdeauna: „Iatä vin zile [...] cånd voi 
incheia cu casa lui Israel fi cu casa lui Iuda 


legämånt nou” (Ir 31,31). Acesta va fi un Jegä- 
månt vefnic” (Ir 32, 40). Va fi nou nu fiindcä 
legämåntul de pe Sinai va fi anulat, ci fiindcä 
va fi reinnoit printr-o angajare träitä fara fisuri 
fi farä incälcäri, cu „o inimä fi o cale” (Ir 32, 
39). Acest nou legämånt va avea dimensiuni 
generale fi globale, cäci „toti de la sine Mä vor 
cunoafte, de la mic pånä la mare, [...], pentru cä 
Eu voi ierta farädelegile lor fi päcatele lor nu le 
voi mai pomeni (Ir 31,34). 

Israelul se numefte pe sine »poporul legä¬ 
måntului”, fiindcä legämåntul incheiat de 
Dumnezeu cu el pe muntele Sinai este unul 


[intre pilonii identitätii sale: Dumnezeu fagä- 
luiefte sä vegheze asupra lui fi sä-1 ocroteascä, 
ä-1 sprijine f i sä-1 intäreascä de-a lungul istoriei, 
lacä poporul fågäduief te sä träiascä in acord cu 
^egea fi cu planurile Domnului. Formula folo- 
it* este a re a sta: Je voi fi Dumnezeu, iar ei imi 


vor fi popor” (Ir 31,33). 

Folosirea in Noul Testament a notiunii de legä¬ 
månt urmeazä pe cea din Vechiul Testament. 
Singura diferentä poate fi aflatä in trecerea de 
la profetie la implinire. Nici Jegärnånt”, nici 
„testament” nu reproduc adeväratul sens reli¬ 
giös al termenului religiös diatheke din Biblia 
greacä (LXX). Diatheke este de la inceput pånä 
la sfårfit n dispozitia” lui Dumnezeu, declaratia 
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puternicä a voii suveräne a lui Dumnezeu in 
istorie, prin care El poruncefte relatia dintre El 
Insufi fi oameni, in conformitate cu propriul 
Säu scop måntuitor. 

Dintre sinoptici, numai Luca (inclusiv in 
Faptele Apostolilor ) folosefte diatheke intr-o 
mäsurä mai mare. In imnul lui Zaharia din Lc 
1,72, diatheke este folosit cu privire la fagädu- 
inta data lui Avraam. Aid, contextul este atåt 
de mult pe linia gåndirii VT fi Iudaismului, 
incåt nu poate fi nido indoialä cä termenul este 
folosit in sensul traditional al dedarärii voii lui 
Dumnezeu cu privire la måntuirea ce avea sä 
vina, fagäduintä fi auto-incredintare. Aparitia 
epocii måntuirii este inteleasä ca milostivirea 
lui Dumnezeu fatä de patriarhi iar amintirea 
Sa cu privire la legämånt este o dovadä a puter- 
nicului sentiment al voii måntuitoare a lui 
Dumnezeu in transcendenta Sa in raport cu 
timpul fi istoria, afa cum rezultä din adresarea 
lui Petru in FA 3,25, unde citeazä din Fc 22, 
18. Voia måntuitoare a lui Dumnezeu pentru 
om, afa cum a fost declaratä altädatä, a devenit 
acum o realitate prezentä in Mesia Iisus (v. 26). 
In FA 7, 8: „i-a dat lui legämåntul circumci- 
ziei” (cf. 1 Mac 1,15), referirea este la porunca 
circumciziei data lui Avraam in Fc 17,10. Prin 
urm are, Luca urmeazä conceptia iudaicä obif- 
nuitä stabilitä de LXX, cu toate cä vede profetia 
?i implinirea ei din punctul de vedere crestin. 
Cel mai important pasaj sinoptic este zicerea 
lui Iisus in legäturä cu potirul de la instituirea 
Euharistiei {Mc 14, 24, Mt 26, 28 si i Co 11, 
25 intr-o formä traditionalä, pe care se bazeazä 
Lc 22,20). Oricare ar fi fost expresia aramaicä 
folositä de Iisus, dacä El a vorbit de diatheke , 
atund, potrivit Sfåntului Marcu, El a descris 
vinul rofu din potir ca fiind sångele Säu al 
legämåntului {diatheke) sau, potrivit traditiei 
pauline, El a descris potirul, adicä continutul 
säu, ca Noul Legämånt, in virtutea sångelui 
Säu. In forma paulinä, zicerea este cu privire la 
efectul pe care sångele (sau moartea) lui Iisus 
il stabilefte, si anume Noul Legämånt, fi vinul 
din Cina Domnului este deci o reprezentare 
a Noului Legämånt. Acordurile din profetia 
lui Ieremia (31, 31) ifi gäsesc ecou in expresia 


„noul legämånt” („noua Lege”) pe care Iisus 
$i-o insufefte, pentru prima oarä fi ultima 
oarä, in ocazia specialä si unicä a Cinei celei 
de Tainä. Dar la Iisus legämåntul este „nou” in 
sens dublu. Intåi, prin modul in care se insta- 
ureazä: prin intermediul mortii lui Iisus, care 
reprezintä darul vietii Sale. In al doilea rånd, 
prin modul cum se impärtäseste din acest legä¬ 
månt: bånd din potirul pe care El il oferä. Cine 
bea din potirul oferit de Iisus se impärtäseste 
din måntuirea inscrisä in moartea Sa si in acest 
semn de däruire. 

Dacä legämåntul de pe Sinai a fost peceduit 
prin arderi si sacrificii rituale (cf. Is 24), Noul 
Legämånt este pecetluit prin sacrificiul anuntat 
de Iisus la ultima Cinä, care este propria moarte. 
Cu ocazia incheierii legämåntului pe Muntele 
Sinai, Moise a stropit poporul cu sångele vite- 
ilor sacrificati si a spus: „Acesta este sångele 
legämåntului, pe care 1-a incheiat Domnul cu 
voi” {Is 24,8). 

Cånd Apostolul Pavel ia in discutie relatia 
dintre fagäduintä fi Lege in Ga 3, 15 f. u., el 
introduce o ilustrare din experienta omeneascä 
comunä fi comparä fagäduintä lui Dumnezeu 
cätre Avraam cu diatheke al unui om, adicä cu 
un „testament”. Multitudinea de termeni legali 
folositi in acest pasaj scoate in evidentä cä el 
intrebuinteazä cuvåntul diatheke cu sensul legii 
elenistice. Aceastä ilustrare din sfera legalä 
pune in luminä interventia lui Dumnezeu in 
istoria måntuirii. Dupä cum un testament valid 
nu poate fi contestat sau alterat prin adaosuri, 
to t astfel fagäduintä lui Dumnezeu ( epaggelia ), 
care este „testamentuT Säu original, nu poate 
fi invalidatä de Legea care s-a dat mai tårziu. 
Punctul de comparatie constä pur fi simplu in 
inviolabilitate, inalterabilitate fi, prin urmare, 
valabilitate absolutä. Dar trebuie precizat cä 
intrebuintarea lui diatheke de cätre Pavel cu 
sens religiös este modelatä mai degrabä de 
LXX, decåt de sensul legal obifnuit. In Rm 11, 
27 (citånd Is 59,21; 27,9; cf. Ir 31,33 f. u.), ei 

preia o parte importantä a ideii profetice despre 
diatheke intr-o formä care poate denota numai 
planul måntuitor al lui Dumnezeu. In Rm 9, 
4, „legämintele” {ai diathekai) sunt socotite 
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intre multele privilegii ale lui Israel in istoria 
måntuirii, cärora Pavel le acordä importantä 
ca crestin, iar ele inseamnä desigur declaratiile 
voii prin care Dumnezeu S-a revelat in fagä- 
duintele si poruncile din VT (cf. diathekai ton 
pateron in literatura iudaicä tårzie, din care Ef 
2,12 individualizeazä diathekai tes epanggelias , 
momentele concrete ale manifestärilor isto- 
rice ale fagäduintei måntuirii). De asemenea, 

Apostolul Pavel urmeazä intelegerea biblicä 
traditionalä in 2 Co 3, 6, unde expresia kainos 
diatheke (Noul Legämånt), al cärui semn 
distinctiv este Duhul, in contrast cu cel vechi 
care era caracterizat prin litera scrisä, ne amin- 
teste de legämåntul din Ir 31, 31 s.u., cäruia 
Pavel ii vede acum implinirea (cf. Rm 11, 27; 

2 Co 3, 6). Vechiul Legämånt a fost inlocuit 
si depäsit de Noul Legämånt, care are o slavä 
mai mare (v. 10). In Gal 4, 24 f. u. Sfåntul 
Pavel introduce o expunere tipologicä a istoriei 
despre Agar $i Sara, afirmånd cä aceste douä 
femei care i-au däruit fii lui Avraam repre- 
zintä douä legäminte auta ieisin duo diathekai 
(lit. »acestea sunt douä legäminte”), sclava 
Agar fiind legämåntul sinaitic care-i pune pe 
membrii säi intr-o stare de robie, iar femeia 
liberä Sara fiind legämåntul ceresc care-i aduce 
pe membrii säi intr-o stare de libertate; aici el 
are in vedere aceleasi diathekai ca in 2 Co 3, 
adicä douä iconomii din istoria divinä, a cäror 
diferentä majorä poate fi desprinsä din diferi- 
tele conditii dominante in ele, iudaismul care 
inrobeste, pe de o parte, fi crestinismul care 
aduce libertatea fiilor lui Dumnezeu, pe de 
altä parte (Ga 5,1; 4, 6 s.u.; Rm 8,15; 2 Co 3, 

17). Existä douä legäminte, dar o singurä voie 
divinä care conduce istoria måntuirii si care 

i 

se manifestä definitiv in Hristos care este in 
acekfi timp sfårsitul Legii (telos nomou , Rm 
10,4) si implinirea oricärei fagäduinte (2 Co 1, 

20). Folosirea expresiei hek aine diatheke (Noul 
Legämånt) in i Co 11,25, unde apare in rela- 
tarea lui Pavel cu privire la cuvintele Domnului 
de la Cina de Tainä, trebuie pusä in legäturä cu 
locurile paralele din sinoptici. 

In Evreiy autorul foloseste diatheke cu sensul primului, 
populär de »testament”: 9,16: »Cäci unde este erau imp 


testament, trebuie neapärat sä fie vorba despre 
moartea celui ce a facilt testamentul. Un testa¬ 
ment ajunge temeinic dupä moarte, fiindcä 
nu are nicio putere cåtä vreme träiefte cel ce 
1-a facut”. Aceastä concluzie legalä, totufi, 
nu ne indreptäteste sä deducem cä termenul 
este folosit in Evrei cu sensul de »testament” 
sau cel putin nu in acest context. Descrierii 
superioritätii slujirii ca arhiereu a lui Hristos 
in ceruri, Care, prin moartea Sa sacrificialä, a 
adus o vesnicä räscumpärare (9,1-14), autorul 
ii adaugä (9,15 f.u.) o explicare a necesitäpi 
mortii lui Hristos pentru måntuire. Hristos 
este Mijlocitorul Noului Legämånt. In acest 
verset, diatheke este foarte clar un concept 
religiös. Cele douä diathekai diferite fi care se 
exclud reciproc sunt aceleasi de care vorbea 
Ieremia si Pavel. Gåndirea centralä este cea 
a unui nou legämånt (9,15; 12,24). Fiind al 
doilea (8, 7), el este mai bun decåt primul (7, 
22). El se bazeazä pe fagäduinte mai bune (8, 
6); este mai sigur (8,7); este vesnic (13,20). De 
aceea, in chip necesar, inlocuiefte pe cel vechi, 
care este acum imbätrånit si aproape de pieire 
(8, 13; 9,1.15.18), ca unul care este legat de 
locuri cultice, de rituri si avånd deficiente (8,7). 
Dumnezeu 1-a dat pe primul pe Sinai (9,20; 2f 
24,6 f. u.). A fost consacrat de Moise printr-un 
ritual solemn de sånge (9, 18-20). Siguran|a 
pentru al doilea cu darurile sale de måntuire 
(9, 15) este Persoana lui Iisus (7, 22; 8, 6; 9, 
15* 12, 24). Moartea lui Iisus inseamnä dedi- 

carea lui (9,15,18), implinind räscumpärarea 
de päcatele sävärsite sub primul Ig» 

9,11; Is 55,3]; g ele din * 24 > 

6; sfånt si douä legä- 

Ieremia, autorul vede ^ date 5 i ränduite 

minte in aspectdf*» cu 0 perspectivä a 
din punct de vedere ^ Legämånt, 

locus al arhienei ^ implmx^J 

jertfeste pe Sine, este pärnånte?ti 

a cärui p re0 > _' nTl ion^’ 
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Un alt termen mai rar, oikonomia , prezent in 

1 Co 9, 17 fi Col 1, 25; cf. £/3, 2, 9; 1,10) 

apare la Pärintii timpurii in legäturä cu lega- 
mintele prin care Dumnezeu a adus la impli- 
nire planul Säu de måntuire, mai intåi pentru 
vechiul fi apoi pentru noul Israel. Oikonomia 
a devenit un termen patristic pentru Heils- 
geschichte , fiind stråns asociat cu legämintele 
din istoria måntuirii. 

Bibliografie. Bredenkamp, CJ.,„God’s Covenant in the 
Prophets”, tn: The Old Testament Student , IV (1885), 8, 
pp. 353-357; Bredenkamp, C.J., »The Covenant and the 
Early Prophets", in: The Old Testament Student , IV (1884), 
3, pp. 123-127; McCree, Walter T., „The Covenant Meal 
in the Old Testament”, in: Journal of Bihlical Literature, 
XLV (1926), pp. 120-128; Potter, D., „The New Cove¬ 
nant in Jeremiah XXXI, 31-34”, in: Ve tus Testamentum, 
vol. XXXIII, (1983), 3, pp. 347-357; Puig, Armand, Iisus - 
un profil biografin trad. J.B. Matei, Ed. Meronia, Bucure$ti, 
2006; Smith, Robertson W., The Religion of the Semites , 
Londra, 2 1894; Weinfeld, M., „The Covenant of Grant 
in the Old Testament and in the Ancient near East”, in: 
Journal of the American Oriental Society, XC, (1970), 2. 
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LÉGE. I. Instructiune sau invätäturä care deli- 
miteazä fi orienteazä preocupärile omului, in 
vederea convietuirii, a armoniei si a dezvoltärii 
in relatie cu Dumnezeu fi cu semenii. 

Acesta este folosit in Vechiul Testament pentru 
a indica fie o prescriptie legislativä (in sens 
restråns), fie totalitatea poruncilor fi a normelor 
pe care Moise le-a dat poporului ales (in sens 
larg). In Pentateuh, cuvåntul tora este folosit 
pentru a desemna totalitatea preceptelor, a 
regulilor, a poruncilor fi a interdictiilor care 
au avut un caracter autoritar datoritä proveni- 
entei lor dumnezeiesti sau, cel putin, de origine 
sfåntä, chiar dacä au fost maxime morale, uzante 
cultice sau decizii legislative. Cu toate cä fondul 
legilor a fost foarte variat, initiatorii acestora 
au fost conftiend de diferentele dintre structu- 
rile juridice, ceremoniale fi morale, fapt dovedit 
de numärul mare de sinonime folosit pentru 
termenul Jege in Scripturä. In cåmpul semantic 
al termenului Jege " sunt incluse si cuvintele: 

1. Cuvånt - deber. termen provenit din acelasi 
radical, termenul poate fi tradus prin cuvånt 
sau discurs consecutiv fi comprehensibil. Orice 


profetie sau comunicare cereascä, precum fi 
intregul corp al revelatiei veterotestamentare 
sunt numite, in mod uzual, cuvåntul Domnului , 

2. Spuså - imra : termenul este un sinonim 
poetic pentru rbd. Provine din rädäcina rma (a 
ramifica , a råspåndi, a zice) si este utilizat adesea 
pentru un cuvånt rostit , un discurs. De obicei 
este tradus prin termenul cuvånt , fara a se face 
vreo diferentä intre acesta si rbd, cu toate cä nu 

> i 1 

existä o identitate semanticä perfectä. Totusi, 
hr mai este folosit frecvent pentru a indica o 
profetie imediatä, venitä direct de la Dumnezeu 
prin proroci pentru a povätui pe om; 

3. Indreptåri - huqqim : termenul este forma de 
plural a substantivului qxo {a insemna , a trasa., 
a descrie si a ordona) si poate fi tradus in limba 
romånä prin orånduiri sau indreptåri, avånd 
sensul de indreptar , cålåuzå , ghid, criteriu moral. 
Acesta indica forma scurtä si concisä a statu- 
tului de administrare legislativa al evreilor 
din Antichitate, ce era preväzut cu o lista de 
pedepse; 

4. Judecäti - mispetim : fiind forma de plural 
a substantivului care provine din rädäcina 
verbalä xpv {a judeca, a deter mina, a ordona fi a 
disceme ), acest cuvånt indicä prescriptiile prin 
care o persoanä poate discerne binele de räu $i 
sä ia o decizie corespunzätoare; 

5. Poruncä - mitöt. acest cuvånt provenit din 
radicalul hwc (aporunci, a comanda) este folosit 
pentru a preciza ceea ce ii este ingäduit si 
interzis omului sä facä. Poruncile implicä supu- 
nerea fatä de cel care le emite; 

6. Märturii - édut. termenul provine din rädä¬ 
cina verbalä de $i face trimitere la anumite 
lucruri ce depäsesc imanentul. Märturiile sunt 
tipuri si reprezentäri ale lucrurilor bune care 
urmeazä sä se descopere. In aceastä categorie 
pot fi incluse toate cuvintele lui Dumnezeu 
descoperite prin profeti, precum fi faptele Sale 
consemnate in Sfintele Scripturi; 

7. Invåtäturi -piqqudimr. substantiv la numärul 
plural ce provine din rädäcina dqp ( a lua la 
cunoftintå sau a avea grijä de un lucru , a avea 
respect de , a numi). Invätäturile sunt oferite 
omului de cätre Dumnezeu in vederea orån- 
duirii vietii. 
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Inainte de Moise, viata poporului ales era coor- 
donatä de obiceiuri si traditii provenite din 
legile tribale. Astfel de structuri stau la baza 
diverselor legäturi care au facut posibilä regle- 
mentarea relatiilor dintre patriarhi fi oamenii 
din zona in care au locuit temporar (Fc 20, 

9-16; 21, 25-32; 31, 44-45; 34, 8-10). Este 

posibil ca viata acestora sä fi fost influentatä 
fi de colectii legislative din Orientul Apropiat. 
Unii chiar considerä cä anumite legi din codul 
regelui Ur-Nammu din Urul Caldeei (cca. 
2100 i.Hr.) si din codul lui Hammurabi (1900 
i.Hr.) au stat si la baza unor prescriptii din 
legile mozaice (ex. Legea Talionului). In ceea 
ce priveste perioada exodului din Egipt, datele 
privitoare la codul de legi asumat de poporul 
ales sunt mult mai clare. Legile din Pentateuh 
sunt cuprinse in douä colectii majore: cele 
asociate cu evenimentele de pe Sinai (Is 19 - 
Nm 10, 10) §i cele date de Moise in cuvån- 
tärile sale de despärtire din cåmpia Moabului 
(Dt 1-30). In ambele colectii, contextul redac- 
tärii cuprinde aluzii semnificative la elibe- 
rarea poporului din robia egipteanä de cätre 
Dumnezeu, la sustinerea si protejarea acestuia 
in pustie fi la promisiunea divinä de a fi pärtafi 
fagäduintei facute pärintilor lor. Legislatorul fi 
sursa tuturor prescriptiilor este Dumnezeu, iar 
Moise este persoana cäreia i se incredinteazä 
misiunea de a pästra fi a implementa aceste 
porunci in viata israelitilor. Fiind oferite in 
cadrul legämåntului incheiat de Dumnezeu 
cu poporului Säu, legile Pentateuhului acoperä 
atåt spectrul religiös, cåt fi cel social, fara a se 
realiza o demarcatie precisa intre ele fi fara a 
trata chestiunile specifice celor douä arealuri 
in maniere diferite. 

Pentateuhul (numit Tora sau Legea) a devenit 
autoritatea centralä permanentä pentru 
religia israelitä dupä intoarcerea poporului 
din robia babilonianä in timpul lui Ezdra. In 
acest context, promisiunile fi amenintärile 
din Deuteronom au avut inteles particular 
puternic pentru cei care s-au intors: blestemele 
si pedepsele au fost ispäfite, iar speranta bine- 
cuvåntärii a revenit in sufletele lor. Incä odatä, 
legile Pentateuhului au devenit reperul tuturor 


manifestärilor religioase fi sociale in Israel. 
Pentru a mentine aceastä stare pe o perioada 
cåt mai indelungatä, Ezdra a realizat o epurare 
etnicä, pentru a evita sincretismul fi asimilarea 
unor structuri sträine legislatiei mozaice (1 Ezr 

9-19; 1 Mac 1,11-15). 

Datoria de a mentine fi de a administra aceste 
legi apartinea in primul rånd conducätorului 
poporului. In perioada regalitätii, suveranul avea 
autoritatea necesarä pentru a veghea f i a deter- 
mina pe toti israelitii sä se supunä in fata Legii 
lui Dumnezeu. Regele Solomon reprezintä 
portretul monarhului ideal, care prin intelep- 
ciunea sa judeca poporul potrivit prescriptiilor 
legale (3 Rg 3,9-12). La nivel local, modul de 
respectare a legii era supravegheat de bätrånii 
comunitätii (Dt 21, 2-3; Rut 4, 2, 9-11; 3 Rg 
21, 8-11), iar in orafe erau organizate grupäri 
(Iz 16,40) care aveau aceiafi menire. Scriptura 
vorbefte chiar de o anumitä categorie de jude- 
cätori care erau investiti de puterea regalä sau 
de conducerea centralä pentru a mentine fi a 
aplica legea (2 Par 19, 5; Dt 16, 18; Mi 3,9). 
Preotii detineau fi ei un rol semnificativ in 
aceastä privintä. Ii intålnim aläturi de alti jude- 
cätori investiti de autoritatea regalä (2 Par. 19, 
8-11), aläturi de regele insufi (Dt 17, 18-20) 
sau chiar actionånd singuri cånd celelalte struc¬ 
turi lipsesc (Dt 17,8-13; Iz 44,23-24). Un caz 
aparte este constituit de profeti. Aceftia nu au 
detinut o fiinctie judecätoreascä in sensul celor 
amintite, defi aceftia erau persoanele prin care 
Dumnezeu transmitea legile. 

In Israelul antic, legea avea menirea de a-i 
pozitiona pe oameni in sfera Legämåntului, de 
a mentine ordinea socialä fi de a oferi asigu- 
räri cä autoritatea regalitätii fi a Templului 
este recunoscutä fi acceptatä. Cu toate cä in 
structurile ei originare legea avea menirea de a 
oferi elementele necesare supravietuirii intr-un 
mediu periculos fi ostil, mai tårziu, concomitent 
cu societatea israelitä, aceasta a devenit extrem 
de complexä. Ca rezultat, structurile legislative 
au devenit mai mult rituale, iar proclamärile au 
dobåndit un caracter rigid, care a avut probabil 
de-a face cu mentinerea structurilor sociale 
decåt cu administrarea dreptätii. 
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Legile veterotestamentare nu au fost desfi- 
injate in Noul Testament , dimpotrivä au fost 
plinite. Måntuitorul nu a venit sä strice Legea, 
ci sä o desävårfeascä (Mt 5, 17-20), iar acest 
fapt se poate observa din indemnurile Sale care 
vizau asumarea si spiritualizarea legii, oprirea 
gändurilor päcätoase incä din fafä, dobåndirea 
dreptätii, a milei fi a smereniei (Lc 11,42; 18, 
18-22). Totufi, in aceste conditii, Iisus Hristos 
facea o separatie clarä intre legile lui Moise f i 
tradidile pärintes ti (Mc 7, 1-8). Cånd preve- 
derile acestor traditii contraziceau legea sau 
anulau un aspect din ea (ex. corbanul), Hristos 
le vädea inefidenta si implicit le incälca (ex. a 
måncat cu vamesii f i cu päcätosii, nu s-a spälat 
pe brate inainte de måncare; a sävårsit vinde- 

cäri in Sabat - Lc 5,29-30; 7,34; 15,1-2; 19,7; 
6,6-11; 13,10-16). 

Primul semn de detasare fatä de prevederile 
legislative iudaice este generat de propovädu- 
irea Evangheliei la alte neamuri. Datoritä noilor 
convertiti, Apostolii au fost puf i in fata unei 
dileme majore: necesitatea täierii imprejur. In 
urma Sinodului Apostolic de la Ierusalim, s-a 
luat o hotäråre fermä in care se afirma neobli- 
gativitatea circumdziei. Asumarea acesteia a 
fost insä mai dificilä, märturie stånd episto- 
lele Sf. Apostol Pavel. Invätäturile Apostolului 
Neamurilor privitoare la lege se gäsesc cu precä- 
dere in Epistolele cätre Galateni fi Romani. 
Principala temä dezvoltatä in ele vizeazä rolul 
legii vechi in måntuirea eshatologicä. Odatä cu 
venirea fi jertfa måntuitoare a lui Hristos, legea 
lui Moise fi-a incheiat menirea (Rm 1,16-17; 
3,21-22,31). De acum, nu litera legii, d duhul 
legii avea sä primeze in viata celor care au fost 
izbäviti prin Iisus Hristos (Rm 8, 2-13; Ga 3, 
2-3; 5,2-5; 16,25). Cu toate cä Legea e sfåntå 

fiporunca e sfåntä fi dreaptä si bunä (Rm 7,12) 
fi cäläuzä spre Hristos (Ga 3, 24), ea devine 
pentru persoana care incä nu a experiat måntu¬ 
irea in Hristos fi viata in Duh doar elementul 
care conftientizeazä päcatul (Rm 3, 20; 7, 7, 
22-23) fi oferä, prin exemplificare, modalitä|i 
noi de päcätuire (5,20,7,8-11). Astfel, datoritä 
valabilitatii måntuirii aduse de Hristos, Acesta 
devine sfärfitul Legii (10,4). 


II. In viziunea patristicä, legea fi prescriptiile 
ei nu sunt altceva decåt o cale prin care omul 
reufefte sä se intålneascä cu Legiuitorul 
Suprem. Acest fapt il determinä pe Eftimie 
Zigabenul sä afirme cä in categoria celor 
fericiti se numärä doar aceia care „cinstesc 
Legea si cuvintele lui Dumnezeu, iar prin 
cercetare, luare aminte fi pricepere inteleg 
duhovniceasca vistierie ascunsä in ele. Pentru 
cä ei, din cercetarea aceasta vor cäuta pe 
Dumnezeu cu toatä inima lor, fiindcä au väzut 
cugetånd frumusetea Lui si s-au indulcit din 
prea-dulce lumina Lui” ( Psaltirea , p. 539). 
Incercånd sä desluseascä maniera prin care 
Dumnezeu alcätuieste legiuirile Sale privi¬ 
toare la lume, Sf. Nicodim Aghioritul menti- 
oneazä cåteva etape constitutive: n Cuvåntul 
sau ratiunea (sensul, ordinea) lui Dumnezeu, 
dupä cum zice David, este si va rämåne in 
cer, dar fi pe pämånt, cum zice undeva tot 
David despre o zicere elipticä asemänätoare 
(cf. Ps 102, 19; 113, 11). Acesta este una cu 
adevärul Säu, pe care-1 vädeste din neam in 
neam prin porunca sau poruncile Lui, dupä 
o rånduialä bine-asezatä de Dumnezeu. Pe 
aceastä rånduialä se intemeiazä pämåntul si 
cei de pe el ca pe o temelie, precum se serie in 
Psalmul 103,6. Prin urmare, ratiunea, sensul 
lucrurilor lui Dumnezeu, rämåne in cer, in 
Hristos, Ratiunea supremä, iar prin facerea 
lumii, fi pe pämånt (cf. Ps 18; 113,11), prin- 
tr-o rånduialä, un tipic plin la råndul lui de 
alte indreptäri pe care le alcätuiesc poruncile, 
judeeätile sau alte lucräri legate de rånduiala 
sau tipicul principal”. Teodoret, episcopul 
de Cir, indeamnä pe cei care vor sä urmeze 
poruncile lui Dumnezeu sä dobåndeascä 
mult discernämånt fi de-abia dupä aceea sä 
porneascä pe calea virtutilor: „Ca sä lucräm 
fapta bunä dupä dumnezeiasca Lege, avem 
trebuintä de dumnezeiascä pricepere: cei ce 
intrebuinteazä iubirea de oameni, adicä face 
milostenie, sä nu caute cätre märirea desartä; 
cei ce urmeazä viata pustniceascä sä nu caute 
laudä omeneascä; cei infrånat sä nu intrebu- 
inteze infrånarea din pricina rufinii inverfu- 
närii, ci pentru dorul faptei bune. Deci dupä 
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cuviintä se roagä prorocul sä dobåndeascä 
dumnezeiascä pricepere, ca sä afle calea 
indreptärii”. 

Bibliografie. Chirilä, loan, „Tora sau Legea $i Mesia 
In gändirea bibllcä vechitestamentarä $i in iudaismul 
contemporan”, in: Anuar , 3/1994-1996, 3, pp. 37-50; 
Freedman, David N. et al, Eerdmans Dictionary of the 
Bible, W.B. Eerdmans, Grand Rapids, 2000; Freed¬ 
man, David N., The Anchor Bible Dictionary , vol. IV, Ed. 
Doubleday, New York, 1996; Myers, Allen C., The Eerd- 
mans Bible Dictionary , Ed. Eerdmans, Grand Rapids, 
1987; Munteanu, Liviu G., Vecbiul Testament si Penta- 
teuhul , Ed. Episcopiei Ortodoxe, Cluj-Napoca, 1937; 
Pa$ca-Tu§a, Stelian, „Psalmul 118 - elogiul Legii lui 
Dumnezeu”, in: ROOTS, 2/2010; Teodoret de Cir, 
lalcuire a celor o sutå cincizeci de psalmi ai prorocului impärat 
David , trad. t Iosif al Argesului, Ed. Sf. Mänästiri 
Sfinjii Arhangheli, Petru Vodä, 2003; Eftimie Ziga- 
benul, Nicodim, Aghioritul, Sf., Psaltirea in tålcuirile 
Sfntilor Pärinti , vol. II, trad. $t. Voronca, Ed. Egumenija, 
Galap, 2006; www.jewishencyclopedia.com. 

loan Chirilä 

LIBERTÅTE RELIGIÖASÄ. Posibilitatea 
unei persoane sau subiect de a-si exercita 
vointa fi actul acesteia in ceea ce priveste religia 
implicatiile ei. 

Din punct de vedere crestin, libertatea 
inseamnä in primul rånd independenta fatä 
de päcat, accentul cäzånd deci pe libertatea 
internä si nu pe cea externä, pe libertatea 
spiritualä, temei al oricärei libertäti ulteri- 
oare. Bazele drepturilor omului, intre care 
se inscrie si libertatea religioasä, au fost puse 
de insä^i porunca iubirii datä de Måntuitorul 
Hristos {In 13,34 „Poruncä nouä dau vouä: Sä 
vä iubiji unul pe altul. Precum Eu v-am iubit 
pe voi, asa fi voi sä vä iubiti unul pe altul”), 
care desfiinteazä orice barierä dintre oameni 
(cf. Ga 3, 28). Crestinismul se deosebeste, din 
acest punct de vedere, de orice conceptie reli¬ 
gioasä a Antichitätii si restabileste in societate 
vechile drepturi ale omului, drepturi nesocotite 
din cauza päcatului care subjugase omenirea. 
Drepturile si demnitatea cu care fusese inzes- 
tratä fiin^a umanä, incä de la creatie, sunt astfel 
repuse in valoare, iar constientizarea lor repre- 
zmtä un mare cåstig in fundamentarea teore- 
ticä a tuturor celorlalte drepturi pretinse. Pe 
conceptia personalistä pe care o promoveazä 


crestinismul se fundamenteazä toate drepturile 
omului, drepturi care derivä din legea moralä 
naturalä, indicånd cä multe dintre acestea drep¬ 
turi au caracter neschimbätor fi imprescriptibil. 
Intre acestea amintim: dreptul la viafä, liber¬ 
tatea, egalitatea, fraternitatea, dreptatea etc. 
Prin libertate religioasä intelegem faptul cä 
asupra niciunui om nu trebuie sä se exercite vreo 
constrångere in privintä religioasä, venitä din 
partea unor indivizi sau a unor grupuri sociale 
si nici a vreunei puteri omene$ti, asa incåt acesta 
sä nu actioneze impotriva propriei sale con^ti- 
inte religioase, in particular sau in public, atåt 
singur, cåt $i asociat cu altii. Dreptul la libertate 
religioasä nu este unul ce tine de subiectivismul 
persoanei umane, ci isi are izvorul in insusi 
caracterul omului de fiintä religioasä. 

Chiar dacä dreptul recunoaste, ca pe cea mai 
importantä libertate, libertatea constiintei, el nu 
se ocupä in mod deosebit cu aceasta, d cu liber- 
tätile manifestärilor de constiintä (libertatea 
religioasä, libertatea presei etc). Din punct de 
vedere juridic, bazele libertätii religioase au fost 
puse in articolul 18 din Declaratia universalä a 
drepturilor omului, adoptatä la 10 decembrie 
1948, de cätre Adunarea Generalä a Organiza- 
tiei Natiunilor Unite. Potrivit acestei declaratii: 

» i * 

„Orice om are dreptul la libertatea gåndirii, 
de constiintä fi religie; acest drept include 
libertatea de a-si schimba religia sau convin- 
gerea, precum §i libertatea de a-§i manifesta 
religia sau convingerea, singur sau impreunä 
cu altii, atåt in mod public, cåt fi privat, prin 
invätäturi, practici religioase, cult si indepli- 
nirea ritualurilor”. 

Prin aceastä Declaratie se asigurä fiecärei 
persoane umane dreptul la libertatea de 
gåndire, de constiintä fi de credintä religi¬ 
oasä, posibilitatea de a-si schimba religia sau 
convingerile farä a suferi repercusiuni, dar fi 
de a-§i manifesta in mod individual sau in 
grup, in mod public si privat, convingerile 
religioase. Este scos din calcul orice prejudiciu 
adus unei persoane pe motiv de apartenentä 
religioasä. In acelasi timp, este garantatä liber¬ 
tatea de manifestare culticä a persoanelor sau 
a grupurilor 


religioase. Declaratia recunoaste 
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pärintilor dreptul de a asigura copiilor lor o erau raportate suficiente täri in care exista o 

educatie religioasä fi mor alä in conformitate legislatie restrictivä in privinta libertätii religi- 

cu propriile convingeri religioase. oase sau presiuni sociale in aceastä privintä fi 

Situatia pe care o incrimineazä implicit arti- chiar unele conflicte religioase. 
colul 18 din Declaratia universalä a drepturilor In concluzie, putem afirma cä libertatea reli- 
omului este una in care intoleranta religioasä, gioasä a unei comunitäti poate fi limitatä de 
ura fi conflictele interreligioase au insångerat politica statului, dacä acesta dezvoltä un regim 
istoria omenirii. Persecutiile anticreftine din totalitar fi eventual ateu sau de o altä traditie 
primele veacuri, jihadul, cruciadele, inchizitia religioasä, dacä legea religioasä devine si legea 
sau pogromurile, Räzboiul de 30 de ani sau dupä care se conduce statul, cum este cazul in 
Noaptea Sfåntului Bartolomeu sunt doar cåteva tärile islamice, in care actioneazä prevederile 
exemple menite a atrage atentia asupra intole- legii islamice. Libertatea religioasä rämåne 

rantei religioase din trecutul mai indepärtat sau insä un deziderat al lumii möderne, un dezi- 

mai apropiat. Contextul socio-politic postbelic, derat valabil pentru toate traditiile religioase 
in care apare aceastä Declaratie (1948), era unul ale omenirii. 

sensibil, deoarece ideologiile nu-fi spuseserä Bibliografie. Rapporto 2000 su/la libertä religiösa nel 

incä ultimul cuvänt. Chiar dacä fascismul, CU mondo, Ufficio Stampa Segretariato Italiano, ACS, Roma 

andsemitismul subinteles, apusese, comunismul 20 ^ 0 ’, Vaticano B, n Dimtatis humanae. Dichiarazione 

Ä A sulla libertå religiösa” (testo latino e italiano), in Enchi- 

va genera m coritmuare regimun totalitare m nJwn E(ii2ione Dehoniane Bologna , 1979; 

care istoria urii impotriva anumitor convingeri Zägrean, loan, B Cre§tinismul $i drepturile fiindamentale 

religioase se va manifesta cu toatä puterea. Se ale omului”, in: ST, 3-4/1952, pp. 134-142. 
poate afirma, fåra teama de a grefi, cä ateismul, Caius Cutaru 

cänd este protejat de cätre stat, este contrar 

libertätii religioase fi deci drepturilor omului. In LIMBAJ. Ansamblu de forme conveniente, 

tärile socialiste, cu doctrinä marxist-leninistä, verbale sau nonverbale, uniformizate intr-un 

libertatea religioasä era redusä doar la libertatea sistem logic, menite sä faciliteze comunicarea. 

culticä, farä posibilitatea de manifestare publicä, Epistemologia f tiintificä actualä presupune un 

farä putinta implicärii in viaja socialä a comuni- limbaj care depäf ef te ceea ce noi in mod obif- 

tä|ii. Chiar fi libertatea culticä era in unele pärti nuit am considera cä apartine f tiintei. Stiinta 

drastic limitatä. In alte täri (täri musulmane contemporanä, defi pleacä de la cercetarea 

sau unele {äri din Afiica), regimurile politice lumii empirice, ridicä probleme ce depäfesc 

interzic propoväduirea Evangheliei sau desfå- posibilitatea unui räspuns exhaustiv, utilizånd 

f ur area cultului creftin, iar convertirea la cref- doar informatiile analitice care pot fi dezvol- 

timsm este consideratä apostazie fi pedepsitä tate cu datele empirice ale lumii sensibile. 

chiar cu uciderea. Posibilitatea interferärii cu transcendenta, 

Biserica Romano-Catolicä a materializat ideea prezenta intuitiei in conftiinta savantilor de 

de libertate religioasä printr-un document azi fi faptul cä adevärul nu poate fi circumscris 

elaborat la sfårfitul lucrärilor Conciliului II exclusiv unui concept cognoscibil doar in mod 

Vatican fi intitulat Declaratia pentru libertatea discursiv au determinat aparitia unui limbaj 

religioasä (Dignitatis humanae), in care sunt ftiintific deschis semnificatiilor filosofice fi 

infåtifate cåteva aspecte generale ale libertätii teologice. Filosofia este chematä sä-fi asume o 

religioase, precum fi indicarea faptului cä invä- fiinctie unificatoare fi mediatoare intre ftiintä 

tätura despre libertatea religioasä isi are rädäci- f i teologie. 

nile in Revelatie. Limbaj ul credintei, exprimat fie in formä 

Intr-un raport asupra libertätii religioase pe evanghelicä, fie liturgicä, doctrinarä sau spiri- 

glob, dat publicitätii in anul 2000, raport nu tualä impune in mod categoric implicarea 

lipsit de o anumitä dozä de subiectivism, mai subiectului in discursul rostit sau scris. Intr-un 
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asemenea discurs, atåt experientele läuntrice 
cåt fi experientele cu lumea exterioarä sunt 
transpuse intr-un plan existential in care nu 
se poate face abstractie de o implicare reala a 
subiectului. Totodatä, receptarea unui astfel de 
discurs obligä la o pozitie de implicare, in care 
receptorul nu poate rämåne neutru, chiar dacä, 
in aparentä, el nu adoptä niciun fel de pozitie, 
ca expresie exterioarä de doritä neutralitate. 
Si aici este vorba de un fel de mit al imparti- 
alitätii, care ne cere sä nu ne declinäm propria 
pozitie. Limbajul religiös este ghidat de forta 
unificatoare a experientei. 

Inclusiv astäzi, cänd teologia este inteleasä 
adesea doar in forma ei academicä, limbajul unei 
teologii intelese doar ca stiintä nu ar trebui sä 
rämånä exteriör realitätii descrise. Teologia este 
chematä la redactarea unui limbaj in care sä 
transparä in mod inteligibil si coerent mesajul 
credintei fi, totodatä, in care sä se reflecte fideli- 
tatea fatä de duhul Traditiei. Exigenta coerentei 
?i inteligibilitätii nu implicä neapärat doar un 
limbaj logico-axiomatic, la fel cum exigenta 
fidelitätii nu presupune pasivism, ci actualizare 
a Traditiei in contextul contemporan. 

Criteriul verificabilitätii limbajului nu trebuie 
neapärat eliminat, insä in domeniul teolo- 


giei corectitudinea unei propozitii nu poate 
fi facutä doar pe baza verificärii unei realitäti 
prezente exclusiv in lumea empiricä. Verifica- 
bilitatea este in strånsä legäturä cu Revelatia 
care exprimä continuitatea unui mod de viatä 
in cadrul unei Traditii. Este foarte important 
de subliniat cä Traditia nu reprezintä doar un 
corpus scris sau oral de invätäturi, ci desem- 


neazä, in primul rånd, un mod de viatä ce este 
in strånsä legäturä cu experienta eclesialä 
Aceastä experientä eclesialä are o continui- 


tate in timp si ea se cere actualizatä in orice 


moment al istoriei. Limbajul teologiei, chiar in 
forma sa academicä, nu trebuie sä abdice de la 


criteriul continuitätii experientei eclesiale. 
Limbajul teologiei este integrativ. El se poate 
deschide celorlalte forme de limbaj, dar nu 
trebuie redus la acestea. Esecul unei teologii 
exclusiv speculative, care nu depäseste dimen- 
siunea imanentä a limbajului, este evident. 


Din moment ce teologia devine doar un act 

de culturä sau un simplu pretext de creare a 

unui limbaj specific in care sä se reflecte doar 

motivatia redusä la pläcerea de a serie sau a 

vorbi despre Dumnezeu, nu mai poate oferi 

ceva consistent si convingätor oamenilor. Nu 

inseamnä cä teologia trebuie sä se inchidä 

eulturii sau ftiintei. Dimpotrivä, in duhul 

cuprinzätor al Ortodoxiei, teologia, in elabo- 

rarea propriului discurs, poate fi trebuie sä 

imbrätiseze fi celelalte tipuri de limbaje (filo- 

sofice sau ftiintifice), dar ea trebuie sä rämånä 

mereu fidelä Revelatiei. 

> 

Limbajul teologiei trebuie sä reflecte carac- 
terul dinamic al Revelatiei ca act de viatä. 
Limbajul va cäuta nu doar adeevarea unei 
conceptii sau alta cu exigentele unei gåndiri 
formale, ci va implica tensiunea relatiei care se 
träiefte intre cel care afteaptä ceva fi cel care, 
din perspectivä teologicä, oferä un räspuns pe 
baza Revelatiei insefi. In acest punet, limbajul 
teologie depäfefte caracterul speculativ fi 
intrupeazä forta vietii care devine cuvånt cu 
putere multä. Puterea cuvåntului determinä 
un impaet existential in cel care-1 asumä, nu 
doar un deliciu intelectual. Limbajul teologie 
are menirea de a seoate intelegerea din zona 
formalului. Consistenta cuvåntului provine 
din viata pe care o contine fi o transmite cu 
convingere celorlalti. 

In contact cu diverse traditii culturale sau stiin- 
tifice 1 , teologia, defi este deschisä dialogului, 
ifi asumä in mod transformator diferite lucruri 
din respectivele traditii pe care le poate folosi 
ca experiente in descrierea propriei Traditii 
luminate de eredintä. Dar exigentele teolo¬ 
giei nu se indreaptä numai spre pästrarea fi 
evidentierea importantei factorului credintei, ci 
fi spre consolidarea unei hermeneutici care sä 
nu fie subordonatä unor realitäti exterioare. In 
hermeneutica teologicä, prioritar nu este elanul 
novator, ci efortul stäruitor de a deslufi fi de 
a aetualiza semnificatiile originare ale Traditiei 
conturate in cadrul experientei eclesiale. 

Bibliografie. Austin John, How to Do witb fVords, The 
William James Lectures 1955, Evans, Donald, The Logic 
of Self-Involvement. A Pbilosophical Study of Everyday 
Language witb Special reference to tbe Cristian Use of 
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Language about God as Creator , SCM Press, Londra, 
1963; Searle, John, Speecb Acts. An essay in The Philo- 
sopby of Language, Cambridge University Press, 1969. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

LINGURITÄ. Obiect liturgic din metal, 
de regulä argintat sau aurit, folosit in cadrul 
rånduielii Sfintei Liturghii pentru impärtäsirea 
credinciosilor. 

Lingurita este intrebuintatä pentru impärtäsirea 
credinciosilor nu numai in Biserica Ortodoxä, 
ci §i in Bisericile orientale necalcedonieine (la 
copdi ortodocsi si uniti), la etiopieni si la siri- 
enii occidentali (iacobiti), la acestia din urmä 
fiind folositä numai pentru impärtäsirea cleri- 
cilor. Pornind de la aceasta, multi liturgisti din 
trecut au arätat cä lingurita era intrebuintatä in 
ritul liturgic bizantin, inainte de sec. al IV-lea, 
cånd bisericile monofizite copte si etiopiene 
s-au rupt de Biserica Ortodoxä, intrebuintarea 
lor pånä astäzi fiind socotitä ca o märturie a 
utilizärii ei si inainte de despärtirea lor de Bise¬ 
rica Ortodoxä, in sec. al IV-lea. Folosindu-se 
de o informatie provenitä de la Nichifor Calist, 
din sec. IV, liturgistii din vechime considerau 
cä lingurita a fost introdusä in cult de cätre 
Sf. loan Gurä de Aur. Insä, in pofida acestei 
märturii, originea uzului liturgic al linguritei 
nu putea fi atåt de timpurie. Faptul cä ea se 
aflä in intrebuintarea liturgicä a Bisericilor 
Vechi-Orientale poate fi explicatä prin influ- 
entele mai tårzii pe care cultul liturgic bizantin 
le-a exercitat asupra acestor rituri orientale. 
In favoarea acestei ipoteze vine si faptul cä in 
Bisericile necalcedoniene mai conservatoare 
(armeanä, nestorianä si maronitä), lingurita nu 
este folositä in cult. In toate Bisericile crestine 

i 

din primele sapte veacuri, intrebuintarea lingu¬ 
ritei nu este cunoscutä. 

In primele veacuri, impärtäsirea credinciosilor 
din Bisericä se facea in acelasi fel ca impär¬ 
täsirea clericilor. Astfel, credinciosii primeau 
Sfåntul Trup in palma dreaptä, asezatä crucis 
peste cea stängä, iar Sfåntul Sånge il sorbeau 
direct din Sfåntul Potir, care era Jinut de cätre 
diacon. Avem in acest sens märturia Constituti- 
ilor Apostolice, din sec. IV. Alte märturii in acest 
sens le gäsim in Catehezele baptismale ale Sf. 


Chiril al Ierusalimului si in Scrisorile Sf. Vasile 
cel Mare. Rånduiala aceasta a impärtäsirii 
credinciosilor cu sfåntul Trup primit in palmä 
Si cu Sfåntul Sånge direct din Sfåntul Potir se 
pästreazä pånä astäzi in ritul liturgic al nesto- 
rienilor. In alte pärti, Sfåntul Trup era däruit 
credinciosilor spre impärtäsire in palmä, fiind 
insä imbibat mai inainte in Sfåntul Sånge, asa 
incåt Potirul nu mai era folosit. Asa se proce- 
deazä pånä astäzi la armeni. Sf. loan Gurä de 
Aur, in Omiliile baptismale , ne dä de inteles cä 
Si pe timpul säu era in vigoare acelasi mod de 
impärtäsire a laicilor, dåndu-li-se Sfåntul Trup 
in palmä. 

Spre sfårsitul sec. al Vll-lea, Sinodul Trulan 
(Quinisext, 692), in Can. 101, cautä sä impunä 
aceastä veche practicä a impärtäsirii, osåndin- 
du-i pe cei care „in loc de månä, pregätesc oare- 
care vase de aur sau din altä materie, pentru 
primirea dumnezeiescului Dar”. Practica 
aceasta a impärtäsirii din palmä se pästreazä 
Si in sec. al Vlll-lea, Sf. loan Damaschin dånd 
o importantä märturie in acest sens. In acelasi 
secol, Patriarhul Gherman al Constantino- 
polului vorbeste despre acesta, dar nu indicä 
obiectul liturgic pe care-1 numim astäzi lingu- 
ritå, ci clestele format de degetele måinii preo- 
tului care tinea trupul lui Hristos, „cårbunele 
dumnezeiesc, däruindu-1 credinciosilor spre 
iertarea päcatelor. In sec. al IX-lea, Can. 10 
al Sin. I-II (Constantinopol 861) enumerä 
printre vasele sfinte folosite la slujirea la sfåntul 
altar si lingurita , osåndind intrebuintarea neli- 
turgicä a acestui obiect liturgic. Textul acesta 
este socotit insä de cätre editorii mai noi ai 
Pidalionului grecesc ca fiind interpolat. 

Cu toate acestea, liturgistii mai noi presupun cä 
folosirea linguritei pentru impärtäsirea mire- 
nilor trebuie sä fi fost introdus, fie si numai 
pe alocuri, incä din sec. al Vll-lea, intrucåt Sf. 
Sofronie al Ierusalimului (f638) aratä in Via t a 
Sfintei Maria Egipteanca (IV, 34) cä awa Zosima 
a luat, intr-un potir mic, Preacuratul Trup si 
Sånge al Domnului, amestecate, pentru impär¬ 
täsirea Sfintei Maria, ceea ce implicä folosirea 
linguritei pentru impärtäsirea cu Dumnezeies - 
tile Taine. Se pare cä pentru intåia datä lingurita 
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a fost introdusä, dupä unii liturgisti, in pärtile 
Siriei, prin sec. al Vll-lea, iar dupä altii in Egipt, 
generalizåndu-se folosirea ei in tot Räsäritul, 
incepånd din sec. al X-lea. 

Explicatiile practice ale generalizärii intrebu- 
intärii linguritei pentru impärtäsirea credin¬ 
ciosilor sunt douä. Prima explicatie este aceea 
cä se putea intämpla, fie din neglijenta preo- 
tilor slujitori, fie a credinciosilor care veneau 
sä se cuminece, ca sä cadä pe jos firimituri din 
Sfåntul Trup sau picäturi din Sfåntul Sånge. O 
a doua explicatie era aceea cä unii credinciosi 
pästrau Sfåntul Trup care li se dädea in palmä, 
intreg sau doar o parte din el, folosindu-1 in 
afara läcasului Bisericii, fie in scopuri oculte, 
in acte magice sau vräjitoresti, sau il puteau 
duce acasä celor care erau opriti de la impär¬ 
täsirea cu Sfintele Taine pentru nevrednicia 
lor. Doar punåndu-se in linguritä atåt Sfåntul 
Trup, cåt $i Sfåntul Sånge, fiind consumat 
indata de cätre cei care vin sä se impärtäseascä, 
erau evitate neajunsurile enumerate mai sus. 
Prima mentiune sigurä despre intrebuintarea 
linguritei in rånduiala impärtäsirii credincio- 
filor o gäsim in Tälcuirea liturgicä a lui Pseu- 
do-Sofronie, din sec. XII-XIII, unde este 
indicat §i simbolismul acestui obiect liturgic. 
Astfel, ea simbolizeazä mai intåi clestele cu 
care serafimul din viziunea prorocului Isaia 
(6, 6-7) a luat cärbunele de foc, punåndu-1, 
din porunca Domnului, in gura prorocului, ca 
semn al curätirii lui de päcate si al misiunii sale 
profetice. Acest cärbune ceresc inchipuie insä 
pe Hristos cel euharistic, de care ne impärtäsim 
in cadrul Sfintei Liturghii. Aceeasi semnificatie 
simbolicä a linguritei o gäsim, mai tårziu, si la 
arhiepiscopul Simeon al Tesalonicului, in sec. al 
XV-lea: »Arhiereul dä cu lingura celor ce vin sä 
se impärtäseascä, facånd aceasta dupä vedenia 
lui Isaia prorocul”. Linguritä o inchipuie insä si 
pe Maica Domnului, care a purtat in påntecele 
ei Påinea cea cereascä. 

Bibliografic. Cateheze baptismale , trad. Pr. D. Fecioru, Ed. 
Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucure§ti, 2003; Constitutiile Apostolice , VIII, 
13; Liturgiarum Orientalium Collectio , vol. I; Brani$te, 
Ene, Liturgicä Generalä, Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure$ti, 1993; 


Farca^iu, Lucian, Jntrebuinfarea linguritei pentru 
impärtäsirea credinciosilor in Biserica Ortodoxä”, in: 
Dacia creflina. De la Dacia romanä la Romånia creftinä, I 
(2011), 1, pp. 44-49; Floca, loan N., Canoanele Bisericii 
Ortodoxe , Sibiu, 1992; Ioan Damaschin, Sf. „Expunerea 
credinfei ortodoxe ( Dogmatica ), IV, 13, Ed. Scripta, Bucu- 
resti, 1993; Gherman al Constantinopolului, Sf., 
Tälcuirea liturgicä , in PG 98, col. 433; Ioan Gurä de Aur, 
Sf., Catheza II cätre candidatii la Botez , 2, in PG 49, col. 
233; Kaliniku, C., Sfåntul locaf fi cele ce se sävärjesc intr- 
insul (in limba greacä), Atena, 3 1969; Simeon al Tesa¬ 
lonicului, Sf., Tratat asupra tuturor dogmelor credinfei 
noastre ortodoxe, dupä principiipuse de Domnulnostru Iisus 
Hristos fi urmafii Säi, vol. I, Ed. Arhiepiscopiei Sucevei 
Si Rädäutilor, 2002; Pseudo, Sofronie, Talcuire liturgicä , 
cap. V, in: MO, XII (1960), 5-6, pp. 360-396; Vasile cel 
Mare, Sf., Epistola 93 (Cätre nobila Chesaria), in PG 32, 
col. 485. 

Lucian Farcasiu 

LITÅNIE. (ngr. litania) Rugäciune stärui- 
toare, lungä, repetatä, de invocare a Måntu- 
itorului, a Maicii Domnului si a sfin^ilor in 
vremuri de mare incercare. 

Derivä de la grecescul Åmj, care inseamnä rugä¬ 
ciune de mijlocire. Litaniile erau, in primele 
veacuri ale Bisericii, rugäciunile obstes ti faeute 
de multimea credinciosilor, in frunte cu clerul, 
sub formä de procesiune solemnä, afarä din 
bisericä sau chiar afarä din sat sau ora^. Aceastä 
formä de litie - procesiune se facea in vechime 
mai ales in cazuri de mari nenorociri sau cala- 
mitäti (secetä, inundatii, molime, räzboaie, 
cutremure etc.), cånd, prin cåntäri religioase 
si rugäciuni, se invoca mila §i indurarea lui 
Dumnezeu pentru indepärtarea nenorocirilor. 
Asemenea litanii sau procesiuni cu rugäciuni 
ocazionale (ex. sfestanii pentru ploaie, cånd 
este secetä) le face si azi Biserica Ortodoxä. 
Litii (litanii) se numeau si procesiunile de 
noapte, organizate de Sf. Ioan Gurä de Aur 
(cånd era patriarh la Constantinopol), precum 
si de alti mari ierarhi din sec. IV-V, pentru 
combaterea ereziilor cu ajutorul imnelor 
ortodoxe cåntate de credinciosi. La rugäciu¬ 
nile vechilor litii procesionale s-a adäugat, cu 
timpul, un ceremonial nou, in cadrul cäruia 
se binecuvinteazä artosele (påinile) aduse de 
credinciosi la bisericä impreunä cu putin vin 
si untdelemn, la sfårsitul slujbei Vecemiei 
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din ajunul marilor praznice, spre cinstirea fi 
pomenirea sfintilor särbätoriti. 

Bibliografie. Brani^te, Ene, „Litia. Studiu comparativ 
al rånduielii ei in diferite Liturghiere $i manuale de 
Tipic”, in: ST, VIII (1956), pp. 376-388; Brani^te, Ene, 
„Serviciul Litiei”, in: BOR, LXXXVIII (1970), 11-12, pp. 
1233-1245; Vintilescu, Petre, Liturghierul cxplicat, Ed. 
Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucure^ti, 1998. 

Nicuf or Tucä, Viorel Sava 

LITIÉR. Vas liturgic, ca o tavä rotunda, din 

metal, cu patru cupe, in c are se pun cele cinci påini 

(litiile sau artosele), gråul, vinul si untdelemnul 

spre a fi binecuväntate in cadrul slujbei Litiei. 

Viorel Sava 

LITURGHIE. (gr. liturghia - lucrare publicä\ 
litos - public si erga - lucrare) Denumire data 
celei mai importante si celei mai sfinte slujbe 
divine a Bisericii Ortodoxe. 

Sfånta Liturghie este slujba in cadrul cäreia se 
aduce Jertfa Legii Noi, reactualizåndu-se in 
chip nesångeros Jertfa de pe Cruce a Måntui- 
torului Iisus Hristos. Este slujba de laudä fi de 
multumire prin excelentä si mijloc de sfintire 
a credinciofilor, prin impärtäfirea cu Trupul fi 
Sångele Måntuitorului Hristos. 

In perioada precrestinä, termenul liturghie avea 
un continut mult mai larg. Prin el era desemnatä 
orice activitate depusä de o persoanä in slujba 
comunitätii. El desemna, totodatä, fi activitatea 
slujitorilor cultului in lumea pägånä. In Septu- 
aginta dobåndefte noi sensuri. Termenul ebraic 
abodah desemna slujirea preotilor si levitilor la 
templu. Cu acest sens este intälnit si in Noul 
Testament (.Lc 1,23; Evr 8,26; 9,21). In Anti- 
chitatea crestinä, prin liturghie se intelegea tota- 
litatea slujbelor divine si a actelor de cult, adicä 
ceea ce intelegem astäzi prin cultul divin. Cu 
acest inteles se foloseste termenul de liturghie 
pänä astäzi in traditiile creftine apusene (protes- 
tantä si romano-catolicä). Din sec. V-VI inte- 
lesul termenului Liturghie s-a res träns la Cina 
cea de Tainä fi la ceea ce intelegem in prezent 

prin Liturghie. 

Istoria Liturghiei incepe la Cina cea de Tainä, 
unde Måntuitorul fixeazä elementele de bazä 


fi materia Jertfei Legii celei Noi. In structura 
simpla de la Cina cea de Tainä se afla, in esentä 
slujba elaboratä si solemnä a Liturghiei actuale. 
Asa precum in ghindä este continut stejarul, 
tot astfel in Cina cea de Tainä si in Liturghia 
apostolicä era continutä Liturghia actualä. 
Procesul de dezvoltare a rånduielii Sfintei 
Liturghii incepe din veacul apostolic si se fina- 
lizeazä in sec. XIV-XV. In primele trei secole 
putem vorbi de uniformitate liturgicä in ceea 
ce priveste sävårsirea Sfintei Liturghii, elemen¬ 
tele simple care constituiau ritualul euharistic 
in veacul apostolic fiind respectate cu stric- 
tete in toate comunitätile creftine. Din sec. al 
IV-lea, pe fondul dezvoltärii tuturor rånduie- 
lilor de cult, gratie libertätii de manifestare de 
care s-a bucurat crestinismul dupä anul 313, 
apar tipuri locale de oficiere a Sfintei Liturghii, 
dintre acestea impunändu-se cele din marile 
centre bisericesti, formulare ale Liturghiei care 
au fost insusite de toate comunitätile crestine 
aflate in raza de influentä a centrelor respective. 
Astfel apar asa-numitele rituri liturgice sursä , 
patru la numär (antiohian, alexandrin, roman 
sau galican) din care s-au dezvoltat Liturghiile 
oficiate in toatä lumea crestinä, fiind in prezent 
zece la numär. 

In Bisericile Ortodoxe de rit bizantin sunt 
douä Sfinte Liturghii: a Sf. loan Gurä de 
Aur fi a Sf. Vasile cel Mare. In realitate este 
vorba de o singurä Sfåntä Liturghie cu douä 
anaforale de schimb, apartinånd celor doi mari 
pärinti ai Bisericii. Acestor douä Liturghii se 
adaugä Liturghia Darurilor mai inainte sfin- 
tite, care este mai curånd o slujbä de impärtä- 
sire a credinciosilor oficiatä in zilele de peste 
säptämånä din Postul Mare. Alcätuirea Litur¬ 
ghiei Darurilor mai inainte sfintite este pusä pe 
seama Sf. Grigorie Dialogul, papä al Romei, 
spre sfårsitul sec. al Vl-lea. 

Stmctura actualä a Liturghiei ortodoxe se 
compune din: rånduiala Proscomidiei, in 
cadrul cäreia preotul, in tainä, la proscomidiar 
(incäpere aflatä in partea stångä a Sfåntului 
Altar), pregäteste darurile de päine fi vin in 
vederea sfintirii lor la Sfånta Liturghie; Litur¬ 
ghia propriu-zisä, constituitä din douä pärti: 
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Liturghia catehumenilor, al cärui continut este 
prin excelentä didactic, fi Liturghia credincio- 
§ilor, al cärui continut este sacramental intrucåt 
in aceastä parte are loc invocarea Duhului Sfånt 
(epicleza) spre sfintirea påinii si vinului pregä- 
tite la Proscomidiar, care din momentul sfintirii 
devin Trupul si Sångele Måntuitorului Hristos. 
Sfånta Liturghie urmareste un scop dublu: 
sfintirea darurilor de påine si vin , prin aceasta 
actualizåndu-se in chip nesångeros Jertfa de pe 
Cruce a Måntuitorului Hristos, si impårtåsirea 
credinciosilor. Liturghia este slujba sfånta care 
defineste Ortodoxia, intrucåt intreaga ei råndu- 
ialä exprimä, sub forma de rugäciune, credinta 
Bisericii. 

Bibliografie. Vintilescu, Petre, Liturghierul explicat, 
Ed. Institutului Biblic de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romäne, Bucure^ti, 1998; Vilciu, Marian, „Sfånta 
Liturghie ca realitate a intålnirii omului cu Dumnezeu”, 
in vol. Sfånta Scripturå si Sfånta Liturghie , izvoare ale 
vietii vejnice, Ed. Trinitas, Iasi, 2008, pp. 399-407; 
VIlciu, Marian, „Sfånta Liturghie $i semnificatia ei in 
viata Bisericii $i a credinciosilor”, in: Almanah Bisericesc, 
Ed. Arhiepiscopiei Tärgovi^tei, Targoviste, 2008, pp. 
44-53; Vilciu, Marian, „Sfånta Liturghie ca realitate a 
intålnirii omului cu Dumnezeu”, in vol. Sfånta Scripturå 
fi Sfånta Liturghie , izvoare ale vietii vesnice, Ed. Trinitas, 

Ia ? i, 2008, pp. 399-407. 

Viorel Sava 

LITURGHIÉR. (lat. Liturghiarum liber) 
Carte de slujba folositä in cultul Bisericii, in 
care sunt cuprinse cele mai importante slujbe 
ale acesteia fi mai cu seamä Dumnezeief- 
tile Liturghii savårsite in Biserica Ortodoxa, 
precum si alte slujbe legate de aceasta. 

Defi, in decursul timpului, aceastä carte de cult 
era denumitä Dumnezeiestile si Sfintele Liturghii 
sau Sfintele si Dumnezeiestile Liturghii ale celor 
intre sfinti Pärintilor nostri loan Gurå de Aur, 
Vasile cel Mare si Grigorie Dialo gul, incepånd cu 
editia acestei cärti de cult din anul 1956, este 
intålnitä sub titlul scurt de Liturghier. Denu- 
mirea aceasta a fost preluatä in Biserica noasträ 
din Biserica Greacä. 

Partea principalä a Liturghierului o constituie 
textul Sfintelor Liturghii ale Sf. loan Gurä de 
Aur, Vasile cel Mare si Grigorie Dialogul (cu 
indrumäri asupra modului fi timpului sävårfirii 


lor). El mai cuprinde, de asemenea: Råndu- 
ielile Ceasului al IX-lea, ale Vecerniei mici fi 
mari, cånd se face f i Litia, Miezonopticii, Utre- 
niei din zilele de duminicä, zilele de särbätori 
fi a zilelor de rånd. In Liturghier mai sunt 
cuprinse: Rånduiala Sfintei Impärtäfiri, Indru¬ 
märi despre otpusturi, ecfonise, stihuri, tropare 
fi condace; Otpusturile Vecerniei, Utreniei fi 
Liturghiei din zilele de rånd fi din särbäto- 
rile impärätefti fi ale sfintilor; Ecfonisele de 
la Denia din Sfånta fi Marea Vineri; Isodi- 
coanele de la särbätorile impärätefti, råndu- 
ieli fi ectenii speciale pentru diferite trebu- 
inte din viata omului: rugäciuni de multumire 
pentru binefacerile primite de la Dumnezeu, 
pentru bolnavi, pentru cei ce cälätoresc, pentru 
cei din inchisori, pentru diferite calamitäti 
(räzboaie, secetä, foc etc.), precum fi pentru 
orice primejdii din viata omului. Toate editiile 
Liturghierului cuprind diferite rugäciuni 
pentru: binecuvåntarea salciei in Duminicä 
Floriilor, a colivei, brånzei, ouälor, a cärnurilor 
in Duminicä Pastilor, a strugurilor in ziua de 6 
august fi rånduiala Litiei pentru cei adormiti. 
Partea finalä a acestei cärti liturgice cuprinde 
povätuiri privitoare la modul slujuii preotului, 
la pregätirea pentru Sfånta Liturghie, la ceea ce 
trebuie sä aibä in vedere inaintea fi in timpul 
slujbei, la felul cum trebuie sä vegheze necon- 
tenit la starea Sfintelor Taine fi la neajunsurile 
care se pot intåmpla cu acestea, incheindu-se 
cu Sinaxarul. Ultima parte a Liturghierului are 
anexatä slujba Sfintei Liturghii cu arhiereu. 
Referindu-ne la importanta acestei cärti de 
cult trebuie sä precizäm faptul cä Liturghi- 
erul cuprinde cea mai complexä fi mai puter- 
nicä rugäciune de proslävire, de muluimire fi 
de cerere adresatä lui Dumnezeu, avånd rädä- 
cini pånä in perioada Vechiului Testament (ca 
de ex. Psalmii), cu roade desävårfite in epoca 
noutestamentarä, consemnånd afadar cea mai 
insemnatä parte din istoria evlaviei omenirii. 
Liturghiend este unul dintre principalele docu- 
mente ale evlaviei creftine, in care s-a revärsat 
fi s-a exprimat simtire 
rate generatii, pe linia 
credinte. 


religioasä a nenuma 
neschimbatä a dreptei 
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Bibliografic. Liturghier , Ed. Institutului Biblic ?i de 
Misiune Ortodoxä, Bucurefti, 2012; Brani$te, Ene, 
Liturgica Generalå , Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurcf ti, 1993, pp. 650-653; 
Brani§te, Ene, Brani^te, Ecaterina, Dicfionar de cunof- 
tinte religioase , Ed. Andreianä, 2010, p. 243; Candea, 
Spiridon, „Liturghie, liturghisire, liturghier, liturgica”, in: 
MB, XIV (1964), 9-10, pp. 580-591; Petroaia, Lucian, 
Liturghierul, tezaur de culturä fi spiritualitate ortodoxä. 
Studiu asupra editiilor in limba romånä - tezä de doctorat -, 
Ed. Arhiepiscopiei Dunärii de Jos, Galati, 2014; Vinti- 
lescu, Petre, B Cartea numitä Liturghier", in: ST, X3 
(1959), 9-10, pp. 507-524. 

Lucian Farcafiu 

LITURGHIÉR - MOLITFÉLNIC. Forma 

primara a douä cärti de cult distincte utilizate 
in prezent in Biserica Ortodoxä: Liturghierul 
fi Molitfelnicul. Denumirea de Liturghier-Mo- 
litfelnic este data unui Evhologhion datånd 
din sec. al IV-lea, alcätuit de episcopul S era¬ 
pion de Thmuis. El continea 30 de rugäciuni, 
altele apartinänd Sfintei Liturghii, o parte din 
ele apartinänd Sfintelor Taine sau altor slujbe 
oficiate in diferite momente din viata omului. 
Odatä cu evolutia rånduielilor de cult, cele 
douä cärti si-au dobåndit propria identitate. 
Prima editie tipäritä a Liturghierului a fost 
realizatä de cälugärul Macarie, in anul 1508, 
la Targovifte, in limba slavonä. Prima editie in 
limba romånä apare in anul 1570, prin oste- 
neala diaconului Coresi. 

Bibliografie. Petroaia, Lucian, „330 de ani de la tipä- 
rirea Liturghierului Sfäntului Mitropolit Dosoftei, la 
Iafi, 1679”, in: Danubius, XXVI (2009), pp. 211-226; 
Petroaia, Lucian, „A jubilee of Romanian Culture and 
Spirituality: 440 Years Since Printing Coresi's Litur- 
gical Book - Liturgikon, Brafov, 1570”, in: Teologia , XV 
(2011), 2, pp. 66-85; Sava, Viorel, „Liturghierul la Iafi 
(1818) - prezentare fi evaluare in lumina ultimei editii 
a Liturghierului romånesc”, in vol. Sjänta Scripturä fi 
Sfånta Liturghie - izvoare ale viefii vqnice, Ed. Trinitas, 
Iafi, 2008, pp. 302-319; Vanca, Dumitru, „Un Liturghier 
romånesc mai putin cunoscut: Bälgrad, 1687”, in: Altarul 
Reintregirii , XIV (2008), 3, pp. 233-268. 

Viorel Sava 

LITURGI CÄ. Disciplina Teologiei care se 
ocupä cu prezentarea evolutiei istorice fi a 
semnificatiei mistico-simbolice a conpnutu- 
rilor cultului divin al Bisericii. 


Cel mai potrivit ni se pare a defini Teologia 
Liturgicä sub forma „Viatä a Bisericii in Duhul 
Sfånt”.Termenul care denumefte ftiinta cultului 
divin public — acela de Liturgicä — nu derivä de 
la cuvåntul cult, ci de la cel de Liturghie (care 
inseamnä impreunä-lucrare , impreunå-sederea 
poporului lui Dumnezeu). Astäzi, prin cuvåntul 
Liturghie se intelege slujba in sine a aducerii 
darurilor de påine si vin, ca jertfa, pentru a fi 
prefacute, prin lucrarea Duhului Sfånt, in Trupul 
fi Sångele Måntuitorului Hristos si apoi däruite 
credinciosilor, in aceastä formä, pentru impärtä- 
fire. In Biserica veche insä, termenul Liturghie 
avea un sens mult mai larg, referindu-se la conti- 
nutul intregului cult divin al Bisericii. Liturgica 
nu se restrånge deci numai la studiul Sfintei 
Liturghii, ci fi la cel al cultului in general, care, 
in ansamblul säu, este organizat si structurat in 
jurul Sfintei Liturghii. 

Teologia Liturgicä nu trebuie confundatä cu 
Tipicul, care se limiteazä la expunerea råndu¬ 
ielilor cultului divin, nici cu Practica liturgicä, 
Ritualul sau Ritualistica, cäci ea cautä sä däru- 
iascä o intelegere mistagogicä, adicä teologi- 
co-duhovniceascä, asupra intregului cult al 
Bisericii. 

Disciplina care se ocupä de studiul cultului 
divin trebuie inteleasä ca fiind Teologie Litur¬ 
gicä fi nu simplu Liturgicä, intrucåt cultul 
Bisericii pune invätätura de credintä in dimen- 
siunea faptuirii, adicä a intrupärii teologiei 
ca viatä in Hristos. Din aceastä perspectivä, 
Teologia Liturgicä stä in unitate cu Teologia 
Dogmaticä fi cu Teologia Moralä. In aceastä 
acceptiune a cultului ca intrupare a dogmei in 
dimensiunea faptuirii, trebuie sä intelegem cä, 
pentru noi ortodocfii, dogma exprimä experi- 
enta Bisericii, iar nu simple principii teoretice, 
in timp ce experienta ortodoxä trimite la Bise- 
ricä, la cultul divin, la Sfintele Taine, la rugä- 
ciune fi ascezä. Ortodoxia accentueazä, afadar, 
eclesialitatea experientei, subliniind unitatea 
dintre doxologie fi dogmä. Tocmai de aceea, 
Teologia mai nouä, orientatä mai puternic spre 
experienta eclesialä, pune accentul mai mult pe 
teologia rugäciunii fi, prin aceasta, pe celebrare 
fi pe textele cultice. 
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In scop de studiu, Teologia Liturgicä este 
impärtitä in douä parti mari: Teologia Litur¬ 
gicä Generalä (cuprinzånd notiunile generale si 
teologia cultului divin al Bisericii, a sävårsito- 
rilor cultului, a timpurilor liturgice, a läcasurilor 
de cult, precum si a obiectelor si vesmintelor 
intrebuintate in cadrul säu) si Teologia Litur¬ 
gicä Specialä (cuprinzånd studiul amänuntit 
al rånduielii, istoriei, descrierii si explicatiei 
mistico-simbolice a celor Sapte Laude, Sfintei 
Liturghii, Sfintelor Taine si Ierurgiilor). 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgicä Generalå , Ed. 
Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucuresti, 1993; Braniste, Ene, Liturgicä 
Specialä , Ed. Nemira, Bucuresti, 2002; Braniste, Ene, 
Braniste, Ecaterina, Dictionar de cunostinte re/igioase , Ed. 
Diecezanä, Caransebes, 2002; Cire$anu, Badea, Teza- 
urul liturgic al Sfintei Biserici Crestine Ortodoxe, Tipografia 
Gutenberg, Bucuresti, 1912; Felmy, Karl Christian, 
Dogmatica experientei eclesiale - innoirea teologiei ortodoxe 
contemporane , Ed. Deisis, Bucuresti, 1999; Mitrofano- 
vici, Vasile, Ta rnavschi, Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, 
Liturgicä Bisericii Ortodoxe , Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929; Schme- 
mann, Alexander, Introducere in Teologia Liturgicä , trad. 
Ierom. V. Bårzu, Ed. Sofia, Bucuresti, 2002; Scrima, 
André, Biserica Liturgicä , Ed. Humanitas, Bucuresti, 2005. 

Lucian Farca$iu 


LOGOS. (gr. logos — cuvånt, verb , discurs , 
ratiune) Denumire specificä teologiei noutesta- 
mentare data Fiului lui Dumnezeu, adicä celei 
de-a doua Persoane a Sfintei Treimi, care S-a 
intrupat. 

Termenul provine din gåndirea veche greaca 
si denumeste pe Fiul lui Dumnezeu in calitate 
de paradigmä sau Ratiune a intregii creatii. 
„La inceput era Cuvåntul (Logos) si Cuvåntul 
(Logos) era la Dumnezeu si Dumnezeu era 
Cuvåntul (Logos) [...]. Si Cuvåntul (Logos) trup 
S-a facut si S-a säläsluit intre noi fi am väzut 
slava Lui, slava ca a Unuia-Näscut dinTatäl, plin 
de har si de adevär” {In 1,1-14) Evanghelistul 
loan numeste pe Fiul lui Dumnezeu, Cel Unul- 
Näscut din Dumnezeu-Tatäl, „Logos”-Cuvånt, 
increftinånd astfel un termen apartinånd 
culturii filosofice antice. Gestul Sfåntului loan 


este remarcabil in mäsura in care ifi propune 
sä numeascä, „sä identifice” printr-un termen 
vechi si care in cuprinderea sa semanticä reliefa 


intreitul aspect de „cuvånt”- adresare, de „verb”- 
actiune si de ratiune” - logicä {logos arätåndu-se 
mai cuprinzätor decåt tardivul ratio- ratiune) 
pe Dumnezeul „cel necunoscut” fåcut cunoscut 
lumii prin Intrupare. Astfel ca, intr-un context 
teologie cum era cel de provenientä iudaicä, in 
care pånä si pronun^area numelui lui Dumnezeu 
era evitatä din evlavie fi din täcere pioasä, 
termenul de Jogos”, preluat din instrumen- 
tarul filosofie al diferitelor doctrine apartinånd 
culturii elenistice a epodi si care nu avusese 
de-a face cu teologhisirea Dumnezeului celui 
viu, va avea rolul de a numi pe Cel pånä aeum 
dacä nu nenumit, cel putin greu de numit. Prin 
gestul säu, „ucenicul pe care il iubea Hristos”, 
ca unul care se arätase a fi un potir mai cuprin- 
zätor decåt altele al dragostei dumnezeie^ti, 
transformä cuvåntul Jogos” din vas al intelegerii 
omenesti in potir cuprinzätor teologhisirii de 
Sus fi in mod de a pätrunde cä „prin Fiul Säu, 
Dumnezeu este pentru lume, in general, un glas 
ce räsunä in fire, un semn doveditor al existentei 
Lui, adicä «Cuvånt», fi tot prin Fiul, Dumnezeu 
ii este lumii oarecum «Ratiune», adicä realitate 
pånä la un anumit loc inteligibilä sau cauzä prin 
care lumea se ordoneazä, se explicä fi ifi explicä 
toate”. 

Dumnezeu-Logosul fiind Creator impreunä 
cu Tatäl fi fiind Ratiune, lumea intreagä este 
expresia Sa fi deci este rationalä, purtånd in 
sine o ratiune dumnezeiascä care o structureazä 
din interiör. Numirea de „Logos” divin a Fiului 
lui Dumnezeu dezväluie intelesul de Cuvånt, 
punte de comunicare cu Tatäl, dar, totodatä, 
fi de Ratiune divinä, ipostaziatä, prezentä 
in lucrarea de facere a lumii. Lumea trimite, 
prin ratiunile {logoi, gr.) ei profunde, desco- 
peribile prin lucrarea harului dumnezeiesc in 
lume, cätre Dumnezeu. Este märturia teologiei 
Pärintilor Bisericii din cele mai vechi timpuri. 
Sf. Maxim Märturisitorul spune in acest sens: 
„Cunoftintele lucrurilor ifi au ratiunile proprii, 
unite fizie cu ele, spre demonstrarea lor. Prin 
acestea primesc ele definitia lor naturalä”. 
Deslufirea ratiunilor {logot) lumii in cheie de 
leeturä duhovniceascä, adicä prin deseoperire 
inspiratä de har, trimite la Suisa lor: 
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»Ratiunea cognitivä incearcä sä defineascä 
ratiunea ontologicä a lucrurilor, contemplarea 
le intelege, adicä le vede in legäturile lor cu 
Dumnezeu $i in scopul lor. Ratiunea [...] se 
gäse$ te in legäturä cu alte ratiuni ontologice ale 
lucrurilor, avänd misiunea sä le defineascä $i sä le 
asambleze in mod con§tient, sä dirijeze mi§carea 
lor $i toatä influensa receptatä de subiectul urnan 
cätre Dumnezeu, conform naturii lor. Prin 
aceasta, natura noasträ devine virtuoasä”. 
Inteligibilitatea teologicä a lumii este condi- 
tionatä de prezenta harului, care este gest de 
ajutor dumnezeiesc adresat omului in a desco- 
peri lumea prin „ochii lui Dumnezeu”. In acest 
fel, ratiunile lumii (logot) trimit toate la Ratiunea 
dumnezeiascä ipostaziatä, Logosul dumneze¬ 
iesc, Care este Fiul lui Dumnezeu. Este ceea ce 
märturiseste un träitor al harului dumnezeiesc, 
Calist patriarhul Constantinopolului, care spune: 
JMä vad umplut de sfånta luminä din inimä 
prin darul lui Dumnezeu [...]. $i a$a sunt 
introdus in ratiunile (logot) fapturilor si väd 
toate ratiunile tuturor unite intr-o singurä 
Ratiune (Logos) tainicä $i toate ale Scripturii 
le väd sfärsind in acea Ratiune (Logos)”. 

Bibliografie. Calist, Patriarhul, Capete despre rugå- 
ciune , 40, in Fi/ocalia, vol. VIII, Bucuresti, 1978; Maxim 
Märturisitorul, Sf., Capete gnostice , I, 8, in Filocalia, 
vol. II, Ed. Humanitas, 1999; Stäniloae, Dumitru, 
„Comcntarii la Sfäntul Maxim Märturisitorul”, in Sf. 
Maxim Märturisitorul, Ambigua , Lcs Editions de 
l’Ancre, Paris, 1994; Stäniloae, Dumitru, Spiritualitatea 
ortodoxa -Ascetica ji Mistica , Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romäne, Bucuresti, 1992. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

LUCIFERISM. (fr. luciferismé) Teoria, invä- 
tätura sau credinta conform cäreia Lucifer 
(Satan) este bun si nu räu. 

Luciferismul este sträns legat de Satanism , cu 
mentiunea cä in luciferism predominä carac- 
terul de deceptie. Printre adeptii acestei secte se 
crede cä numele lui Lucifer §i ale lui Dumnezeu 
s-au schimbat intre ele. Din „doctrina” acestei 
secte putem mentiona faptul cä omul a incercat 
timp de mii de ani sä se conducä prin propriile 
sale forte, insä, in mod nesatisfåcätor, Calea pe 
care omul a ales-o - si care pare dreaptä - are 
drept sfärsit moartea. Legiuirea omeneascä 



promoveazä misterul, injustitia, ura crima. 
Din punct de vedere misionar, trebuie precizat 
cä Luciferismul nu constituie in sine o religie, 
ci este un termen-umbrelä pentru mai multe 
sisteme de credintä diferite. De asemenea, 
trebuie facutä distinctia intre Luciferism si Sata¬ 
nism. Adeptii Luciferismului slujesc si promo¬ 
veazä antagonismul fatä de orice religie traditi- 
onalä. Pentru crestinism, personajul antagonist 
ar fi Lucifer. Oricum, existä multe alte forme 
ale acestei „religii”, una dintre acestea fiind 
Setianismuly prin care adeptii cred si urmeazä 
zeului egiptean Set. Asa cum se observä, Seti¬ 
an is mul, desi face parte din aceasta catego- 
rie-umbrelä (Luciferism), sectologiile actuale 
evitä sä-1 identifice cu aceasta din urmä, fiindcä 
astfel el ar dobåndi un caracter antagonist fatä 
de crestinism, lucru care nu este adevärat. Sata- 
nismul, spre deosebire de Luciferism, se foca- 
lizeazä pe sinele interiör al adeptilor, iar secto- 
logii contemporani identificä in manifestärile 
sale cåteva similitudini cu practicile 
vechi precrestine, in special in religiile etice, ca 
cele din Vechea Grecie sau Imperiul Roman. 
Satanismul nu promoveazä antagonismul, ci 

mai mult individualismul $i egoismul. 
Bibliografie. Culianu, loan P., Gnosticism si gändire 
modemå: Hans Jonas, Ed. Polirom, Ia$i, 2007. 

Gelu Cälina 

LUMÄNÅRE. Obiect din cearä, de formä 
alungitä, cu fitil textil la mijloc pentru intre- 
tinerea unei fläcäri, destinat iluminatului in 
incinte sau ritualului. 

Lumänarea se intrebuinteazä in cultul divin incä 

i 

de la inceputurile crestinismului, trecånd in cultul 
crestin din cultul Legii Vechi. In cult, intrebu- 
intarea lumänärilor are o insemnätate simbolicä 
ce semnificä adeväruri teologice profunde. 
Lumina materialä schimbä fata intregii creatii 
vizibile; ea este simplä, curatä, farä ca sä scadä; 
ea lumineazä, incälzeste, curätä. In cult, lumina 
materialä simbolizeazä lumina vesnicä, pe 
Izvorul luminii si al vietii - pe Iisus Hristos. 
Totodatä, ea mai poate semnificä lumina 
credintei celei adevärate, speranta, iubirea, 
viata, bucuria si adoratia noasträ, indicåndu-ne 
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cä si noi trebuie sä fim fii ai luminii {In 12, 
36). Materia lumänärii este, din vechime, ceara 
curatä. Albina, simbolul virginitätii in Antichi- 
tate, culege ceara din cele mai curate si inmi- 
resmate flori. Astfel, ceara folositä ca materie 
prima semnificä trupul lui Hristos, fructul 
trupului Sfintei Maria, Fecioara cea plinä de 
mireasma tuturor virtutilor. 

Dupä momentele in care este folositä in cult, 
lumänarea are diferite semnificatii. Lumå- 
narea ce se aprinde la citirea Sfintelor Evan- 
ghelii reprezintä lumina adevärului evanghelic 
care a sträbätut intunericul necredintei popoa- 
relor dinainte de venirea lui Hristos. La Botez, 
lumånärile se aprind pentru luminarea spiri- 
tului celui botezat, care vine de la intuneric la 
luminä si care, prin botez, devine fiu al luminii. 
La Cununie, nasii tin cele douä lumänäri mari, 
pentru ca ele sä lumineze calea vietii mirilor, 
dar $i ca o incredintare fierbinte a legämåntului 
unirii dat pentru toatä viata. La inmormåntare, 
lumänarea se pune in måna celui adormit, spre 
a-i servi cäläuzä pe drumul de veci. La impärtä- 
§ire, credinciosii vin cu lumånare aprinsä in fata 
Sfäntului Altar, märturisind astfel cä prin cumi- 
necare devin fii ai luminii lui Hristos. Atunci 
cänd credinciosul aprinde o lumånare in Bise- 
ricä, el dä expresie credintei sale in Dumnezeu, 
Lumina lumii , lumänarea devenind astfel un 
mijloc de legäturä intre om $i El. Totodatä, 
arderea lumånärilor in Bisericä, ca parte inte- 
grantä a cultului ortodox, si lumina adusä de 


acestea prin ardere 


reprezintä si expresia rugä- 


ciunii materiei amorfe care astfel este integratä 
in cultul de adorare a lui Dumnezeu. 


Bibliografie. Brani^te, Ene, Liturgica Generalä , Ed. 
Partener, 4 2008; Bran iste, Ene, Brani$te, Ecaterina, 
Dictionar de cunoftinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe?, 2002; Cire§anu, Badea, Tezaurul liturgic al SJintei 
Biserici Creftine Ortodoxe , vol. II, Tipografia Gutenberg, 
Bucure^ti, 1911; Cräciun, t Casian, „Rugäciunile pentru 
rnor ti- Sfintele moa^te, Sfintele icoane, lumånärile $i cande- 
lele in cultul ortodox”, in vol. Poarta Cerului, Ed. Episcopiei 
Dunärii de Jos, Galati, 1999, pp. 22-34; Mitrofanovici, 
Vasile,TARNAVSCHi,Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Litur¬ 
gica Bisencii Ortodoxe , Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929; Simeon al Tesa- 
lonicului, De sacro Temple , 134, in PG 155. 


Marian Vålciu 


LUMINÄRE. v. BOTÉZ. 

LUMINÄ NECREATÄ. (lat .lumen) Fenomen 
restråns vederii omului comun, specific vederii 
lui Dumnezeu si a lucrurilor Sale, realizat nu 
numai in simturi, ci si in afara lor. 

Experienta taboricä a Schimbärii la Fatä a 
lui Hristos in fata ucenicilor säi este märturia 
faptului cä „slava” lui Dumnezeu este expe- 
riatä de sfinti in chip de „luminä”. Nu este 
vorba, nicidecum, de lumina naturalä accesibilä 
simturilor, ci de imbrätisarea omului din inte¬ 
riör de cätre Taina nerationalizabilä a prezentei 
supraluminoase a Dumnezeirii. Natura acestei 
lumini este necreatä, ea fiind „prelungire” a lui 
Dumnezeu (cel necreat) cätre oameni, sträbä- 
tånd astfel distanta ontologicä dintre Creator 
si creaturä, precum razele soarelui care „prelun- 
gesc” prezenta acestuia, parcurgånd distantele 
vaste, infinite §i facåndu-1 „cunoscut” prin 
cäldurä si luminä la mare depärtare. Distingånd 
intre lumina fizicä, lumina cuno^tintei intelec- 
tuale si lumina dumnezeiascä - har -, energie 
necreatä divinä prin care Dumnezeu inspirä pe 
om in a träi cele mai presus de propria-i fire, ca 
impärtäsire din prezenta simtitä a Dumneze¬ 
irii, monahii Sfäntului Munte (prin interme- 
diul Tomului aghioritic) dau märturia discer- 
nerii competentelor specifice fiecärei lucräri in 
parte: a simnirilor fizice, a cugetärii rationale, 
respectiv a gestului de rugäciune care duce la 
„starea” omului „intru Dumnezeu”. Exprimånd 
teologie si dogmatic traditia de rugäciune a 
misticii ortodoxe, Sf. Grigorie Palama afirmä 
posibilitatea experierii mistice a lui Dumnezeu 
prin energiile Sale divine, neereate, care consti- 
tuie lucräri si exprimäri dinamice ale prezentei 
divine in ereatie. Aceste energii, Jmpärtäfibile” 
prin practica rugäciunii celor care se ocupä cu 
linistirea , cu isihia, anume cu rugäciunea in 
efort de continuä scäpare de orice patimä, gänd 
sau inchipuire, erau märturisite §i ca prezentä 
luminoasä, imaterialä, de cätre isiha^ti. 
Despre realitatea acestei prezente luminoase, 
apärutä intäia oarä ucenicilor Måntuito- 
rului pe Muntele Tabor, existä märturia vie a 
intregii traditii mistice $i ascetice a Bisericii. Sf. 
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Grigorie Palama va fi primul care va sintetiza 
aceastä märturie printr-o teologie a prezentei lui 
Dumnezeu, teologie pe care oamenii angajati 
pe drumul sfinteniei continuä sä o traiascä fi 
astäzi in Bisericä. In secolul trecut, Sf. Serafim 
de Sarov experia aceastä prezentä luminoasä 
datä de Duhul Sfänt, impärtäsind-o deopotrivä 
ucenicul säu, Motovilov, cel care va da märturie 
despre ea umanitätii intregi. De remarcat cä 
„vederea” acestei lumini vine in intåmpinarea 
cäutärii de intelegere a omului, a nevoii lui de 
a se fti aflat pe drumul cel bun al descoperirii 
lui Dumnezeu: Totusi, am insistat, continui 
sä nu inteleg cum pot avea cerdtudinea de a fi 
intru Duhul Sfänt [...]. Pärintele Serafim mä 
stränse tare de umeri fi spuse: - Iatä. Suntem, 
in acest moment, ambii in plinätatea Duhului 
Sfänt. De ce nu mä privefti? - Pärinte, i-am 
spus, nu reufesc! Lumini tåfnesc din ochii 
dumneavoasträ. Fata vä este mai strälucitoare 
decåt soarele. Ochii mä ard ca un cuptor. - Sä 
n-aveti fricä, adäugä pärintele Serafim. Ati 
devenit la fel de luminos ca mine. Suntem in 
plinätatea Duhului Sfänt. Dacä era altfel, nu 
m-ati fi putut vedea”. 

„Vederea” lui Dumnezeu este posibilä numai 
celui curat cu inima. Ea nu este experimen- 
tabilä ochilor fizici prin propria lor compe- 
tentä, nici cugetärii intelectuale prin propria-i 
putere, ci presupune o „pätimire” a prezentei 
lui Dumnezeu Cel Care Se säläfluiefte fi Se 
aratä in om ca prezentä. Natura luminii dum- 
nezeiefti nu este creatä. Totodatä, omul intreg 
o primefte, cu inima, cu mintea fi cu trupul, 
intr-o »simtire” dincolo de simtire, „päti- 
mind” intreg plinätatea fericirii: Ce simtiti 
acum? mä intrebä pärintele Serafim. - Mä 
simt incredibil de bine. - Cum adicä: bine? 
In ce consistä acest bine? - Resimt in sufletul 
meu o asemenea linifte, o asemenea pace... Nu 
pot sä o descriu prin cuvinte [...]. O dulceatä 
extraordinarä... [...] Inima intreagä se revarsä 
intr-o bucurie de nespus”, respectiv primind 
mängåierea simtirii vefniciei: „Tainicä este 
firea ei (a luminii, n.n.); fi in ce chipuri sä o 
infatisäm? Dincolo de simjuri, neväzutä - ea 
uneori se face väzutä, iatä, chiar cu acefti ochi 


trupefti. Linä si gingafä - ea trage cätre sine 
fi inima, fi mintea, astfel incät uiti pämåntul, 
räpindu-te in altä lume. Aceasta se intåmplä 
fi in plinä zi, fi in intunericul noptii. Blåndä, 
ea este insä mai puternicä decät tot ceea ce 
ne inconjoarä. Ea, curios, imbrätiseazä omul 
din afarä; insä väzånd-o, atentia se adån- 
cefte inläuntrul omului, in inima incälzitä de 
dragoste, dragoste uneori compätimitoare, 
alteori plinä de multämitä. Se intåmplä sä nu 
mai simti materialitatea: nici cea proprie, nici 
cea a realitätii ce te inconjoarä, f i insuti te vezi 
ca luminä. Fuge toatä durerea, uitate rämån 
grijile pämåntului, ingrozirile sunt inghitite 
de o dulce pace [...]; Cånd Lumina [...] ne 
imbärbäteazä din afarä si pätrunde inläuntrul 
sufletului nostru, atunci fi noi devenim ca fi 
in afara vremii”. 


Bibliografie. Kastler, Alfred, Aceastä strame materie, 
Ed. Politicä, Bucure^ti, 1982; Nouvel, Pascal, Lumiére 
(physique), in: Dictionnaire cThistorie et pbilosophie des 
Sciences , Ed. Quadrige/PUF, Paris, 1999, pp. 595-598; 
Séraphim de Sarov, Sf., LEntretien avec Motovilov , 
Ed. Arfuyen, 2002; Saharov, Sofronie Arhim., Vom 
vedea pe Dumnezeu precum este , Ed. Sofia, Bucurefti, 

2005. 


Razvan Ionescu, Adrian Lemeni 


LUMINÅNDÄ. Termen ce denumeste o 
categorie specialä de stihiri sau tropare izolate 
care se cåntä inaintea Laudelor, in rånduiala 
slujbei Utreniei. 

Se numesc luminånde pentru cä, odinioarä, 
ele se cåntau in momentul cånd incepea sä 
se lumineze de ziuä fi pentru cä, in mai toate 
imnele liturgice care poartä acest nume, este 
vorba despre luminä. Svetilnele sau luminån- 
dele au in textul lor dezvoltate, pe långa ideea 
de luminä, fi pe aceea de trimitere a Apos- 
tolilor la propoväduire. Denumirea de „lumi- 
nånde”, ca purtätoare sau vestitoare ale ivirii 
luminii, se potrivefte, dupä continut, mai ales 
Svetilnelor sau Luminåndelor celor opt glasuri 
din vremea Postului Mare, textul lor gäsin- 
du-se atåt in Triod cåt si in Ceaslov. Pentru 

7 

Svetilnele din celelalte perioade ale anului 
liturgic fi mai ales pentru cele 11 Svetilne 
ale Invierii care se cåntä in cadrul Utreniei 
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duminicilor se potriveste, mai degrabä, tema 
trimiterii, pentru cä In continutul lor, mai 
mult decåt despre luminä, se vorbeste despre 
trimiterea Apostolilor, dupä Sfånta Inviere, 
la propoväduire, precum si despre fagäduinta 
trimiterii Sfåntului Duh facutä de Måntui- 
torul inainte de Inältarea Sa la cer. Ideea de 
trimitere desprinsä din continutul lor a dat 
acestor Svetilne ale Invierii si denumirea de 
Exapostilarii. Ele se mai numesc Exapostilarii 
sau Trimitätoare pentru cä, odinioarä, in bise- 
rica cea mare din Constantinopol, era trimis 
un cåntäret in mijlocul bisericii, pentru a 
cånta din acest loc aceste imne. Luminåndele , 
Svetilnele sau Exapostilariile stau in legäturä 


directä cu cele 11 Sfinte Evanghelii ale Invi¬ 
erii, pe care le parafrazeazä. Ele au fost alcä- 
tuite de cätre impäratul bizantin Constantin 
al Vll-lea Porfirogenetul, in sec. al X-lea. 

Bibliografie. Brani§te, Enc, Liturgica G c ner alä , Ed. 
Partener, *2008; Brani$te, Ene, Brani$te, Ecaterina, 
Dicfionar de cunoftinfe religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe^, 2002; Cire^anu, Badea, Tezaurul liturgie al 
Sfintei Biserici Creftine Ortodoxe, Tipografia Gutenberg, 
Bucure?ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile.TARNAVSCHi, 
Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii 
Ortodoxe. Cursuri universitare , Ed. Consiliului Epar- 
hial Ortodox Romån din Bucovina, Cernäup, 1929; 
Vintilescu, Petre, Despre poezia imnograficä din cår- 
file de ritual fi cåntarea bisericeascä , Ed. Partener, 

Galap, 2006. 

Lucian Farca^iu 
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MACEDONIENI. v. PNEVMATOMAHI. 


MAGfE. (fr. magie) Complex de practici prin 
care se considerä posibilä actionarea asupra 
realitätii inconjurätoare cu ajutorul fortelor 
supranaturale; vräjitorie. 

In limbajul curent, se disting douä categorii 
de magie: neagrä - care apeleazä la puterea 
demonilor - §i albä - ca arta de a produce 
fenomene naturale care par miraculoase. In 
contemporaneitate, se face analogie intre iluzi- 
onism $i magie. Desi magia se incadreazä tot 
in categoria vräjitoriei, intre vräjitorie si magie 
existä o micä diferentä, §i anume: in vräjitorie. 
practicantul foloseste anumite semne si incan- 
tatii predefinite, pe cånd in magie, magicianul 
pretinde cä, prin cunoastere, are capacitatea de 
a-si subordona puterile astrale si spirituale. 

Bibliografie. Dictionarul explicativ al limbii romånt 
Ed. Univers Enciclopedic Gold, 3 2009; Culianu 
loan Petru, Eliade, Mircea, Dictionar al religiilor, Ed 
Polirom, Iaf i, 2007. 

Gelu Cälina 

MÄICA DÖMNULUI. v. THEOTÖKOS. 


MANTIE. (gr. mandias , mandion\ lat. cappa , 
pluviale) Vesmånt liturgic pe care il imbracä 
arhiereul in anumite momente solemne 
(primirea oficialä intr-o catedralä, parohie, 
mänästire) sau la slujbele la care nu imbracä 
sacosul si stiharul, ci doar omoforul §i epitra- 
jdlul (ex. la Vecernie, Litie, Sfintirea apei, 
Sfåntul Maslu, la inchinarea inainte de Sfånta 
Liturghie, la diferite procesiuni etc.). 


Este un vesmånt lung si larg, farä måneci, ca o 
pelerinä bogatä, de culoare purpurie, impodo- 
bitä pe laturi cu niste benzi numite „få$ii” sau 
„råuri”, incheiatä la gåt si jos in fata, avänd de o 
parte si de alta a incheieturilor cåte douä täblite 
brodate. Aceastä mantie isi are originile in 
mantaua monahalä pe care episcopul provenit 
dintre monahi a continuat sä o poarte §i dupä 
alegerea sa in aceastä demnitate. Pänä in sec. al 
XV-lea, mantia a fost purtatä de arhierei ca o 
hainä obisnuitä. 

Dupä sec. al XV-lea, ea capätä intrebuintäri 
liturgice, devenind un vesmånt frumos impo- 
dobit. In Biserica Rusä, mantia este purtatä §i 
de arhimandriti. In Biserica Apuseanä, apare ca 
vesmånt liturgic in sec. al Xll-lea, se nume^te 
cappa si este imbräcatä de toti clericii. 

Mantia simbolizeaza ve^mäntul ingeresc. Cele 
douä täblite din partea de sus simbolizeazä 
Tablele Legii, iar cele din partea de jos simbo¬ 
lizeazä cele douä Testamente ale Sfintei Scrip- 


turi, pe care arhiereul, in calitatea sa de invä 


tätor, le propoväduieste. 


Viorcl Sava 


MÄRTOR. (lat. vulg. mar tur, gr. martir) 
Persoanä sträinä de proces, care a asistat la un 
anumit eveniment fi care poate relata cum s-a 
desfasurat acesta, iar prin marturia sa verbalä 
prezentatä in fata consistoriului relateazä 
un fapt trecut, precis fi concludent pe care il 
cunoafte, ajutänd astfel la stabilirea adevärului 

§i la rezolvarea cauzei. 
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Mijlocul de probä nu este martorul, ci depo- 
zitia sa, märturia, care este unul dintre cele 
mai vechi §i mai räspåndite mijloace de probä, 
fiind cunoscutä in toate sistemele probatorii. 
Pentru a deveni martor este necesar ca o astfel 
de persoanä sä fie citatä in calitate de martor 
de cätre un organism judiciar. Calitatea de 
martor o are orice persoanä fara deosebire de 
sex, varstä, religie, cetätenie, situatie socialä etc. 
Potrivit legislatiei civile in vigoare, persoana 
care, din cauza stärii sale fizice (orb, mut, surd) 
sau psihice (debilitate mintalä), nu poate reda 
in mod corect faptele percepute, poate fi ascul- 
tatä ca martor dacä organul judiciar considerä 
aceasta necesar. 

Bibliografie. Ciobanu, Viorcl Mihai, Tratat teoretic 
fi practic de procedurå civilå , vol. II, Ed. National, 1997; 
Floca, I.N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note fi comen- 
tarii , Sibiu, 3 2005; Mila§, Nicodim, Canoanele Bise¬ 
ricii Ortodoxe insofite de comentarii, vol. I-III, Tipografia 
Diecezanä, Arad, 1930-1936. 

Emilian-Iustinian Roman 

MÄRTORII LUI IEHÖVA. Organizatie 
religioasä globalä, pseudo-crestinä, de sorginte 
advento-milenaristä, cu profund caracter 
prozelitist. 

Denumitä initial »Studentii in Biblie”,gruparea 
a fost fondatä de Charles Taze Russell, avånd 
drept obiectiv esential predictia datei Parusiei, 
precedatä de cataclisme apocaliptice, sinteti- 
zate sub forma unui räzboi final intre bine si 
räu. Actuala denumire a organizatiei dateazä 
din 1931. Organizatia pästreazä notele caracte- 
ristice ale invätäturilor protestante, dar promo- 
veazä $i alte doctrine eretice, ale cäror prezen- 
täri au oscilat in timp in formuläri uneori chiar 
antagonice: insistenta folosirii numelui Iehova 
pentru Dumnezeu-Tatäl, contestarea dogmei 
trinitare prin negarea dumnezeirii Fiului si 
Duhului Sfånt (neo-arianism si neo-macedo- 
nianism), milenarism, contestarea existentei 
sufletului, negarea iadului si chinurilor ve^nice. 
In plan moral, se observä izolarea socialä a 
adepfilor, obligati sä se circumscrie unor reguli 
stricte: distrugerea identitätii, a apartenentei 
de neam si tara (interzicerea drepturilor elec- 
tive, a saiutului drapelului $i intonärii imnului, 


nerecunoasterea autoritätilor statale si a orga- 
nismelor internationale, suprimarea vietii 
umane prin respingerea transfuziilor sang- 
vine, a unor forme de transplant, vaccinuri fi 
alte tratamente). Considerä satanizatä si sata- 
nicä orice exprimare religioasä, organizatä sau 
nu, in afara preceptelor stricte emise de cätre 
propria conducere. Cultul este redus la forme 
sumare, intrucåt primeazä aplicarea strategi- 
ilor prozelitiste, cärora li se rezervä cea mai 
mare parte a timpului. Organizatia prezintä 
o conducere globalä, centralizatä si autoritarä 
(Corpul de Guvernare), cu sediul la Brooklyn, 
New York, care implanteazä structuri subordo- 
nate, similar structurate, la nivel national (Case 
Betel). Pe plan local, organizatiile sunt formate 
din: supraveghetori de district, bätråni, pionieri 
cu timp integral si vestitori ai Regatului. Cele 
5 adunäri säptämånale se desfasoarä in läcasul 
de cult intitulat Sala Regatului. Prozelitismul 
este unul dintre fundamentele grupärii, fiind 
alcätuit dupä reguli stricte care includ: cunoas- 
terea teritoriului, identificarea posibilelor tinte, 
memorarea strategiilor de comunicare, consti- 
tuirea §i antrenarea grupurilor de misionari, 
colectarea §i analiza rapoartelor de teren. In 
Romånia, au pätruns prin etnici maghiari, dar 
si prin romånul loan B. Sima (care a revenit 
la Ortodoxie), la inceputul sec. al XX-lea. 
Dupä lungi perioade de interdictii, organizatia 
este recunoscutä, in prezent, intre cultele din 
Romånia. 

Bibliografie. Com$a, t Grigorie Gh .,Noua cåläuzåpentru 
cunoasterea si combaterea sectelor religioase , Tiparul Tipo- 
grafiei Diecezane, Arad, 1927; Constantinescu, Al.N., 
Manual de Sectologie, Tipografia Capitalei, 1929; David, 
Petre I., Cålåuza creftinä pentru cunoafterea fi apärarea 
dreptei credinte in fata prozelitismului sectant, Arad, 1987; 
David, Petre I., Invazia sectelor asupra creftinismului secu- 
larizatfi intensificarea prozelitismului neopägån in Romånia, 
dupå decembrie 1989 , vol. I, Ed. Crist 1, Bucure^ti, 1997; vol. 
II-m, Ed. Europolis, Constanta, 1999-2000; David, Petre 
I., Sectologie sau Apärarea dreptei credinfe (manual experi¬ 
mental), Ed. Sfintei Arhiepiscopii a Tomisului, Constanta, 
1998; Deheleanu, Petru, Manual de Sectologie , Tipografia 
Diecezanä, Arad, 1948; Leu-Boto$äneanu, t Grigorie, 
Sectele din Romånia , Tipografia Eparhialä „Cartea Romå- 
neascä”, Chi$inäu, 1931; Pestroiu, David, Ortodoxia in 
fafa prozelitismului JAartorilor lui Iehova ”, Ed. Insei Print, 
Bucure$ti, 2005; Pestroiu, David, Martorii lui Iehova - 
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sunt ei creftini ?, Ed. Romånia cre^tinä, Bucure?ti, 1999; 
Petra RU, Gheorghe, Secte neoprotestante fi noi mifcäri 
religioase in Romånia , Ed. Vasiliana 98, Ia$i, 2006; Tache, 
Sterea, Credintä fi misiune , Ed. Sfintei Arhiepiscopii a 
Bucure^tilor, 1999. 

David Pestroiu 

MASLU. (slav. maslo - ulet) Sfåntä Tainä 
instituitä de Måntuitorul spre vindecarea 
celor aflati in suferintä trupeascä si sufleteascä, 
vindecätorul fiind Insusi Hristos, numit In 
rugäciunile slujbei »Doctorul sufletelor fi al 
trupurilor”. Instituirea acestei Taine se sprijinä 
pe textul din Evanghelia dupä Sfåntul Marcu 
(16,17-18), iar practica ei este confirmatä incä 
din epoca apostolicä (lac 5,14). 

In ceea ce priveste locul si timpul sävårsirii 
Sfintei Taine, trebuie spus cä, in practica, ea 
are loc de preferintä in Bisericä si, dacä este 
posibil, in prezenta bolnavului, ca ungerea sä 
aibä loc nemijlocit. Se poate sävårsi Maslul si la 
patul bolnavului, cånd acesta este netranspor- 
tabil, dupä cum este permis si sä se facä Maslul 
in Bisericä, in absenta bolnavului, dar ducån- 
du -se cåteva elemente vestimentare care se vor 
unge cu untdelemn sfintit. Din untdelemnul si 
faina care se duc si se sfintesc, se vor face niste 
turte pe care sä le mänånce cel bolnav, dacä ii 
permite starea de sänätate, sau mäcar sä guste 
pujin untdelemn si va fi uns pe pärtile impor¬ 
tan te ale trupului. 

In ceea ce priveste timpul sävårsirii Maslului, 
se obisnuiefte in Traditia Bisericii ca el sä fie 
sävårfit in zilele de post de peste säptämånä, 
adicä miercuri si vineri mai ales, iar uneori si 
luni. Dar aceastä recomandare nu este strictä, 
cäci el se poate face in oricare dintre zilele 
säptämånii, cånd este nevoie sau, cum este 
cazul Maslului de obste, cånd pot fi prezenti 
cåt mai multi credinciosi. Mentionäm cä in 

Ow » » J 

oäptämåna Mare se face Maslu de obs te atåt 
pentru cei bolnavi, cåt si pentru cei sänätosi, 
pentru aceftia din urmä ca o rånduialä cu 
caracter penitential. 

Materia specificä acestei Taine este untdelemnul, 
care este sfintit dupä rånduiala statornicitä de 
Bisericä, in urma rugäciunii rostite de fapte ori 
in mod direct fi indirect, prin toate rugäciunile 
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preotilor fi ale credinciofilor prezenti. Cu acest 
untdelemn sfintit sunt unfi bolnavul fi top cei 
prezenti, dar fi hainele acestuia, in lipsa lui, in 
fapte rånduri, in timpul celor fapte rugäciuni. 
Rånduiala acestei slujbe este mai complexä; chiar 
dacä slujesc mai putini preoti, aceftia trebuie sä 
citeascä in fapte etape toate cele rånduite dupä 
inceputul unei slujbe, lecturile avånd numeroase 
cereri si binecuvåntäri. 

t 

Taina Sfåntului Maslu este sävårfitä de mai 
multi preoti (dacä este posibil, fapte), primi- 
torul pregätindu-se pentru primirea acesteia 
prin Spovedanie s i Impärtäfire. Temeiul scrip- 
turistic care respinge sävårf irea Tainei Maslului 
de cätre un singur preot se gäsefte in epistola 
Sf. Apostol Iacov, capitolul 5, versetui 14, unde 
se spune: „este cineva bolnav intre voi? Sä 
cheme preotii Bisericii” fi nu preotul Bisericii, 
arätånd pluralitatea slujitorilor care trebuie sä 
sävårfeascä aceastä Tainä. Prin acest verset nu 
se reglementeazä in niciun fel numärul sluji¬ 
torilor. Acest numär care a fost reglementat 
la cifra fapte nu este deloc intåmplätor, ci el, 
dupä cum aratä Sf. Simeon al Tesalonicului, 
„s-a luat dupä numärul celor fapte Daruri ale 
Duhului, despre care serie Isaia, sau pentru cei 
fapte preoti ai legii celei vechi, care au tråm- 
bitat imprejurul Ierihonului, de au surpat zidu- 
rile cu dumnezeiascä poruncä - ca fi aceftia sä 
surpe inältärile päcatului. Sau: fiind sufletul ca 
fi mort, rugåndu-se preotii asemenea de fapte 
ori, sä-1 invieze dupä cum a faeut Prorocul 
Elisei copilului §unamitencei aceleia, plångånd 
fi de fapte ori rugåndu-se, sau ca fi Ilie, care de 
fapte ori rugåndu-se, a deschis cerul care era 
inchis cu päcatele fi la faeut a cobori ploaia”. 
Altii considerä cä numärul fapte ar fi in legä- 
turä cu „fapte peceti fi ingeri din Apocalipsä 
sau cu cele fapte virtuti”. 

Din punet de vedere al continutului fi al 
sensului pe care i 1-a dat de la inceput Måntu¬ 
itorul, Maslul stä intr-o strånsä legäturä cu 
Pocäinta, Taina prin care se curätä sufletul 
omului fi se dä vindecare pärtii sufletesti. 
Exegetii care explicä rånduiala Tainei spun cä 
ea are douä pärti: partea introduetivä, sub forma 
unei Utrenii, fi cealaltä care are o rånduialä 
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asemänätoare celorlalte Sfinte Taine. Slujba 
incepe cu un canon de rugäciune in care se cere 
ajutorul Måntuitorului $i Maicii Domnului, dar 
§i al unor Sfinti cunoscuti precum: Sfintii Iacov, 
ruda Domnului, Nicolae al Mirelor Lichiei, 
Dimitrie, izvorätorul de Mir, marele apärätor 
al lumii in primejdii, Pantelimon, purtätorul de 
chinuri si a celor impreunä cu dånsul, doctori 
fara de arginti, precum si a Sf. loan Teologul. 
Cåntarea sau citirea atentä a Canonului desco- 
perä frumusetea lui $i, totodatä, are menirea sä 
ne incredinteze asupra ajutorului dumnezeiesc. 
Repetarea stihului „Stäpåne, Hristoase, Milos- 
tive, miluie^te §i tämäduieste pe robul täu”, ca 
rugaciune de invocare a ajutorului dumneze¬ 
iesc, con^tientizeaza asupra puterii pe care o 
are Darul lui Hristos, care lucreazä in Taina 
Sfäntului Maslu. In acest canon, Måntuitorul 
Hristos este numit »doctorul si ajutätorul 
celor ce sunt in dureri, Izbävitorul $i Måntui¬ 
torul celor neputinciofi”, „grabnic ajutätor”. Se 
invocä mila, mångåierea §i indurare Sa, pentru 
alinarea durerilor, ränilor §i apäsärilor chinu- 
rilor celor aflati in suferintä. 

Urmeazä Binecuvåntarea cea mare („Binecu- 
våntatä este Impärätia...”), la fel ca la Sfånta 
Liturghie, acest fapt arätånd relatia foarte 
strånsä a Tainei Maslului cu Dumnezeiasca 
Liturghie. Apoi este rostitä Ectenia mare, cu 
cereri speciale de binecuvåntare $i sfintire a 
untdelemnului $i pentru tämäduirea celui 
bolnav, §i un sir de tropare pentru invocarea 
milei lui Dumnezeu. Apoi urmeazä unul dintre 
cele mai importante momente ale Tainei, si 
anume rugäciunea pentru binecuvåntarea 
untdelemnului. Aceasta se rosteste de §apte 
ori, pe rånd, de cätre preotii care slujesc Sfåntul 
Maslu. Cu acest untdelemn se va face ungerea 
celui bolnav si a tuturor celor prezenti, de $apte 
ori. Se toamä untdelemnul in candelä sau in alt 
vas si se aprind §apte lumini, in chipul Daru- 
rilor Duhului. Rugäciunea cere lui Dumnezeu: 
„Doamne, Care cu mila §i cu indurärile Tale 
tämäduiefti zdrobirile noastre, Insuti Stäpåne, 
sfinte^te untdelemnul acesta” care se va face 
izbävire de toatä patima, de toatä boala 
trupeascä, de toatä spurcädunea trupului si 


a sufletului §i de toatä räutatea, adicä de tot 
viclesugul si päcatul spre preaslävirea numelui 
Lui Celui in Treime läudat”. In continuare are 
loc citirea alternativä a pericopelor apostolice, 
a celor evanghelice si a rugäciunilor, in timpul 
acestora din urmä sävårsindu-se si ungerea cu 
untdelemnul sfintit. Pasajele care se citesc din 
Apostol pun accent pe conduita pe care trebuie 
s-o aibä atåt cel aflat in suferintä, cåt §i cei din 
jurul säu, familie si apropiati. Prima lecturä 
din Apostol are in centru textul care constituie 
insusi temeiul Tainei Maslului, din Epistola Sf. 
Apostol Iacov (5,10-16), si anume indemnul: 
„este cineva bolnav intre voi, sä cheme preotii 
Bisericii si sä se roage pentru el, ungåndu-1 cu 
untdelemn in numele Domnului”. Cei aflati in 
suferintä sunt indemnati „sä ia pildä de sufe¬ 
rintä si de indelungä räbdare pe prorocii care 
au gräit in numele Domnului”. Cel de-al doilea 
Apostol (Rm 15,1-7) insistä asupra conduitei 
pe care ar trebui sä o aibä cei apropiati bolna- 
vului, arätåndu-se cä „datori suntem noi cei tari 
sä purtäm släbiciunile celor neputinciosi”. 

A treia pericopä apostolicä (1 Co 12,27-31; 13, 
1-8) reprezintä imnul iubirii cre^tine, infati- 
$ånd semnele adeväratei iubiri. 

Legätura strånsä a Tainei Maslului cu cea a 
Spovedaniei este semnalatä de cea de-a patra 
lecturä din Apostol (2 Co 6,16-18; 7,1). Aceasta 
se adreseazä in mod principal bolnavului, cäruia 
ii dä posibilitatea sä facä mai usor legätura intre 
starea de boalä a trupului säu, care este nepu- 
tincios, §i starea sufletului, care este incärcat de 
päcate. In ultima parte a acestei pericope apos¬ 
tolice, suntem indemnati „sä ne curätim pe noi 
de toatä intinäciunea trupului si a duhului, desä- 
vårsind sfintenia intru frica lui Dumnezeu”. 

Ni se prezintä apoi, in al cincilea Apostol (2 
Co 1,8-11), in duh de rugäciune, suferintele Sf. 
Apostol Pavel indurate in Asia, precum si foloa- 
sele rugäciunii celor multi pentru el, fiind subli¬ 
mat astfel rolul mijlocirii, prin rugäciunea Bise¬ 
ricii pentru cel aflat in nevoie si suferintä. In cel 
de-al saselea Apostol (Ga 5,22-26; 6,1-2), sunt 
prezentate roadele Duhului Sfånt, spre dobån- 
direa cärora este dator a se nevoi fiecare cre^tin. 
In textul Apostolului suntem indemnati „sä 


\546 


Coordonatori: Pr. Prof. Dr. $ te fan Buchiu, Pr. Prof. Dr. loan Tulcan 


purtäm sarcinile unii altora, cäci asa implinim 
legea lui Hristos”. Cel de-al saptelea Apostol 
(1 Tes 5,14-23) ii indeamnä pe crestini la soli- 
daritate cu cei aflati in suferintä: „imbärbätati pe 
cei slabi la suflet, sprijiniti pe cei neputinciosi 
[...] dati multumire pentru toate”. 

Prima Sfäntä Evanghelie prezintä pilda Sama- 
rineanului milostiv (Lc 10, 25-37), adresån- 
du-se celor sänätosi si indemnåndu-i pe acestia 
sä nu uite pe aproapele lor care se aflä in sufe¬ 
rintä. In cea de-a doua pericopä evanghelicä 
este prezentatä pilda vamesului Zaheu {Lc 
19, 1-10), a cärui casä a fost måntuitä pentru 
credinta acestuia, pentru cä „Fiul Omului a 
venit sä caute sä måntuiascä pe cel pierdut”, 
arätånd faptul cä måntuirea este universalä, 
cäci Dumnezeu cel indelung-räbdätor asteaptä 
pånä la sfårsitul vietii noastre, intoarcerea. In 
cea de-a treia lecturä evanghelicä {Mt 1, 5-8), 
se face referire la puterea si mijloacele harisma- 
tice pe care Hristos le-a pus la indemåna Bise- 
ricii, incä de la intemeierea ei, arätåndu-se cä 
Måntuitorul a „dat ucenicilor säi putere asupra 
duhurilor necurate ca sä le scoatä si sä tämä- 
duiascä orice boalä si orice neputintä”. In cea 
de-a patra lecturä din Sfånta Evanghelie {Mt 
8, 14-23), este prezentatä vindecarea soacrei 
lui Petru, precum si a altor bolnavi si demo- 
nizati. Cea de-a cincea Sfäntä Evanghelie din 
rånduiala Sfåntului Maslu redä pilda celor zece 
fecioare {Mt 25, 1-13). Ea cuprinde la sfär- 
§itul säu indemnul »privegheati si vä rugati”, 
arätånd cä intreaga noasträ viatä trebuie sä fie 
rugäciune, nevointä si priveghere, pentru a nu 
cädea in ispitä. Urmätoarea lecturä din Sfånta 
Evanghelie, cea de-a sasea, ne prezintä un nou 
caz de demonizare (cel al fiicei cananeencei) 
§i vindecarea ei, prin credinta mamei sale {Mt 
20,21-26). Evanghelia a saptea, infatisåndu-L 
pe Domnul Hristos la masä cu vamesul Matei, 
subliniazä faptul „cä nu cei sänätosi au nevoie 
de doctor, ci cei bolnavi” si cä Måntuitorul „nu 
a venit sä-i cheme pe cei drepti la pocäintä, ci 
pe cei päcäto ? i” {Mt 9,9-13). 

Bibliografie. Karaisaridis, Constantinos, „Taina Sfån¬ 
tului Maslu. Privire istoricä, teologicä fi pastorala”, in 
vol. Taina Sfåntului Maslu. Implicatii eclesial-liturgice fi 
tera peutic-pastorale , Arad, 2012, pp. 35-74; Meyendorff, 


Paul, Taina Sfåntului Maslu , Ed. Renaste rea, Cluj-Na- 
poca, 2011; Meyendorff, Paul, The Anointing of the 
Sick, Sf. Vladimiris Seminary Press, New York, 2009; 
Necula, Nicolae D., „Poate fi sävårfitä Taina Sfåntului 
Maslu numai de un singur preot?”, in Tradifie fi innoire 
in slujirea liturgicå , vol. I, Ed. Institutului Biblic fi de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romäne, Bucurcfti, 2001, 
pp. 239-242; Necula, Nicolae D., „Practici necanonice fi 
neliturgice legate de sävårfirea Tainei Sfåntului Maslu", 
in vol. Taina Sfåntului Maslu. Implicafii eclesial-liturgice 
fi terapeutic-pastorale , Arad, 2012, pp. 21-34; Necula, 
Nicolae D.,„Cånd fi cum se sävar^e^te corectTaina Sfån¬ 
tului Maslu?”, in Tradifie fi innoire in slujirea liturgicå , vol. 
II, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucuref ti, 2002, pp. 405-410; Sava, Viorel, 
„Hristos. Doctorul sufletelor fi al trupurilor in Tainele 
Bisericii. O abordare liturgicå”, in Taina Sfåntului Maslu. 
Implicatii eclesial-liturgice fi terapeutic-pastorale , Arad, 
2012, pp. 75-116; Sava, Viorel, „Suferinfa creftinului - 
participare la suferintä lui Hristos”, in Biserica Slavei Tale. 
Studii de teologie fi spiritualitate liturgicå , voL I, Ed. Erota, 
Iafi, 2003, pp. 246-253; Simeon al Tesalonicului, 

Tratat asupra tuturor dogmelor credinfei noastre ortodoxe, 
dupä principii puse de Domnul Iisus Hristos fi urmafii Såi, 
Ed. Arhiepiscopiei Sucevei fi Rädäutilor, 2003; Streza, 
t Laurentiu, „Rånduiala tainei Sfåntului Maslu, dupä 
manuscrise liturgice din Biblioteca Arhiepiscopiei Sibi- 
ului”, in Taina Sfåntului Maslu. Implicatii eclesial-liturgice 

fi terapeutic-pastorale , Arad, 2012, pp. 10-20. 

Ludan Farcafiu 

MATÉRIE. (lat. materia - lemn , masälemnoasä) 
Concept teologie si filosofie referitor la consti- 
tutia fi fiinta lucrurilor, care privefte substanta 
perceptibilä empiric a alcätuirii acestora. 

Din punet de vedere teologie, materia desem- 
neazä, adesea, un lucru väzut, perceptibil in 
simniri, iar materialitatea, proprietatea de a fi 
perceput in plan fizie. 

Termenul denumeste categoria tuturor lucru¬ 
rilor sau obiectelor, fiintelor sau fiintärilor 
care pot fi percepute prin simturi sau care 
sunt specifice planului sensibil, in opozitie cu 
planul inteligibil al existentei, care constituie, 
conform Revelatiei dumnezeief ti, lumea inge- 
rilor sau a duhurilor. 

Din punet de vedere teologie dogmatic, materia 
aleätuief te lumea väzutä si devine un punet de 
referintä pentru acei oameni care considerä 
cä realitatea este constituitä doar din ce este 
perceptibil in simniri, exeluzånd o componentä 
spiritualä a ei. Aceastä viziune se numefte 
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materialism fi este in dezacord cu teologia 
creftinä, care presupune existenta materiei si a 
lumii spirituale in acelasi timp. 

Perceptia exclusivä a materiei fi renegarea lumii 
nevazute este o consecintä a päcatului strä- 
mofesc care atinge, dupä teologia Sf. Maxim 
Märturisitorul, pe toti oamenii care II päräsesc 
pe Dumnezeu. Aceftia, indreptandu-si ratiunea 
proprie de la Dumnezeu spre ei insisi, nu-L mai 
conftientizeaza ca prezentä imediatä fi cauzä a 
realitätii si nid ca scop. De aceea, acestia si-au 
indreptat ratiunea cätre ei, precum si cätre un 
scop. Si pentru cä isi refiizä dimensiunea spiri- 
tualä a lor, care reaminteste de Dumnezeu ca scop, 
se vor percepe preponderent pe planul material 
al vietii, adicä in calitate de trupuri, avandu-le ca 
scop. In aceastä privintä, toatä realitatea va deveni 
importantä doar dacä slujeste trupului lor ca scop 
fi, prin urmare, materia va deveni mijlocul de 
intretinere al vietii trupef ti, respectiv al scopului 
lor corupt de la ratiunea originarä. 

Sesizänd acest rol al materiei, de a fi mijloc de 
obtinere a unei pretinse feridri trupef ti pentru cei 
impätimiti, unele curente filosofice si teologice 
dualiste au afirmat cä materia este ea insäsi rea, 
ignorånd faptul cä Dumnezeu a creat materia. 
Din punct de vedere teologie, materia nu este 
rea, d modul intrebuintärii sale ca scop este räu. 
Materia slujeste ratiunii spirituale si volitive a 
fiintelor conftiente, ded avand un rol instru¬ 
mental, si nu trebuie sä devinä un scop in sine. 
Conceptul de materie este prezent fi in cåmpul 
eugetärii filosofice fi stiintifice incä din cele 
mai vechi timpuri, cel putin incepånd cu stiinta 
greacä. Materia fi materialitatea fac trimitere 
la universul fizie, la ceea ce cade sub incidenta 
simturilor. Etimologia cuvåntului trimite la ideea 
de substantä, in calitate de constituent de fond a 
tot ceea ce ni se prezintä in lume sub o formä, 
o intindere, o märime. Materie este cumva ceea 
ce tine de continutul lucrurilor prezente in lume. 
Astäzi, acest gen de definiri, oarecum intuitive, 
nefiind in concordanfä cu exigentele stiintifice, 
se indreaptä spre a vedea corpul material ca 
„sector de spatiu tridimensional obiectivat prin 
determinarea de efeete locale invariante intr-un 
ansamblu de schimbäri reglate. Printre aceste 


efeete locale, inertia si impenetrabilitatea (sau cel 
putin rezistenta) ocupä, in mod traditional, un 
loc central”. 

Credem insä cä, in pofida cåstigului la nivel de 
predzie cu care contemporaneitatea opereazä 
in explicarea termenului, »materie” continuä 
sä reprezinte un concept a cärui semnificatie 
este necircumscriptibilä gestului de cunoastere 
stiintific, epistemologic. De remarcat cä, dacä 
modemitatea este cea care a transferat explicarea 
termenului dinspre ontologie spre epistemologie, 
miscarea pare a-si fi gäsit o contra-tendintä odatä 
cu aparitia fizicii cuantice si a ontologiei pe care 
aceasta o propune. Istoria conceptului este, prin 
ea insäsi, o succesiune de momente de revolutie 
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la nivel de intelegere. Dacä fizica anticä asocia 
materia cu obiectul fizie, modemitatea extinde 
conceptul de materialitate asupra fluidelor 
(lichide, gaze), fluidele neavånd formä proprie, 
fiind de densitate variabilä si farä substantialitate 
neapärat palpabilä. Avem aici exemplul fizicii 
§i al chimiei fluidelor sec. al XVII-lea, care au 
dus treptat la desolidarizarea ideii de materie de 
cea de corp care sä posede consistentä si intin¬ 
dere proprii. Tendinta va continuä in sec. al 
XlX-lea, cånd se va desemna prin »materie” orice 
»ansamblu de atomi sau molecule”. In contextul 
preocupärilor din sec. al XX-lea privind desco- 
perirea naturii luminii, se va revolutiona in 
modul cel mai radical intelegerea materialitätii: 
obiectul cuantic nu (mai) este nici undä (cåmp), 
nici corpuscul (materie), ci amåndouä in acelasi 
timp (formularea dualismului undä-corpuscul) 
fi, deopotrivä, »altceva” decåt ceea ce desemnau 
conceptele clasice de corpuscul sau undä. In 
fapt, contradictia se »rezolvä” doar prin depla- 
sarea conceptualä de la intelegerea proprie fizicii 
clasice, care se aratä eficientä doar la nivel macro- 
seopie, la una adeevatä nivelului de »infinit mic” 
fi care cere concepte noi. 

Bibliografie. Bitbol, Michel, „Le corps matériel et 
robjet de la physique quantique”, in vol. Quest-ce que la 
matiére , Ed. Le livre de poche, 2000; Espagnat, Bérnard 
de, Quest-ce que la matiére , Ed. Le livre de poche, 2000; 
Lévy-Leblond, Jean-Marc, »Matiére (physique/, 
in: Dictionnaire d'historie et philosophie des Sciences , Ed. 
Quadrige/PUF, Paris, 1999. 
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MÄNÄSTIRE. (gr. monastirion) „0 comuni- Consiliul economic fi Consiliul de disciplinä 

tate de cälugäri sau cälugärite care s-au hotäråt [art. 78 alin. (3)]. Statutulpentru organizarea fi 

In mod liber sä-si ducä viata in infrånare, säräcie functionarea BOR atribuie urmätoarele indato- 
de bunä voie si ascultare” [Statutulpentru orga- riri conducerii mänästirii (schitului): 

nizarea..., zrt. 74 alin. (1)]. „a) sä rånduiascä programul in asa fel incåt 

Mänästirile sunt de douä feluri: eparhiale, ce mänästirea (schitul) sä devinä un loc de aleasä 

depind direct de chiriarhul locului [art. 74 alin. viatä duhovniceascä, de practicare a virtufilor 

(4)], care este conducätorul canonic al mänäs- creftinefti, de evlavioasä participare la slujbele 

tirilor, schiturilor si metocurilor din eparhia sa, religioase, de zidire sufleteascä, atåt pentru 

fi stavropighii, care sunt reglementate „in mod vietuitori, cåt si pentru inchinätori; 

exceptional si cu motivatii justificate, in acord b) sä promoveze indeletniciri potrivite cu sfin- 

cu traditia ortodoxä si cutuma romåneascä, tenia locului, atåt pentru folosul vietuitorilor, 

intemeiate in interes bisericesc, cu acordul cåt si al credinciosilor, dovedind prin fapte 

prealabil al chiriarhului locului si cu apro- bune dragoste fatä de comunitatea monahalä, 

barea Sfåntului Sinod, pe care le organizeazä de Bisericä si de popor; 

fi administreazä prin delegatii säi” [art. 26 lit. c) sä vegheze ca toti vietuitorii din mänästiri si 

s)]. Mänästirea este persoanä juridicä de drept schituri, evlaviosi si inclinati spre studiu, sä fie 

privat f i utilitate publicä, cu drepturile si obliga- indatorati, cu binecuvåntare (aprobarea scrisä a 

tiile preväzute de Statutul pentru organizarea si chiriarhului), sä urmeze studii la institutiile de 

functionarea BOR ., avånd dreptul la douä coduri invätämånt teologie din eparhie sau din epar- 

unice de inregistrare fiscalä, atåt pentru aeti- hiile invecinate, dacä nu existä feoli teologice in 

vitatea nonprofit, cåt si pentru cea economicä eparhia respectivä; 

[art. 41 alin. (l)-(2)]. Conform aceluiasi Statut, d) sä coopereze cu Centrul eparhial in organi- 

„prin delegatie din partea chiriarhului, condu- zarea si sustinerea activitätilor social-filantro- 

cerea mänästirii este asiguratä de staret(ä), pice, culturale fi misionare ale acestuia, potrivit 

a schitului de egumen(ä), iar a metocului de mijloacelor materiale pe care le are mänästirea 

persoana anume desemnatä ca administratör” sau schitul; 

[art. 78 alin. (1)]. Staretul(a) fi egumenul(a) e) sä se aprovizioneze cu lumånäri fi colportaj 

fie se numesc direct de chiriarh dintre „cälu- de la Centrul eparhial; 

gärii cei mai vrednici, cu o frumoasä vieUiire in f) sä asigure cälugärilor sau cälugäritelor con- 

mänästire, cu intensä activitate duhovniceascä, ditii adeevate vietii chinoviale” (art. 79). 
cu studii teologice”, fie sunt alefi, in mänästi- La propunerea motivatä a chiriarhilor epar- 

rile cu obfte mai mare, in cazul in care chiri- hiilor sufragane, Sinodul mitropolitan decide 

arhul a dispus sä se facä alegere, dintre primii 3 infiintarea, desfiintarea fi transformarea mänäs- 

candidati desemnati de sobor [art. 78 alin. (2)]. tirilor de cälugäri in mänästiri de cälugärite sau 

Staretul(a) „reprezintä mänästirea in justitie, in a mänästirilor de cälugärite in mänästiri de 
fata autoritatilor locale fi fatä de terti, personal cälugäri, precum fi ridicarea schitunlor la rang 
sau prin delegati imputerniciti”, neputånd sä de mänästiri [art. 75 alin. (1)]. Dupä sfintirea 
comparä in fata instantelor judecätorefti farä mänästirii, niciunul dintre ctitori, donatori fi 
aprobarea scrisä a chiriarhului, inclusiv in binefaeätori nu are vreun drept de proprietate, 
cauze de interes personal, din cauza depunerii folosintä sau amestec in functionarea acesteia 
votului monahal al aseultärii. Nerespectarea [art. 75 alin. (3)]. 

acestei prevederi implicä sanetiuni canonice fi Statutul pentru organizarea $ifunctionarea BOR 

disciplinare [art. 78 alin. (4); art. 50 lit. f)]. ’ prevede posibilitatea ca mänästirile sä gäzdu- 

In indeplinirea atributiilor sale de conducere, iascä, cu aprobarea chiriarhului: 
staretul(a) este ajutat(ä) de: Soborul mänäs- „a) Scoli teologice preuniversitare: seminare 

tiresc, Consiliul duhovnicesc fi de invätäturä, teologice liceale pentru pregätirea teo ogic a 
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personalului monahal in domeniul asistentei 
sociale, al educatiei religioase §i al restaurärii 
patrimoniului bisericesc, precum $i §coli de 
cåntäreti bisericesti; 

b) Cursuri religioase aprobate de chiriarh, 
pentru indrumarea monahalä duhovniceascä a 
personalului monahal; 

c) Cursuri de arte §i meserii, precum §i ateliere 
in domeniile picturii si iconografiei, vitrali- 
ilor §i mozaicului reHgios, sculpturii, broderiei 
artistice, tesätoriei de stofe bisericesti $i imbrä- 
cäminte, argintäriei bisericesti, metalelor $i 
emailarii, croitoriei, tesätoriei de covoare si alte 
activitäti compatibile cu viata monahalä apro¬ 
bate de chiriarh, personalul monahal fiind dator 
ca, pe långä ascultärile din obste, sä lucreze in 
cadrul acestora, acolo unde sunt organizate”. 
(art. 76) 

Bibliografie. StatutuI pentru organizarea fi junetionarea 
Biseridi Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2011; Brani$te, 
Ene, Brani$te, Ecaterina, Dicfionar enciclopedic de cunos- 
tinfe religioase, Ed. Diecezanä, Caranscbcf, 2001; Floca, 
loan N., Joantä, Sorin, Drept bisericesc, vol I, Sibiu, 2006; 
Muntean, V.V., Organizarea mänästirilor romånesti in 
comparatie cu cele bizantine {pånå la 1600), Bucuresti, 1984. 

EmUian-Iustinian Roman 

MÄRIMURI. (gr. megalinarion , de la megalino — 
märit, a märi , a preaslävi, a preamåri ) Cåntäri 
care preaslävesc märetia praznicului sau a 
minunilor si meritelor sfintilor särbätoriti, fiind 
cåntate dupä Polieleu. 

Se numesc Märimuri pentru cä incep intot- 
deauna cu cuvintele: ,JVlärimu-te pe tine” 
(peyaXuvopev ae - megalinomen se), avånd un 
caracter de preamärire. Odinioarä, in timpul 
cäntärii Märimurilor, se seotea, in mijlocul 
biseridi, ieoana praznicului sau a sfåntului 
särbätorit. La unele särbätori sunt douä rånduri 
de Märimuri. Al doilea ränd de Märimuri, care 
incepe cu „ Veni ti toti credinciosii...”, se mai 
numeste si Pripele. Ele se atribuie unui imno- 
graf romån din sec. al XlV-lea, Kir Filotei 
Monahul, probabil de la Cozia, fostlogofat al lui 
Mircea cel Mare. Märimurile se gäsesc numai 
in ritul romån fi slavon (gredi nu le au). Märi¬ 
murile sunt de origine ruseascä $i se atribuie 
Feridtului Macarie, filosof fi ritor (predicator). 


Stihurile Märimurilor sunt versete din psalmi, 
potrivite cu evenimentul sau sfåntul särbätorit 
in ziua respectivä. Un aleätuitor de Märimuri 
este socotit Nichifor Vlemides, teolog bizantin 
(1197-1272). 

Bibliografie. Bran iste, Ene, Liturgica Generalå, Ed. 
Institutului Biblic $i de Misiune al Biseridi Ortodoxe 
Romåne, Bucuresti, 2 1993; Ciobanu, Gh., „Pripelele lui 
Filotei Monahul”, in Studii de etnomuzicologie si bizanti - 
nologie, vol. II, Bucuresti, 1979, pp. 269-292; Vintilescu, 
Petre, Despre poezia imnograficä din cårtile de ritual fi 
cåntarea bisericeascå, Bucuresti, 1937. 

NicuforTucä 

MÄRTURISIRI DE CREDINTÄ. (gr. 

Homologia tes pisteos; lat. confessio fidei) Acte 
oficiale ale unei Biserici sau confesiuni erestine, 
prin care aceasta isi expune, in mod sistematic, 
eredinta. 

i 

Märturisirile de eredintä apar incä de la ince- 
putul Biseridi, respectiv din epoca apostolicä, 
a§a cum ne dovedeste Sfånta Scripturä. In 
acest sens, identifieäm o formä de »märturi- 
sire de eredintä” foarte concisä chiar in Noul 
Testament: „Tu esti Mesia, Fiul lui Dumnezeu 
Celui viu” (Mt 16, 16) sau „Da, Doamne. 
Eu am crezut cä Tu esti Hristosul, Fiul lui 
Dumnezeu, Care a venit in lume” (In 11, 27) 

A 

etc. In scrierile Noului Testament, intälnim si 
formule de märturisire a eredintei erestine mult 
mai complexe, cum ar fi la 1 Co 15, 3 s.u. sau 
Flp 2, 6-11. Dupä modelul biblic, primii eres- 
tini erau obisnuiti sä foloseascä formule mai 
lungi sau mai scurte de märturisire a eredintei 
lor, necesare la catehizarea celor botezati si, mai 
ales, in cadrul servieiilor liturgice. Pe pareursul 
primelor trei secole ale Biseridi, intålnim astfel 
traditia märturisirilor de eredintä sau a simbo- 
lurilor baptismale, adicä a acelor expuneri 
concise ale eredintei erestine folosite in cadrul 

> i 

botezului. O märturie a acestei traditii gäsim 
la Ipolit al Romei (f236). Pe långä rostul lor 
catehetic, adicä acela de formare a celor care 
urmau sa se boteze sau de permanentä zidire 
sufleteascä prin märturisirea eredintei erestine, 
märturisirile sau simbolurile de eredintä din 
primele veacuri au avut si un scop apologetic, 
adicä de apärare a eredintei celei adevärate in 
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faja diferitelor incercäri de a o schimba sau 
interpreta gresit. Aceastä functie a märturisi- 
rilor de credintä se accentueazä incä din sec. al 
II-lea, tocmai prin faptul cä ereticii, respectiv 
cei care predicau o invätäturä gresitä cu privire 
la credintä crestinä, foloseau si ei formule de 
credintä, prin care incercau sä räspåndeascä 
erezia lor in cercuri cåt mai largi. 

Functia märturisirilor de credintä din Biserica 

i » 

primelor veacuri se precizeazä si mai mult odatä 
cu lansarea de cätre Primul Sinod Ecumenic 
(Niceea, 325) a unei märturisiri ortodoxe for- 
mulatä in 7 articole, cu privire la credintä in 
Dumnezeu-Tatäl si in Dumnezeu-Fiul, care a 
inlocuit diferitele simboluri baptismale locale si 
a devenit credintä oficialä a Bisericii pånä astäzi. 
Cele 7 articole de la Niceea au fost completate cu 
altele 5 la Al Doilea Sinod Ecumenic (Constan- 
tinopol, 381), cu privire la Dumnezeu-Duhul 
Sfånt, la Bisericä, la Botez, la cea de-a doua 
venire si la viata vesnicä. Apare astfel märturi- 
sirea de credintä sau simbolul niceo-constan- 
tinopolitan, care a rämas pånä astäzi normativ 
pentru Biserica Ortodoxä si care are si o functie 
liturgicä, prin faptul cä este recitat solemn in 
cadrul Sfintei Liturghii, ca parte integrantä a 
acesteia. Toate cele cinci Sinoade Ecumenice 
care au urmat primelor douä au confirmat carac- 
terul normativ al märturisirii de credintä de la 
Niceea si Constantinopol si au explicitat unele 
sau altele dintre expresiile de credintä formulate 
concis in acea märturisire-simbol. Pe parcursul 
perioadei patristice, adicä intre sec. IV-VIII si 
chiar in perioada post-patristicä, respectiv pånä 
in sec. al XlV-lea, intålnim la mai multi Sfinti 
Pärinti sau scriitori bisericesti expuneri mai largi 
sau mai scurte cu privire la credintä crestinä, 
cum ar fi cazul catehezelor Sf. Chiril al Ieru- 
salimului (f386) sau expunerea sistematicä si 
foarte detaliatä a credintei crestine in Dogmatica 
Sf. loan Damaschin (f749). Aceste explicitäri 
aveau rostul de a ajuta la o mai bunä cunoastere 
sau la aprofundarea credintei crestine expusä in 
simbolul niceo-constantinopolitan. 

Un nou stil de märturisire de credintä mult 
rnai elaborat sau mai precis, o märturisire 
de credintä ortodoxä cu o altä menire decåt 
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pånä in acel moment, apare abia dupä cäderea 
Constantinopolului sub turci (29 mai 1453), 
cånd Patriarhul Ghenadie al II-lea Scholarios 
(11473), primul patriarh ecumenic sub turci, a 
scris o expunere (märturisire) a credintei cref- 
tine, la solicitarea lui Mahomed al II-lea, cuce- 
ritorul Constantinopolului. Märturisirea de 
credintä a Patriarhului Ghenadie Scholarios, 
intitulatä Despre calea måntuirii oamenilor , 
scrisä in anul 1456 fi compusä din 12 capi- 
tole, dupä numärul Sfintilor Apostoli, a fost 
socotitä de unii cercetätori drept prima scriere 
ortodoxä simbolicä, respectiv o scriere in care 
este prezentatä credintä ortodoxä in raport 
cu altä credintä, in aceste caz chiar cu o altä 
religie, respectiv Islamul. Din aceastä perspec- 
tivä, märturisirea primului patriarh ecumenic, 
dupä cäderea Constantinopolului sub turci, 
are si o importantä deosebitä pentru dialogul 
inter-religios din punct de vedere ortodox. 
Märturisirea aceasta a avut insä un caracter 
personal, chiar dacä a fost scrisä de un patriarh 
ecumenic, pentru cä nu a fost aprobatä de un 
sinod ortodox, fie fi local, defi acest fapt nu 
micforeazä cu nimic caracterul exceptional al 
märturisirii eruditului patriarh. 

Incepånd din sec. al XYI-lea, dupä impunerea 
reformei lui Martin Luther (t1546) fi a lui Jean 
Calvin (11564), mai multe regiuni, locuite in 
majoritate de ortodocfi, au ajuns sa fie conduse 
de autoritäti pofitice protestante, cum a fost 
cazul Transilvaniei, astfel incåt ortodocfii din 
acele pärti au fost expuf i unei putemice presiuni 
de a accepta credintä protestantä. Totodatä, in 
cadrul protestantismului se impune, din nevoi 
misionare sau de justificare m fata autoritä- 
tilor catolice, stilul märturisirilor de credintä 
sau, mai precis, acela al scrierilor de märturi¬ 
sire (Bekenntinsschriften) care reprezentau 
identitatea confesionalä respectivä. In traditia 
luteranä, o astfel de scriere, rämasä normativä 
in multe biserici evanghelice luterane pånä 
astäzi, a fost Confessio Augustana. t compusä 
de Philip Melanchton (+1560), unul dintre 
cei mai apropiati colaboratori ai lui Martin 
Luther, fi prezentatä, in anul 1530, augustului 
impärat, de aceea numele ei de augustana, in 
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dieta de la Augsburg, de unde se mai nume^te 
§i Märturisirea de la Augsburg. Aceastä märtu- 
risire a fost tradusä in limba greacä, se pare 
chiar de Philip Melanchton insufi, §i trimisä 
la Istanbul Patriarhiei Ecumenice, de unde, 
inså, protestantii nu au primit niciun räspuns. 
Traditia reformata calvinä s-a räspåndit incä §i 
mai mult, incepånd din sec. al XVI-lea, prin 
adoptarea in diferite biserici protestante a unor 
märturisiri cum au fost: Confessio Helvetica 
Prior (1536) $i apoi Posterior (1562), pentru 
Elvetia, la care trebuie adäugat Catehismul de 
la Geneva , scris de cätre Jean Calvin insufi 
in anul 1541, apoi Confessio Gallicana (1559), 
pentru Franta, Confessio Belgica (1566), pentru 
Tärile de Jos, Confessio Hungarica (1557-58), 
pentru Ungaria si Transilvania, Confessio Polo - 
nica (1570), pentru Polonia etc. Aläturi de 
aparitia unui mare numär de scrieri simbolice 
confesionale, dintre care unele au fost amin- 
tite mai sus, au apärut, in aceeasi perioadä de 
timp, §i scrieri simbolice care au incercat sä 
impace mai multe curente protestante, cum 
a fost Catehismul de la Heidelberg (1563), care 
incerca sä impace traditia luteranä cu cea 
calvinä. Traditia scrierilor simbolice a avut o 
influentä nefastä in sånul Bisericilor Ortodoxe, 
mai intåi prin faptul cä astfel de scrieri simbo¬ 
lice, fie sub formä de catehism, fie sub aceea de 
märturisire de credintä cu continut protestant, 
au fost publicate printre ortodocsi, cu scopul 
de a-i atrage la credintä protestantä. Astfel de 
exemple se intålnesc chiar in Transilvania, unde 
a fost publicat un catehism luteran, considerat 
drept prima carte publicatä in limba romånä, la 
Sibiu, in 1544. Apoi, in 1642, a fost publicat la 
Alba Iulia, in limba romånä, un catehism calvi- 
nesc, care a fost combätut de eruditul mitropolit 
Varlaam al Moldovei, prin lucrarea sa, Räspuns 
la Catehismul Calvinesc , publicatä la Iasi, in 
anul 1645. Insä cea mai mare tulburare a fost 
provocatä, in sånul Bisericii Ortodoxe, prin 
publicarea la Geneva, in limba latinä (1629) §i 
apoi in limba greacä (1633), a unei lucräri cu 
continut protestant calvin, intitulatä Märturi¬ 
sirea Räsäriteanä a Credinfei Crestine , pusä sub 
numele Patriarhului ecumenic Chiril Lukaris 


(11638). In acest fel, problematica §i traditia 
cärtilor simbolice se transferä, pentru aproape 
un secol, si in cadrul Bisericilor Ortodoxe. 
Prima märturisire ortodoxä publicatä in sec. al 
XVII-lea a fost aceea a lui Mitrofan Kritopulos, 
ajuns mai tårziu patriarh al Alexandriei (1636- 
1639). Mitrofan Kritopulos a fåcut studii inde- 
lungate in mai multe täri din Apus, mai ales in 
mediul protestant, trimis fiind de sprijinitorul 
säu, Patriarhul ecumenic Chiril Lukaris. Astfel, 
Kritopulos a scris in anul 1625, la rugämintea 
teologilor luterani din Helmstedt, Germania, 
o märturisire de credintä in 23 de capitole. 
Din dorinta de a fi pe placul protestantilor sau 
cel putin de a nu-i supära, Mitrofan a expus 
invätätura ortodoxä, in unele aspecte ale sale, 
de o manierä imprecisä, si anume cu privire la 
numärul tainelor, pe care le imparte in indis- 
pensabile (Botezul, Pocäinta si Euharistia) $i 
benevole (Mirungerea, Hirotonia, Nunta si 
Maslul). De asemenea, in legäturä cu pome- 
nirea mortilor, Mitrofan afirma cä „Biserica 
lui Hristos a rånduit sä fie aduse rugäciuni si 
cereri pentru cei adormiti, astfel incåt, prin 
aceste rugäciuni ce se inaltä la Dumnezeu, ori 
sä se slobozeascä cu desävårsire de suferintele 
ce i-au cuprins, ori sä afle o oarecare usurare si 
mångåiere in inchisoarea in care se aflä sufle- 
tele lor”. Cu privire la chinurile iadului, autorul 
märturisirii ortodoxe din 1625 socotea cä 
acestea se refereau la un foc al constiintei si nu 
la unul corporal sau spiritual. Märturisirea lui 
Mitrofan Kritopulos nu a fost discutatä oficial 
la niciun sinod, astfel cä ea a rämas o scriere 
particularä, pentru care autorul ei a fost socotit 
pånä astäzi, chiar de cätre unii teologi orto¬ 
docsi, ca un teolog ortodox protestantizat. 

Cea de-a doua märturisire de credintä ortodoxä 
publicatä pe parcursul sec. al XVII-lea a fost 
cea scrisä de mitropolitul romån al Kievului, 
Petru Movilä (fl646), in limba latinä, cu 
titlul E xpositio fidei Ecclesiae Rusiae minoris. 
Menirea acestei märturisiri era aceea de a 
combate propaganda protestantä printre orto¬ 
docsi, care se folosise de publicarea unor false 
märturisiri de credintä ortodoxä, asa cum a 
fost aceea atribuitä Patriarhului Chiril Lukaris. 
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Märturisirea lui Petru Movilä a fost compusä 
dupä stilul catehismelor catolice §i cuprindea 
261 de intrebäri si räspunsuri, impärtite dupä 
cele trei virtuti teologice: credintä (explicarea 
crezului niceo-constantinopolitan), nädejdea 
(explicarea rugäciunii „Tatäl nostru” fi a feri- 
cirilor) si dragostea (explicarea Decalogului). 
Sinodul Bisericii din Kiev, din 8-18 septem- 
brie 1640, a discutat märturisirea lui Petru 
Movilä, dar participantii nu s-au putut pune 
de acord in special asupra a douä afirmatii 
din aceastä märturisire, si anume: cu privire 
la existenta purgatoriului, precum si cu privire 
la momentul cänd se prefac sfintele daruri la 
Sfånta Liturghie (epicleza). Astfel s-a ajuns 
la convocarea unui alt sinod, de data aceasta 
la Iasi, unde domnea voievodul Vasile Lupu, 
iar in scaunul de mitropolit pästorea vestitul 
mitropolit Varlaam. Sinodul de la Ia§i s-a 
desfåfurat intre 15 septembrie si 27 octombrie 
1642, desi unii cercetätori au exprimat pärerea 
cä ar fi fost vorba acolo doar de o consultatie de 
specialisti. In vederea discutärii ei la Sinodul 
de la Ia§i, märturisirea lui Petru Movilä, care 
nu a fost de fatä la sinod, s-a tradus in limba 
greacä fi a fost discutatä punct cu punct, cu 
care prilej au fost facute unele corecturi, astfel 
ca textul adoptat la Iasi si confirmat apoi de 
un sinod din Constantinopol a fost adoptat 
ca text oficial in Biserica Ortodoxä. Astfel, 
märturisirea de credintä a mitropolitului Petru 
Movilä a fost prima lucrare de acest fel care, in 
urma aprobärii ei de cätre douä sinoade orto¬ 
doxe, a devenit o märturisire oficialä a Bisericii 
Ortodoxe. 

In sfärsit, a treia si ultima märturisire ortodoxä 
din sec. al XVII-lea, cu care se $i incheie sirul 
textelor simbolice din perioada de confruntare 
a cre <iintei ortodoxe cu prozelitismul Occi¬ 
dental, este aceea scrisä de Patriarhul Dositei 
al Ierusalimului (fl707), care a petrecut mai 
m ult timp prin Tärile Romåne, sustinånd 
pubUcarea Bibliei de la Bucuresti (1688), prin 
adresarea unei scrisori cätre domnitor si mitro¬ 
polit, scrisoare care a devenit a doua prefatä a 
m °numentalei publicatii romånesti. Märturi¬ 
sirea lui Dositei, care este mai scurtä decåt cele 


douä prezentate mai sus, cuprinde 18 decrete 
sau afirmatii, plus 4 intrebäri cu räspunsuri. 
Aceastä märturisire urmeazä planul märturi- 
sirii atribuite lui Chiril Lukaris, de unde inte- 
legem cä tulburarea provocatä de acea lucrare 
protestantä preocupä incä spiritele chiar si in a 
doua jumätate a sec. al XVII-lea. Märturisirea 
patriarhului Cetätii Sfinte, care vorbeste despre 
Dumnezeu, creatie, om, providentä, Iisus 
Hristos, har, Bisericä, Sfintele Taine §i viata 
de apoi, a suferit, la råndul ei, unele influente 
occidentale, cum ar fi transubstantia , pe care 
eruditul ierarh le-a revizuit mai tårziu. Märtu¬ 
risirea Patriarhului Dositei a fost aprobatä de 
un sinod de la Ierusalim, din 26 martie 1672, 
devenind, la råndul ei, una dintre märturisi- 
rile oficiale de credintä ortodoxä, desi nu s-a 
bucurat de circulatia märturisirii mitropolitului 
Petru Movilä. 

Unii teologi ortodocsi mentioneazä in sirul 
märturisirilor de credintä ortodoxä sau, mai 
precis, in acela a scrierilor simbolice ortodoxe, 
fi räspunsurile Patriarhului ecumenic Ieremia 
al II-lea cätre teologii luterani de la Tubingen, 
precum si Enciclica patriarhilor ortodocsi 
din anul 1848. Patriarhul Ieremia al II-lea a 
pästorit pe scaunul ecumenic in trei rånduri, 
intre anii 1572-1595, si a fost contactat de 
cätre un grup de teologi luterani de la Univer- 
sitatea din Tubingen atåt prin scrisori, cåt fi 
prin mijlocirea unor ambasadori protestand 
de pe långä Inalta Poartä, care incercau sä-i 
convingä pe ortodocsi de veridicitatea credintei 
lor. Impreunä cu scrisorile lor, luteranii i-au 
trimis patriarhului Confesiunea Augustanä in 
limba greacä, pe care patriarhul a combätut-o 
punct cu punct. Räspunsurile patriarhului $i 
mai ales atitudinea lui, dupä ce a inteles cä 
nu le poate schimba pärerile protestantilor, 
de a-i ruga sä nu-i mai serie pe probleme de 
doctrinä decåt numai prietene$te, au fost apre- 
ciate. Epistola enciclicä a celor patru patriarlu 
räsäriteni (Constantinopol, Alexandria, Anti- 
ohia si Ierusalim) era adresatä tuturor eredin- 
ciofilor ortodocsi» in anul 1848 ca m^uns 
la scrisoarea Papei Pius al IX-lea mutdatä 
„Cätre Räsäriteni”, prin care acesta cäuta o 
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apropiere de ortodocfi. Enciclica patriarhilor 
ortodocfi, care cuprindea 23 de paragrafe, prin 
care se sublinia cä singura Bisericä adeväratä 
este Bisericä Ortodoxä, afirma, printre altele, 
cä intre ereziile räspåndite, »pentru judecäti 
pe care Dumnezeu le ftie, pe o mare parte a 
pämåntului, a fost cåndva arianismul, iar astäzi 
este fi Papistäfia, dar si aceasta (ca fi acela, care 
a pierit cu totul), defi este in putere acum, nu va 
birui pånä in sfårsit, ci va trece si se va dobori, 
si in cer va räsuna glas mare: Doboråtu-s-a” 
C Ap 12, 10). Aceasta enciclica meritä menti- 
onatä, pentru cä este primul document oficial 
din epoca modernä, emis de cätre intåistätä- 
torii patriarhiilor apostolice, prin care se ia o 
atitudine fermä fatä de alte confesiuni creftine. 
Pe parcursul sec. al XX-lea, care a marcat 
eliberarea gåndirii teologice ortodoxe de sub 
influenta scolasticä occidentalä, precum si 
dezvoltarea extraordinarä a acestei teologii 
prin redescoperirea sau, mai precis, printr-o 
nouä interpretare a Sfintilor Pärinti, ajun- 
gåndu-se astfel la o „noua sintezä patristicä”, 
dupä cum spunea unul dintre cei mai repre- 
zentativi teologi ortodocfi ai secolului trecut 
(Georges Florovski, fl979), märturisirile de 
credintä mentionate mai sus au fost asimilate 
?i practic depäfite de prezentarea »invätäturii 
de credintä a Bisericii Ortodoxe” de o manierä 
mult mai completä fi la nivelul gåndirii teolo¬ 
gice a vremii, asa cum a fost cazul si in Bisericä 
Ortodoxä Romånä. Pe de altä parte, in calitatea 
lor de cärti simbolice ortodoxe, märturisirile 
de credintä din sec. al XVlI-lea au fost depä¬ 
fite fi prin faptul cä taina Bisericii Ortodoxe, 
a credintei sale fi mai ales a vietii sale ca trup 
tainic al lui Hristos nu poate fi exprimatä pe 
deplin in texte abstracte, cäci la o cunoaftere 
cåt de cåt adecvatä a acestora se poate ajunge 
numai prin träirea acestor taine. 


Bibliografie. Elian, Alexandru, Mårturisirea de credinfå 
a Bisericii Ortodoxe , Bucurefti, 1981; IcÄ, I.I., JVlärtu- 
risirea de credinfä a lui Mitrofan Kritopulos” (tezä 
de doctorat), in: MA, XVIII (1973), 3 -4, pp. 208-473 
(inclusiv traducerea, pp. 414-473); Ionijä, Viorel, „La 
aniverearea a 350 de ani de la Sinodul de la Ia ? i”, in: 
Ana/e/e §tiinfifice a/e Universitåfii Jill Cuza ", vol. I, 


1992, pp. 75-83; Loichitä, V., „Märturisirca lui Dositei”, 
in: Candela , LIII-LIV (1942-1943), pp. 173-226; Manu, 
Dänuj, „Importanta sinoadelor räsäritene din secolul al 
XVII-lea pentru unitatea Ortodoxiei” (tezä de doctorat), 
in: Or/., XXXIX (1987), 3-4, pp. 36-104; Rämureanu, 
I., ^Mårturisirea de credintä a patriarhului ecumenic 
Ghennadie II Scholaris”, in: Or/., XXXVI (1984), 4, 
pp. 462-499; Stäniloae, Dumitru, Via fa fi activitatea 
patriarhului Dositeiu al Ierusalimului si legäturile lui cu 
Tårile Romånefti (tezä de doctorat), Cernäuti, 1929. 

Viorel Ionijä 


MÄNECUTE. (gr. epimanikia) Piese vesti- 
mentare apartinånd celor trei trepte ale slujirii 
preotesti, care au rolul de a stränge måne- 
cile stiharului pentru a nu stånjeni miscärile 
mäinilor in timpul serviciilor divine. 

Mai sunt numite fi rucavite (slav. ruca - måna). 
Ele nu sunt intålnite intre vesmintele slujito- 
rilor din Vechiul Testament. 

Originile lor sunt neclare. Unii sunt de pärere 
cä ar fi o forma evoluatä a stergarului ( mani- 
pulum) folosit in vechime de credinciosi pentru 
a se fterge pe fatä cånd, la slujbä, era foarte cald. 
Conform altora, ele ar fi rezultat din broderiile 
care impodobeau in vechime månecile stiha¬ 
rului, mai ales la arhierei, fapt mentionat de Sf. 
Gherman al Constantinopolului, in comen- 
tariul säu. Acele broderii, la fel ca månecutele 
rezultate din ele, simbolizau legäturile folosite 
de iudei pentru a prinde mäinile Måntuitorului 
Hristos cånd L-au dus la judecatä. Ele sunt 
confectionate din acelasi material ca celelalte 
vesminte. Sub forma si denumirea de astäzi, 
månecutele sunt mentionate din sec. al Xl-lea, 
dar erau purtate doar de cätre arhierei. Dupä 
sec. al Xll-lea, ele au fost preluate, sporadic, si 
de cätre preoti fi diaconi, generalizarea purtärii 
lor la sfintele slujbe, de cätre to ti slujitorii sfin- 
titi, facåndu-se in sec. XV-XVII. Månecutele 
sunt imbräcate la slujbele la care slujitorii 
imbracä toate vef mintele. Pe långä semnificatia 
simbolicä arätatä mai sus, Sf. Simeon al Tesa- 
lonicului spune cä månecutele simbolizeazä fi 
puterea lui Dumnezeu, Care dä tärie slujito- 
rilor Säi. 


Bibliografie. BRANifTE, Ene, Liturgica Generalå , vol. 
Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galaji, 3 2002. 
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MÅNTUIRE. Termen ce desemneazä scopul 
unic §i suprem de salvare a oamenilor de la 
moartea vesnicä (care in conditia actualä 
este o iminentä), adicä de la lipsa comuni- 
unii cu Dumnezeu, si, implicit, repunerea lor 
in comuniune cu Acesta sau cästigarea vietii 
vefnice. 

Cuvåntul måntuire provine din grecescul sotiria , 
respectiv de la verbul sozin, care inseamnä 
cästigarea stärii de sfintenie, de desävårsire a 
omului. In limba latinä, sotiria este echivalentul 
lui salus-tis, care inseamnä måntuire, eliberare, 
vindecare. Continutul acestui cuvånt se referä 
la actul in care Dumnezeu, prin Intruparea, 
Jertfa, Moartea si Invierea Fiului Säu, il resta- 
ureazä pe om in starea de comuniune perso- 
nalä cu El, däruindu-i si bogätia vietii vesnice, 
a$a cum spune Sfåntul loan: „Dumnezeu ne-a 
dat viatä vesnicä si aceastä viatä este intru Fiul 
Säu” ( 1 In 5, 11). Prin urmare, måntuirea nu 
poate veni de la nicio creaturä, ci numai de la 
Dumnezeu, motiv pentru care se intrupeazä 
Insufi Cuvåntul Tatälui {In 3, 16). Darul 
måntuirii facut de Dumnezeu oamenilor a 


din „filantropia” divinä, care inseamnä nu numai 
vindecarea naturii umane desfiguratä de päcat, 
ci fi restaurarea ei in starea de la inceput, care 
inseamnä revärsarea in oameni a vietii dumne- 
zeiesti. Pentru faptul cä Cel Care a realizat 
måntuirea noasträ prin Pätimirile, Moartea fi 
Invierea Sa se numeste Måntuitorul, intreaga Sa 
lucrare de izbävire din päcat fi moarte a oame¬ 
nilor se numeste lucrare måntuitoare, afa cum 
intålnim in repetate rånduri in Noul Testament: 
„Cäci intru nimeni altul nu este måntuirea, cäci 
nu este sub cer niciun alt nume dat intre oameni 
in care trebuie sä ne måntuim” {FA 4,12). Iar 
acest nume este Måntuitorul Iisus Hristos, pe 
Care „Dumnezeu prin dreapta Sa, L-a inältat 
Stäpånitor f i Måntuitor” {FA 5,31). Spre exem- 
pliiicare, vom indica fi alte texte biblice care 
vorbesc despre Måntuitorul si despre lucrarea 
Lui restauratoare {Lc 1,47; FA 5,11; Ef 5, 23; 
Flp 3,20; 1 Tim 1,1; 2 Tim 1,10; Tit, 1,3-4). 
Defi måntuirea este un dar universal al lui 
Dumnezeu in Iisus Hristos, de ea nu se 
impärtäsesc in mod mecanic sau automat toti 
oamenii, ci doar cei care cred in Hristos $i II 


fost pregätit incä din Vechiul Testament. Toate 
profetiile mesianice ale Vechiului Testament 
se referä la momentul „plinirii vremii” {Ga 4, 
4), cånd avea sä vinä Mesia, Cel Care avea sä 
måntuiascä pe poporul Säu de päcate. Scopul 
plinirii vremii a fost implinirea iconomiei 
dumnezeiesti de a cuprinde intreaga umanitate 
in iubirea cea vesnicä a Sfintei Treimi, „ca sä ne 
infieze prin Iisus Hristos dupä buna pläcere a 
voii Sale” {Efl, 5). In Noul Testament, se intål- 
nesc mai multe expresii, parabole, imagini, care 
evidentiazä bogätia si diversitatea aspectelor 
lucrärii måntuitoare a lui Dumnezeu in istorie. 
Toate aceste aspecte se indreaptä spre partea 
centralä a lucrärii måntuitoare care cuprinde 
Jertfa, Pätimirile, Moartea si Invierea lui Iisus 
Hristos. „In aceasta este dragostea, nu fiindcä 
noi am iubit pe Dumnezeu, ci fiindcä El ne-a 
iubit pe noi si a trimis pe Fiul Säu, jertfa de 
ispäsire pentru päcatele noastre” {1 In 4,10). 
Gåndirea Pärintilor Bisericii cu privire la 
lucrarea måntuirii pune in luminä faptul cä 
måntuirea insäsi este o lucrare care izvoräste 


märturisesc ca Fiu al lui Dumnezeu intrupat. 
Sf. Apostol Pavel subliniazä in acest sens: „Pe 
noi, cei ce eram morti prin grefelile noastre, 
ne-a facut vii impreunä cu Hristos - prin har 
sunteti måntuiti! Si impreunä cu El ne-a sculat 
fi impreunä ne-a asezat intru cerun, in Hristos 
Iisus, ca sä arate in veacurile viitoare covårfi- 
toarea bogätie a harului Säu prin bunätatea 
cea avut cätre noi in Hristos Iisus. Cäci in har 
sunteti måntuiti prin credintä si aceasta nu este 
de la voi, este darul lui Dumnezeu {Ef 2,5-8). 
Fiind darul lui Dumnezeu, måntuirea se oferä 
gratuit prin Hristos in Duhul Sfånt {2 Co 13, 
13; Ef 2, 8) si se insufeste de cätre ucenicii lui 
Hristos prin credintä, nädejdea si dragostea 
lucrätoare prin iubire. Ca atare, putem spune 
cä måntuirea o dobåndim prin credintä, prin 
nädejde si dragoste, dar fi cä ea se dobåndeste 
prin räbdare: „cel care va räbda pånä la sfarfit, 

acela se va måntui” {Mt 10,22). 

Måntuirea realizatä de Hristos prin Pätimi¬ 
rile, Moartea fi Invierea Sa se numefte „drep- 
tate” si inseamnä o stare innoitä fi sfintitä prin 
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Duhul iubirii lui Hristos. Inceputul måntuirii 
il face Dumnezeu, prin harul Säu, la c are omul 
räspunde prin credinta sa lucrätoare prin iubire 
(cf. Ga 5, 6), adicä manifestatä in fapte bune. 
„Cu inima se crede spre dreptate, iar cu gura 
se märturiseste spre måntuire” (Rm 10, 10). 
Dumnezeu dore^te måntuirea tuturor oame- 
nilor (1 Tim 2, 4), de aceea El ii cheamä pe 
toti la måntuire, ceea ce nu inseamnä cä toti 
räspund chemärii Lui, „cäci multi sunt chemati, 
dar putini sunt alesi” (Mt 20,16). 

In Noul Testament, este pusä in evidenta si o altä 
cale spre måntuire, si anume aceea a Sfintelor 
Taine instituite de Hristos in Bisericä pentru a 
impärtäsi oamenilor darurile Sale måntuitoare: 
„Cel ce va crede si se va boteza se va måntui” 
(Mc 16,16); „Cel ce mänåncä Tmpul Meu §i bea 
sångele Meu (referindu-se la Sfånta Euharistie), 
are viatä vesnicä” (In 6,54), iar in Taina Märtu- 
risirii credindosul dobåndeste „pocäinta spre 
måntuire” (2 Co 7,10). Starea de måntuire este 
©qprimatä in Noul Testament in mai multe feluri: 
Impärätia lui Dumnezeu (Mt 6, 33), dreptate 


(Rm 1,17), indreptare (Rm 3,24; 5,16), räscum- 
parare (1 Co 1, 30; 1 Pt 1, 18-19), infiere sau 
indumnezeire (Rm 8,15; Ga 3,26), sfintire (1 Co 
1,30), viata vesnicä si slava (2 Tim 2,10). 
Teologia ortodoxa pune un accent special pe 
måntuire in sens de indumnezeire. Pentru 
aceasta, Pärintii Bisericii au reliefat faptul cä 
måntuirea se realizeazä inäuntrul firii noastre 
potrivit expresiei patristice: „ceea ce a asumat 
Hristos, aceea a §i vindecat”. Aceasta inseamnä 
cä Hristos nu este numai o realitate obiectivä 
fatä de om, ci El este si Cel Care lucreazä din 
interiorul omului, asezåndu-se in interiorul firii 
umane, cäci in lucrarea Sa räscumpärätoare toti 
am fost rästigniti impreunä cu El (Ef 2, 6; Col 
2,20). Firea umanä räscumpäratä prin lucrarea 
måntuitoare a lui Hristos este o fire indumne- 


zeitä, o creatie nouä, avånd consecinte $i asupra 
transfigurärii intregii creatii cu care omul este 
solidar. Actul Intrupärii si creatia sunt insepa- 
rabile in iconomia måntuirii. De aceea, teologia 
ortodoxä insistä asupra dimensiunii cosmice a 
måntuirii. „Calitatea lui Iisus Hristos de Logos 
intrupat scoate in evidenta legätura indisolubilä 


dintre Persoana Sa si dimensiunea cosmicä a 
operei de måntuire pe care a realizat-o pentru 
noi, dar §i faptul cä Persoana lui Iisus Hristos 
rämåne astfel vesnic lucrätoare si centralä in 
viata Bisericii si a lumii”. 

Bibliografie. Bria, lon, Dictionar de Teologie Ortodoxä , 
Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucure$ti, 2 1994; Bria, lon, Tratat de Teologie 
Dogmaticä $i Ecumenicä , Ed. Romänia Crestinä, Bucure^ti, 
1999; Galeriu, Constantin,/er//a fi Räscumpärare , Bucu- 
re$ti, 1973; Mircea, loan, Dictionar al Noului Testament , 
Ed. Institutului Biblic de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucure^ti, 1995; Popescu, Dumitru, Iisus Hristos 
Pantocrator, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2005; Tulcan, loan, 
Misterul måntuirii in Hristos si in Bisericä , Ed. Universitätii 
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„Aurel Vlaicu”, Arad, 3 2007; Stäniloae, Dumitru, „Invä- 
Jätura ortodoxä despre måntuire si concluziile ce rezultä 
din ea pentru slujirea crestinä in lume”, in: Ort., XXIV 
(1972), 2, pp. 195-21; Stäniloae, D., Teologia Dogmatica 
Ortodoxa , Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, vol. II, Bucuresti, 3 2003. 

loan Tulcan 

MÄNTUITÖR. v. IISUS HRISTOS. 

MELCHfTI. (gr. melkitai\ sir. mälkäyä - 
imperial) Termen folosit pentru a-i desemna pe 
cre^tinii ortodocsi din Siria si Egipt, provincii 
dominate de monofiziti dupä Sinodul al IV-lea 
Ecumenic (Calcedon, 451). 

Melchitii au refuzat invätätura monofizitä, 
acceptånd in schimb hotärårea dogmaticä de 
la Calcedon si rämånånd astfel in comuniune 

9 

cu scaunul constantinopolitan, fiind catalogati 
pentru aceasta drept oamenii impäratului. Intre 
momentul mortii lui Proterios, primul episcop 
chalcedonian al Alexandriei (in anul 457), si 
perioada de domnie a impäratului Justinian 
I (527-565), au fost foarte putine situatiile in 
care la conducerea patriarhiilor din Antiohia §i 
Alexandria s-au aflat episcopi ortodocsi. Insä, 
din anii 537-538 si pånä la cucerirea arabä din 
sec. al Vll-lea, toate cele trei patriarhii orien- 
tale au fost conduse de episcopi chalcedonieni. 
In general, beneficiind si de suportul trupelor 
imperiale, clerul melchit slujea in comunitä- 
tile urbane vorbitoare de limbä greacä, pe cånd 
monofizitii erau majoritari in mediul rural. 
Dupä cuceririle arabe, melchitii §i-au pierdut 
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sustinerea politicä, vacantele episcopale au 
devenit din ce in ce mai frecvente, multi dintre 
episcopi preferånd sä locuiascä in capitala 
Imperiului. In timpul cruciadelor §i a domi- 
natiei latine asupra Siriei §i Palestinei, nume- 
ro?i episcopi au fost fortati sä isi päräseascä 
scaunele. Intre autorii melchiti, ii amintim pe 
George de Martyropolis si pe Constantin si 
Leon de Harran. in contextul literaturii cres- 
tine in limba arabä (literatura crestinä sirianä), 
aportul melchitilor a fost redus in comparatie 
cu productiile autorilor monofiziti. 

In prezent, acest termen este aplicat crestinilor 
de rit bizantin (in special crestinilor uniti cu 
Roma in anul 1684, dar si ortodocsi, insä intr-o 
mäsurä mai redusä). in Siria, ortodocsii sunt 
in numär de aproximativ 750.000, majoritatea 
fiind sub jurisdictia patriarhului antiohian, cu 
sediul in Damasc (Siria), iar uniatii numärä 
aproximativ 400.000 credinciosi. 

Bibliografie. Descy, S., Introduction ä Vhistoire et Vecclé- 
siologie de 1'Église melkite, Éd. Saint Paul, Beirut, 1986; 
Dick, I., Les Melkites: grecs-orthodoxes et grecs-catboliques des 
Patriarcats dAntiocbe, d'Alexandrie et de Jerusalem, Brepols, 
Tumhout, 1994; Kennedy, H., »The Melkite Church 
from the Islamic Conquest to the Crusades: Continuity 
and Adaptation in the Byzantine Legacy”, in vol. The 17 ,h 
International Byzantine Congress: Major Papers, Dumbarton 
Oaks/Georgetown University, Washington , D. C., August 3-8, 
1986, A.D. Caratzas, New Rochelle, 1986, pp. 325-343; 
Korolevsky, C., Histoire des Patriarcats Melkites (Alexan- 
drie, Antiocb, Jérusalem) depuis le schisme monophysite du 
sixiéme siécle jusquä nos jours, vol. II/l, III/1-2, Impr. du 
Sénat, Roma, 1909-1911; Nasrallah, J., Haddad, R., 
Histoire du movement littéraire dans 1'Église Melchite du V‘ 
au XX‘ siécle. Contribution å letude de la littérature arabe 
cbrétienne, vol. II-IV, Peeters/Editions de 1’Institut frai^ais 
de Damas, Louvain/Damasc, 1979-1996. 

Ionut Tudorie 

MELISMÄ. (gr. melisma - cånt) Melodie 
bisericeascä intens ornamentatä. Melismele 
se gäsesc nu numai in muzica de provenientä 
bizantinä, ci si in muzica folcloricä §i in cea 
religioasä catolicä. 

Nicu Moldoveanu, Stelian Iona^cu 

MELÖD. Poet si, in acelasi timp, compozitor 
al unor texte sfinte, pätrunse in cult si a^ezate 
pe un melos special. 


de ei. Dupa sec. al IX-lea, melozii rämän doar 
lmnografi, adicä doar alcätuitori de texte litur- 
gice, pe care le aplicau in metrul, ritmul §i rima 
unor compozitii anterioare. Melozii ?i imno- 
grafii sunt marii poeti crestini care au compus, 
incepånd din sec. IV-V, poezia imnograficå cre§- 
tinä, la care se adaugä, desigur, §i cåntärile vechi 
de origine biblicä (Psalmii indeosebi). Poezia 
imnograficä inträ in structura cultului mai ales 
in cadrul slujbei de dimineatä (Utrenia) §i in 
cadrul celei de searä (Vecernia), sub forma 
troparelor, condacelor, stihirilor si canoanelor. 
Melozii crestini sunt: Sf. Ignatie Teoforul (t 107, 
autor de Cäntäri si Imnuri , care a introdus in 
Bisericä cåntarea antifonicä, adicä altematä 
intre grupurile de credinciosi, bärbati $i femei); 
Sf. Iustin Martirul si Filosoful (fl63, autor al 
unor imnuri si reguli de cåntare, cuprinse in 
lucrarea Psaltis)\ Sf ClementAlexandrinul (+215, 
autor a unui imn in §ase strofe inchinat Måntu- 
itorului Hristos, in cuprinsul lucrärii sale Peda- 
gogul)\ Antinoghen Martirul, episcopul Sevastiei 
(|311, autorul imnului Luminå lina din cadrul 
slujbei Vecerniei); Sf. Atanasie al Alexandriei 
(|374, a contribuit la infrumusetarea ?i omoge- 
nizarea cåntärii bisericesti, intärind autoritatea 
ei in Bisericä, lui fiindu-i atribuit troparul 
Näscätoare de Dumnezeu, Fecioarä!)\ Sf Efrem 
Sirul (1373, a scris peste 80 de imnuri in cinstea 
Maicii Domnului, peste 27 de imnuri inchinate 
Nasterii Domnului, 13 imnuri inchinate Bote- 
zului Domnului; a scris, de asemenea, imnuri 
inchinate Päresimilor, Azimelor, Rästignirii 
§i Invierii, peste 50 de imnuri despre Bise¬ 
ricä si peste 50 impotriva ereziilor, afirmänd 
dreapta credintä a Bisericii); Sf. Vasile cel Mare 
(t379, autor atåt al Liturghiei care-i poartä 
numele, cåt si al unui mare numär de rugäciuni 
cuprinse atåt in Molitfelnic, cåt si in Ceaslov, 
purtånd titlul Facere a lui Vasile cel Mare)] Sf. 
Grigorie de Nazianz (+390, este in mod indirect 
autorul multor imnuri si cåntäri intrate in cult, 
cäci desi el nu a scris imnuri in mod special, a 
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tinut cuväntäri §i predici cu texte poetice atåt 
de frumoase incåt textal lor a fost insugit de 
imnografi, acestia compunåndu-le doar muzica; 
aceste texte sunt extrase din cuvåntärile sale 
la Ziua Invierii sau la Nasterea Domnului, ale 
cäror cuvinte i-au inspirat pe melozii de mai 
tårziu, precum Sf. loan Damaschin, Cosma 
de Maiuma etc.); Sf Ambrozie al Mediolanului 
(+397, care introduce cåntarea antifonicä in 
biserica din Milano, extinzåndu-se mai apoi in 
tot Apusul. A alcätuit si imnuri proprii, prin- 
tre care Pe Tine Dumnezeule Te läudäm)) Sf 
loan Gurå de Aur (f407, autor al Liturghiei 
care-i poartä numele si a unui mare numär de 
tropare cåntate la slujbele de noapte, fiind alcä- 
tuite pentru combaterea arianismului; a alcätuit, 
de asemenea, rugäciuni si cåntäri cuprinse in 
Molitfelnic, purtånd titlul Facerea lui loan Gurå 
de Aur)) Sf Anatolie , patriarhul Constantinopo- 
lului (+458, autor al stihirilor numite „anatoli- 
cesti” - sau „ale lui Anatolie” - si al Troparelor 
Invierii, care se cåntä såmbäta la Vecernie); Sf 
Cbiril al Alexandriei (+444, cäruia i se atribuie 
introducerea in cult a imnului Näscätoare de 
Dumnezeu Fecioarä ); Sf Roman Melodul „scri- 
itorul de cåntäri sau „dulce cåntäretuV (a fost 
episcop al Smirnei in prima jumätate a sec. al 
Vl-lea; el a compus aproape 1.000 de imnuri, la 
Praznicele Måntuitorului, ale Maicii Domnului 
$i ale sfintilor, multe dintre ele pästråndu-se 
pånä astäzi; este socotit creatorul condacelor 
si icoaselor, cel mai frumos dintre acestea fiind 
Condacul Cräciunului: Fecioara astäzi pe Cel 
mai presus de fiintä naste) a mai compus, de 
asemenea, condace la Boboteazä si la Intåm- 
pinarea Domnului, la särbätoarea Sf. Apostoli 
Petru $i Pavel, la Duminicile läsatului sec de 
came si a Floriilor, la ziua Invierii si a Inältärii 
Domnului la cer etc.); Impäratul Justinian cel 
Mare (care alcätuieste imnul XJnule Näscut y cu 
scopul combaterii ereziei monofizite); Impä¬ 
ratul lustin al II-lea (t578, care introduce in 
Sfånta Liturghie Imnul Heruvic Noi care pe 
heruvimi si chinonicul Cinei Tale celei de tainå)) 
Sf Sofronie , patriarhul Ierusalimului (+638, a 
scris foarte multe Triode, precum si numeroase 
tropare si idiomele la Nafterea Domnului si la 


Vinerea Mare $i stihira intåia la Sfintirea cea 
mare a apei, din ziua Bobotezei; lui ii este atri- 
buitä, de asemenea, marea rugäciune de sfin- 
tire a apei de la Boboteazä); Gheorghe , episcopul 
Siracuzei (+669, autorul a numeroase tropare 
la Nasterea si Arätarea Domnului, la Sfåntul 
Dumitru etc.); Sfåntul Serghie , patriarhul 
Constantinopolului (610-638), autorul Acatis- 
tului Maicii Domnului si a unei frumoase 
cåntäri de mulftimire si laudä cätre Sfånta 
Fecioarä); George Pisidis, diacon al Patriarhiei 
din Constantinopol (lui fiindu-i atribuit Imnul 
Heruvic de la Liturghia Darurilor mai inainte 
Sfintite: Acum Puterile cele ceresti)) Sf Andrei 
Criteanul (+740, care a compus Canonul cel 
Mare al Säptämånii a cincea din Postul cel 
Mare §i stihuri pentru urmätoarele Praznice: 
Nasterea Domnului, Intåmpinarea Domnului, 
Inältarea Sfintei Cruci, Nasterea Maicii Dom¬ 
nului); Sf Gherman al Constantinopolului) Sf 
loan Damaschin (+749, este alcätuitorul unei 
impresionante opere imnografice, imbunätätind 
mare parte dintre operele existente, compunånd 
pe långä acestea si altele noi; astfel el a compus: 
Canoanele Invierii celor opt glasuri din Octoih, 
stihiri pentru Vecernie $i Utrenie, dogmati- 
cile celor opt glasuri, canoane la Nasterea, la 
Botezul Domnului, la Inältare, la Cincizecime, 
la Schimbarea la Fatä, la Adormirea Maicii 
Domnului etc., troparele de umilintä, Axionul 
De tine se bucurä, de la Liturghia Sf. Vasile cel 
Mare; a completat, de asemenea, cåntärile de la 
Slujba Inmormåntärii); Cosma de Maiuma sau 
Melodul (f781, a scris Canonul Cräciunului, 

A 

canoane la Botezul Domnului, la Intåmpinarea 
Domnului, la Duminica Floriilor, la Joia Mare, 
la Inältarea la Cer $i la Schimbarea Domnului 
la Fatä; lui ii este atribuitä partea introductivä 
a Axionului); Iosif (+830) §i Teodor Studitul 
(+826) [cei doi frati studiti sunt socotiti autorii 
Triodului, in sensul cä au adunat tot ce se cånta 
pånä la ei in Sfåntul si Marele Post, punånd 
imnurile in rånduialä, adäugånd si compozidile 
lor proprii: canoane, stihiri, tropare si tricåntäri]; 
Teofan Märturisitorul (+843, autor a peste 130 
de canoane din Mineie); Stefan Graptul (+843, 
este autor al Canoanelor Sfintilor Ingeri pentru 
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cele opt glasuri ale Octoihului); Iosif Graptul , 
scriitorul de cåntäri sau Imnografiil (alcätuitor 
a multe canoane intru cinstirea sfintilor din 
Mineie, a canoanelor celor opt glasuri pentru 
zilele de rånd ale säptämånii, din Octoih; de la el 
se pästreazä 175 de canoane); losif scriitorul de 
cåntäri (f883, a compus 48 de canoane pentru 
Mineie, Cåntärile din toate zilele Penticosta- 
rului, canoane la Acatistele Sfintei Fecioare si a 
Sfintilor Ingeri, canoane de pocäintä la Sf. loan 
Botezätorul, la Sfånta Cruce, la Sfåntul Nicolae 
si la toti sfintii; i se atribuie peste 214 canoane); 
Mitrofan , Mitropolitul Smimei (sec. al IX-lea, 
alcätuitor al canoanelor din Octoih ale Sfintei 
Treimi de la Miezonopticele Duminicilor); 
Leon Inteleptul sau Filos oful, impäratul Bizan- 
tului (+911, a compus stihirile Evangheliei si 
cele 11 svetilne duminicale, stihiri la Vecernia 
Floriilor, precum si alte stihiri din Triod si din 
Mineie) si fiul säu, Constantin al Vll-lea Porfiro- 
genetul , (+959, autor al luminåndelor dumini¬ 
cale); loan Monahul, arhiepiscopul Euhaidei 
(sec. al IX-lea, care a alcätuit 24 de canoane 
de umilintä inchinate Måntuitorului, precum 
§i Canonul Ingerului Päzitor; el a facut, de 
asemenea, si o codificare a Mineielor, sistema- 
tizånd canoanele compuse pånä in vremea sa); 
Sfåntul Metodie , patriarhul Constantinopolului 
(1846, alcätuitorul rånduielilor pentru venirea 
la credinta ortodoxä a necrestinilor, precum si 
ale Märimurilor la laudele din 21 mai; potrivit 
unor liturgisti, el a compus si rånduiala slujbei 
Logodnei $i a Cununiei); Simeon Metafrastul 
(t970, cäruia ii este atribuit Canonul Cuvi- 
oasei Maria Egipteanca si a unor rugäciuni din 
Canonul Sfintei Impärtäsanii); Nichifor Vlemides 
(teolog bizantin din sec. al XIITlea, care a alcä¬ 
tuit culegerea de Psalmi alesi si Märimurile 
särbätorilor de peste an); Teodor Lascaris, impä¬ 
ratul Niceei (sec. al XHI-lea, a compus frumosul 
Paraclis al Maicii Domnului) §i Nichifor Calist 
(sec. al XIV-lea, autorul Sinaxarelor Triodului si 

Penticos tarului). 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä, 
C lem e nt Alexandrinul, Sf., Pedagogul , III, 12 , trad. 
D. Fecioru, O. Cäciulä, 1939; Efrem Sirul, Sf., Imnele 
Nafterii si Arätårii Domnului, Ed. Deisis, Sibiu, 2000; 
frem Sirul, Sf Imnele Päresimilor,Azimelor, Rästignirii 


fi Invierii, Sibiu, 1999; Farca$iu, Lucian, „Sfantul imno- 
graf Roman Melodul. Elemente de biografie 51 opera sa 
imnografica”, in: Teologia, XIII (2009) 1 , pp. 115-124; 
Farcasiu, Lucian, „Sfåntul loan Damaschin. Personali- 
tatea si opera sa imnograficä”, in: Teologia , XII (2008), 2, 
pp. 56-69; Ignatie Teoforul, Sf., Epistola cåtre Efeseni , 
4, in Scrierile Pärintilor Apostolici , trad. D. Fecioru, Ed. 
Institutului Biblic $i de Misiune al Biseridi Ortodoxe 
Romåne, Bucure§ti. 1995; Pa$canu, t Sebastian, 
Comentariu la Canonul cel Mare al Sf. Andrei Criteanul , 
Schitul Crasna, 1996, 2 2007; Roman Melodul, Sf., 
Imnele Pocåintei , trad. P. Grigoriu, Ed. Trisaghion, 2006; 
Roman Melodul, Sf., Imne , trad. C. Rogobete, S. Preda, 
Ed. Bizantinä, Bucure^ti, 2007; Vintilescu, Petre, Poezia 
imnograficä in cårtile de ritual fi cåntare bisericeascå, Ed. 
Partener, Galap, 2006. 

Lucian Farcasiu 

MELOGRÅF. Scriitor §i compozitor de 
melodii in Antichitatea greacä, atåt din punct 
de vedere al textului, cåt si al liniei melodice. 
In traditia §i istoria Bisericii, melurgii se mai 
numesc si melozi. v. MELÖD. 

Nicu Moldoveanu, S telian Iona^cu 

MELURG. (gr. melourgos) Autor al melodiilor 
imnurilor, spre deosebire de imnografi, autorii 
textelor. 

Nicu Moldoveanu, Stelian Iona^cu 

MENOLÖG. v. SINAXAR. 


MESALIANf SM. (aram. si sir. msallyana - cei 
care se roagå) Erezie cu origini in Orient, posibil 
in Mesopotamia, apärutä in a doua jumätate a 
sec. al IV-lea. 

S-a räspåndit mai ales in Räsärit, in Asia Micä, 
in Tracia ?i in Peninsula Balcanicä. Mesalienii 
au fost numiti si euhiti, din grecescul euchetai\ 
care are acelasi inteles cu termenul siriac din 
care provine. Alti autori i-au numit adelfieni 
(de la primul lider al mesalienilor, Adelfios) sau 
lampetieni (de la unul dintre primii preoti mesa- 

lieni, Lampetius). Primii mesalieni se consi- 
inmiroh A» Sfonnd F)nh Sf_ Enifanie din 


Salamina este de pärere cä secta ereticä a mesa¬ 
lienilor a avut la origine o grupare necre^tinä 
sincretistä, care venera zei pägåni, dar considera 
cä zeul suprem este Dumnezeu-Tatäl. Ereticii 
mesalieni au fost condamnati in Antichitatea 
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creftinä, multi pärinfi bisericefti fi episcopi 
luånd atitudine impotriva lor in cadrul unor 
sinoade: Arhiepiscopul Flavian al Antiohiei 
(in cadrul unui sinod tinut la Antiohia in anul 
376); Sf. Amfilohie din Iconium (intr-un sinod 
tinut la Side, data nu a fost stabilitä cu exacti- 
tate, fiind cuprinsä intre 383 si 390); un sinod 
local tinut in Constantinopol (426); Sinodul al 
III-lea Ecumenic (431). Chiar fi dupä aceste 
condamnäri, secta mesalienilor nu a dispärut, in 
sec. al V-lea fiind condusä de preotul Lampe- 
tius, caterisit de episcopul din Cezareea Capa- 
dociei. Patriarhul monofizit Sever al Antiohiei 
1-a combätut in scris pe Lampetius. Fragmente 
din invatätura mesalianä pot fi reconstituite 
din scrierile Sf. Epifanie al Salaminei,Teodoret 
din Cyr, Sf. Chiril al Alexandriei, preotului 
Timotei din Constantinopol fi ale Sf. Fotie 
al Constantinopolului. Mesalienii considerau 
Tainele Bisericii lipsite de utilitate, unica legä- 
turä spiritualä intre Dumnezeu fi oameni fiind 
rugaciunea, de unde fi numele acordat acestei 
secte. Se pare cä mesalienii au preluat mult din 
doctrina maniheistä, considerånd cä impotriva 
räului se poate lupta doar prin intermediul 
rugäciunii. Prin puterea rugäciunii, considerau 
cä intrau in comuniune cu Sfåntul Duh, de 
Care pretindeau cä sunt cäläuziti. 

Unirea cu Dumnezeu prin intermediul rugä¬ 
ciunii era telul suprem al mesalienilor. Disci¬ 
plina bisericeascä le era sträinä mesalienilor, 
nu puneau accent pe viata asceticä, hoinäreau 
din loc in loc, märturiseau in fata autoritätilor 
bisericefti fi civile cä nu sunt eretici, ci respectä 
dreapta credintä. Nu aveau ocupatii stabile, 
se indeletniceau cu rugäciunea fi cu cerfitul. 
Printr-o rugäciune asiduä se putea ajunge, in 
viziune mesalianä, la unirea cu Dumnezeu. In 
privinta doctrinei, nu sunt eretici antitrinitari, 
dar uneori fac confuzie intre Fiinta fi Persoa- 
nele Sfintei Treimi. Dupä cäderea in päcat, 
urmafii lui Adam ar fi locuifi de un demon, 
de aceea considerau Botezul lipsit de utilitate, 
deoarece demonii nu erau alungati prin aceastä 
tainä. Demonul putea fi alungat doar prin rugä¬ 
ciune. Esenta dumnezeirii putea fi simtitä prin 
intermediul trupurilor omenefti, cu ajutorul 


rugäciunii, datoritä dualitätii materiei. Persoa- 
nele Sfintei Treimi S -au contopit, in conceptia 
mesalianä, intr-un singur ipostas. Mesalienii 
refuzau cinstirea Crucii fi a Fecioarei Maria. In 
cursul istoriei, Dumnezeu a luat diferite forme, 
pentru a fi descoperit oamenilor. Mesalienii 
adevärati ajungeau la desävärsire doar prin 
unirea cu Dumnezeu. Tainele bisericesti erau 
dispretuite deoarece se considera cä acestea 
nu pot asigura eliberarea din robia lumii fi a 
räului. Un mesalian care ajungea la desävärsire 
nu mai era obligat sä respecte obligatii morale 
sau disciplinare, prin urmare multi aveau o 
viatä imoralä. In sec. al V-lea, in Armenia, 
mesalienii au fost prigoniti din cauza purtärii 
imorale. Creftinii nestorieni din Persia i-au 
determinat pe impäratii persani sä adopte o 
legislatie impotriva acestei secte. Mesalienii au 
supravietuit, sub diferite numiri, pånä in sec. al 
IX-lea. Bogomilii fi catarii au fost influentati 
de mesalianism, o parte a invätäturii mesaliene 
supravietuind astfel pånä in Evul Mediu. 

Bibliografie. Bärzu, V., „Disputa messalianä - doctrinä, 
istoric,influente”,in: RT t I (2009), pp. 94-164; Fitschen, 
K., Messalianismus und Antimessalianismus: Ein Beispiel 
ostkirchlicher Ketzergeschichte , Vandenhoeck 8c Ruprecht, 
Kiel, 1998; Louth, A., JVlessalianism and Pelagia- 
nism", in: Studia Patristica , XVII (1982), 1, pp. 127-135; 
Runciman, S., The medieval Manichee: a study of the 
Christian dualist heresy , Cambridge University Press, 
Cambridge, 1982; Staats, R., Gregor von Nyssa und die 
Messalianer , De Gruyter, Berlin, 1968; Stewart, C., 
„ Working the Earth of the hearf : The Messalian controversy 
in history, text and language to A.D. 431, Oxford Univer¬ 
sity Press, Oxford, 1991. 

Marius Tepelea 

MESIA. Termen care se traduce prin „Cel Uns” 
fi desemneazä persoana aleasä de Dumnezeu 
pentru a implini o misiune, facånd referire 
expresä, in cadrul profetiilor vechitestamen- 
tare, la Räscumpärätorul din robia päcatului. 
Ungerea era privitä ca expresie a acestei alegeri 
fi mandatäri de cätre Dumnezeu. 

Termenul provine din limba ebraicä fi are 
corespondent fi in celelalte limbi vechi: 
Meoöiaq (In 1, 42; 4, 25), tradus in limba 
greacä prin termenul Xpiaxöq (Mt 1, 1) fi in 
limba latinä prin Messias , Christus. Termenul 
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vine de la verbul „el unge”, „a fi consacrat prin- referitoare la Persoana, lucrarea fi Impärätia lui 

tr-o ungere” si „a fi apt de a exercita o fiinctie Hristos. Prin extensie, este numitä astfel orice 

teocraticä”, aceea de preot (Is 28, 41), mare profetie care vestefte måntuirea, slava viitoare, 

preot ( Lv 4, 3, 16), profet (J Rg 19,16), rege venirea Impärätiei lui Dumnezeu, chiar farä 

(1 Rg 9,16; 15,1,17, Ps 18,50; 20,6; 88,38,51, sä-L mentioneze direct pe Mesia. 

Ier 4, 20). La Is 45,1, termenul este folosit cu Prorocii vorbesc despre un rege din neamul 

referire la Cirus, din cauza rolului providential lui David care va fi marele eliberator al popo- 

pe care 1-a jucat in eliberarea iudeilor. Titlul a rului evreu (Jr 23, 5-6). Tidul de Mesia, prin 

fost oferit si patriarhilor Avraam, Isaac, dar si excelentä, vizeazä Persoana acestui Prinf pe 

regelui Cirus al Persiei (Ps 104,15; Is 45). Cel Care L-au vestit profetii (Dn 9, 25-26, Nm 

uns era un »reprezentant al liniei regale a lui 24, 17-19), Måntuitorul Iisus Hristos. El va 

David” (Ps 2, 2; 18, 50; 83, 9; 88, 38, 51; 131, instaura pentru totdeauna tronul si impärätia 

10,1 7 y Avc 3,13). In VechiulTestament, impä- lui David (Is 9,5-6). 

ratii sau regii, preotii si prorocii erau „unsi” Isaia aminteste despre Mesia, „Toiag din rädä- 

de arhiereu pentru exercitarea acestor slujiri cina lui Iesei” (11, 1), afirmånd nafterea din 

sau demnitäti. Termenul mai poate fi tradus påntece feciorelnic (7, 14), din neamul lui 

prin: „miruitul”, „insemnat”, „consacrat”, „uns David. Hristos Insufi face aluzie la acest nume 

pentru o misiune”. cånd aminteste despre profetia din Is 61,1 (Lc 

Mesia este Cel mult asteptat pentru izbä- 4,21).A-LasteptapeMesiainseamnäaastepta 

virea neamului omenesc din robia päcatului. un trimis providential, un eliberator politic fi 

El este singurul om care intruneste toate cele un restaurator religiös. Prin gura prorocilor, 

trei demnitäti sau slujiri in Persoana Sa si Care Dumnezeu intretine poporului Säu speranfa 

a fost uns ca Impärat, Proroc sau Invätätor fi mesianicä a unei restauräri a Ierusalimului, 

Arhiereu sau Preot nu de un arhiereu, ci direct in jurul cäruia se vor aduna toate neamurile 

de Dumnezeu Tatäl, incä de la zämislirea Lui (Is 62). Vechiul Testament il prezintä pe mult 

de la Duhul Sfånt fi din Sfånta Fecioarä Maria. afteptatul Mesia uneori ca pe un rege putemic, 

Termenul se referä la Printul/Regele af teptat de alteori ca pe un „drept” smerit f i paf nic, dar 

cätre poporul ales, care va implini fi desävärfi biruitor, ba chiar ca pe un om disprepiit, umilit 

planul divin in legäturä cu måntuirea tuturor. (Is 53). in Vechiul Testament, acest nume se 

Mesia este instrumentul prin care impärätia lui dädea impäratilor, regilor, preotilor fi proro- 

Dumnezeu va fi restabilitä in Israel fi peste toti cilor care erau unfi de arhiereu. Unii cercetä- 

oamenii. Prin aceasta, iudeii au fost o natiune tori considerä cä acest termen este un produs 

care träia in/pentru viitor. al iudaismului de mai tårziu. Folosirea lui este 

Hristos, din ungerea fi intreita Lui slujire, validatä de Noul Testament (In 1,41; 4,25; Mt 

impäratul, Apostolul f i Arhiereul (Evr 3,1), a 24,23), dar in Vechiul Testament nu se gäsef te 

impärtäfit aceste slujiri si Apostolilor, in Ziua decåt de douä ori (Dn 9,25-26). 

Invierii, prin suflarea Duhului Sfånt asupra lor Caracteristici principale ale mesianismului 

(In 20, 21-23, adicä harul apostoliei, al preo- Vechiului Testament: Is 41, 25; 45, 11-13; 

tiei fi al pästoririi). Termenul „Hristos” a fost 47; 45,1-3,17. Mesia este prototip al marilor 

preluat de creftini din ebraicä fi tradus prin personalitäti istorice: Adam, Moise, David. 

HXsippévoq, care are intelesul de „uns”. Portretul mesianic se poate observa in scrie- 

Iisus-Hristos Mesia. Pentru evrei fi creftini, rile Vechiului Testament, atunci cånd profetii 

Mesia este Unsul, Cel Ce a primit din partea vorbesc despre: Robul Domnului (Is 40-55), 

lui Dumnezeu, prin Duhul Sfånt Care Se Unsul cuceritor (Is 1-37), Vlästarul (Ir 23, 

odihnea peste El, puterea de a izbävi poporul 5 f.u. fi 33, 14), Sämånta femeii (Is 7, 14), 

Säu si a intemeia Impärätia Sa. Expresia Fiul omului (Dn 7), Unsul, Cårmuitorul 

»profetie mesianicä” indicä orice prorocire (Dn 9,24-27). 
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Numele de Mesia, „Unsul”, presupune o 
ungere primitä de cätre Måntuitorul (Is 1, 
11, 1). Sfåntul Petru spune cä Tatäl L-a uns 
pe Iisus (.FA 4, 27), L-a uns in Duhul Sfånt 
§i cu putere. Evanghelia nu mentioneazä 
nicio ungere materialä primitä de Domnul in 
timpul vietii Sale. Se referä deci la o ungere 
spiritualä similarä, superioarä aceleia primite 
de cätre cre^tini (1 In 20, 27). Aceastä ungere 
este chiar lucrarea Sfåntului Duh, c are consfin- 
teste pentru constiinta Bisericii venirea in trup 
a Creatorului Insusi, care este numitä »ungere 
spiritualä”. Duhul Sfånt L-a uns pe Måntuitor 
in momentul In trup är ii Sale (Lc I, 35, Mt 1, 
20) in ziua botezului Säu (Mt 3,16; Mc 1, 
10; Lc 3, 22; In 1, 32, 33). Din Epistola cätre 
Evrei (1, 9), unii Pärinti ai Bisericii au ajuns 
la concluzia cä Fiul lui Dumnezeu a fost „uns” 
chiar inainte de Intrupare, altii cred cä ungerea 
se referä numai la natura Sa umanä. Ungerea 
Duhului Sfånt a fost completä $i perfectä 
din prima clipä a Intrupärii Måntuitorului. 
Ungerea de la botez a Måntuitorului, de cätre 
Sf. loan Botezätorul, fara a putea adäuga ceva, a 
fost destinatä sä ofere un semn vizibil (In 1,32, 
33) $i marcheazä inceputul activitätii publice 
a Måntuitorului. Ungerea divinä este chiar 
Mesia, drept pentru care Iisus este Intemeie- 
torul si Capul Impärätiei lui Dumnezeu. In Ps 
2 $i 71, Mesia a fost anuntat ca rege desemnat 
de Iahve in Sion pentru a guverna toate popoa- 
rele in dreptate si pace. Ideea unei Impärätii 
spirituale condusä de Unsul Domnului este 
prezentä $i in Vechiul Testament. 

Pentru iudei, termenul Mesia desemneazä 
acea persoanä aleasä, numitä $i »Fiul Omului”, 
»Alesul”, »Fiul lui Dumnezeu”, »Fiul lui 
David”. Talmudul vorbeste despre un Mesia 
secundar, »Fiul lui Iosif ”, »Fiul lui Efraim”, care 
a cedat in lupta impotriva puterilor adverse, 
in timp ce Mesia superior, »Fiul lui David”, a 
domnit (Dt 33,17; Za 12,10). Mesia ben Iosif, 
un Mesia pämåntesc, care s-a luptat impotriva 
lui Gog si Magog, dar a fost invins, si Mesia 
ben David, un Mesia spiritual, care pregätefte 
lumea pentru Impärätia lui Dumnezeu. Cånd 
Bar Kochba, »fiul stelei”, a apärut in Iudeea sub 


impäratul Hadrian, evreii doreau sä-1 vadä ca 
pe Mesia, incåt $i faimosul Rabbi Akiba l-a 
recunoscut ca atare. 

Notiunea de Mesia la iudeii contemporani. Pentru 
a anunta viitoarea impärätie mesianicä, profetii 
au folosit expresii grandioase care, la prima 
vedere, pot crea impresia unei domnii tempo- 

rale (Is 35, 10; 40, 9-11; 41, 1, 2; 45, 22-25; 
60, 1-22). Victime succesive ale captivitätii $i 
aflati multä vreme sub dominatie sträinä, isra- 
elitii au cäutat o consolare in nädejdea impli- 
nirii promisiunilor profetice. Pe de o parte, 
jugul opresiunii politice a fost un avantaj 
pentru ei, iar pe de altä parte, fiind deosebit 
de sensibili si måndri de favorurile divine in 
calitate de »popor ales” (Is 41, 8, 9), au clamat 
dreptul independentei nationale si al hegemo- 
niei universale (Mt 3, 9, Lc 24, 21). Israelitii 
au träit cu speranta asteptärii unui Mesia care 
ii va scäpa de ceea ce ii deranja cel mai mult: 
dominatia sträinä. Ideea despre un Mesia, rege 
temporal, poate fi intålnitä la unii profeti (Ps 
17, 23-46). Regele Irod, concepänd un Mesia 
temporal, se decide sä-L omoare pe pruncul 
Iisus. In episodul inmultirii påinilor din desert, 
galileenii au crezut cä au gäsit in Iisus pe Mesia 
temporal cel mult asteptat §i au intentionat 
sä-L facä rege (In 6,15), sä-L oblige sä-Si preia 
rolul politic potrivit propriilor lor conceptii. 
Iudeii din Ierusalim s-au scandalizat de ideea 
cä Iisus este Fiul lui Dumnezeu. Conform 
a^teptärilor lor, Mesia trebuia sä aibä alte apti- 
tudini politice, in vederea realizärii aspiratiilor 
nationale. Fariseii L-au respins pentru cä Iisus 
nu era conducätorul politic dispus sä salveze 
natiunea de Imperiul Roman. Este interesant 
faptul cä, in fata lui Pilat, inamicii Säi L-au 
acuzat politic, acuzatii conforme cu ideea lor 
referitoare la un mesianism politic: este regele 
iudeilor (In 18, 33), indeamnä la revoltä (Lc 
23, 5), este Hristosul, Mesia (Mt 27, 22), S-a 
proclamat rege, indeamnä la revoltä impotriva 
Cezarului (In 19, 12). In Iisus gäsim, insä, 
caracteristicile unui Mesia spiritual, umil, Care 
suferä, Care pentru iudei nu prezentä nicio 
atentie, deoarece ei cäutau un Mesia temporal 
$i dominator. Deceptia lor s-a materializat prin 
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urmätoarea atitudine: dupä cum Iisus n-a fost 
fa£ä de romani ceea ce ei asteptau sä fie, L-au 
respins, dar L-au acuzat de a fi ceea ce nu a vrut 
sä fie, ci ceea ce ei ar fi vrut sä fie. 
Räscumpärätorul asteptat, regele viitorului, cel 
ales de Dumnezeu de la nastere, a fost numit 
Mesia. Acest termen, pentru a-1 desemna 
pe Räscumpärätor, nu apare nici in Vechiul 
Testament, nici in cärtile apocrife. Termenul 
este folosit in acest sens, pentru prima datä, in 
Cartea lui Enoh (compusä probabil in timpul 
lui Irod cel Mare). Prin urmare, se poate afirma 
cä ideea unui salvator si räscumpärätor nu era 
de la inceput conectatä cu ideea de „ungere”, ci 
cu ideea de rege si mare preot. Ideea räscumpä- 
rärii nu a fost totdeauna conectatä cu ideea unui 
Mesia personal. In perioada profetilor, acestia 
s-au referit la räscumpärarea asteptatä, dar farä 
niciun indiciu la un Mesia personal. In scrierile 
talmudice tårzii, Amora R. Hillel spune: „Nu 
va mai fi niciun Mesia pentru Israel, pentru cä 
ei deja s-au bucurat de ei in zilele lui Iezechia”. 
Rasi, interpretånd cele spuse anterior, concluzi- 
oneazä: „R. Hillel nu neagä speranta mesianicä 
in general, el doar nu crede intr-un Mesia urnan 
pentru timpurile care vor veni, dar se astepta ca 
Dumnezeu-Unul, Sfånt este El, Insufi va veni 
?i va scäpa poporul Säu”. Asteptarea mesianicä 
este speranta profeticä pentru sfärsitul acestor 
vremuri, in care va fi libertate politicä, perfec- 
tiune moralä si fericire pämånteascä pentru 
poporul Israel, in interiorul hotarelor sale si, de 
asemenea, pentru intreaga umanitate. Regatul 
iudaic al lui Mesia nu a fost niciodatä descris ca 
„o impärätie nu din aceastä lume” {In 18,36). In 
acest sens, Mesia a venit sä pregäteascä lumea 
pentru Regatul celui Atotputernic, dar acesta 
era pregätit in aceastä lume. Lumea mesianicä 
iudaicä era una eticä, idealistä fi exaltatä, dar 
rämånea teresträ. Crestinismul a indepärtat 
partea nationalistä si politicä si a läsat doar 
partea eticä fi spiritualä. Poporul evreu nu 
separa credinta, care este spiritualä, de viata 
socialä, care este practicä si politicä. Miscärile 
mesianice din Evul Mediu, prin „falsii Mesia”, 
David Alroy fi Shabbatai Zevi, au incercat 
sä intemeieze Regatul divin prin misticism, 


cabalism, dorind ca acest regat sä fie unui 
pämåntesc, chiar pe vechiul teritoriu al patriar- 
hilor. Mif carea iudaicä sionistä a considerat cä 
au inträt in posesia moftenirii ideii mesianice. 
Desi aceastä idee a suferit modificäri in fiincpe 
de evenimente si circumstante, ideea de bazä a 
fost intotdeauna aceeafi: izbävirea lui Israel de 
asupritori si din necazuri si måntuirea intregii 
umanitäti prin salvarea lui Israel. 

Mesia in Noul Testament. Cu timpul, termenul 
„uns cu ulei”, gradat, a devenit un tidu de 
onoare, semnificånd „ales”, pentru cä actul 
ungerii era semnul alegerii si al inältärii. Färä 
indoialä, avem de-a face cu o extensie a in{e- 
lesului acestui termen. Mesia este numele dat 
de crestini lui Iisus Hristos. Hristos este, prin 
excelentä, Mesia si Salvatorul prevestit incä 
din Vechiul Testament (Ps 2, 2; Dn 9, 24). 
ingerul a anuntat pe Fecioara Maria cä Fiul 
ei va impäräti peste casa lui Iacov {Lc 1, 32) 
fi apoi el a avertizat pe pästori cä Cel Care se 
nafte este Hristos Domnul {Lc 2,11). Acesta 
este numit de cätre magi „Regele Iudeilor”, de 
cätre Irod, „Hristos”, fi de cätre preoti, prin 
repetarea profetiei lui Mihail, Jiderul care 
a fost sä se pronunte cu Israel” {Mt 2, 2, 4, 
6). Toate cele trei nume se referä la Acelafi 
personaj Care va domni, iar Irod a väzut in 
El un concurent si a luat mäsuri pentru a-L 
indepärta. Iisus Se recunoafte ca Cel uns de 
sus de Tatäl {Lc 4,8). In sinagoga din Nazaret, 
Domnul nostru citefte inceputul textului 
din Is 61-62, care a anuntat noul regat sub 
o formä alegoricä, fi Se prezintä pe Sine ca 
Mesia. Domnul Iisus Hristos anunjä Impli- 
nirea acestei profetii si, prin urmare, fondarea 
regatului mult afteptat. In Evanghelia dupä 
Luca (4, 17-21), vorbeste despre Sine ca 
„despre Cel pe Care Dumnezeu Tatäl L-a 
pecetluit” {In 6, 27), L-a sfintit (uns) fi L-a 
trimis in lume” {In 10, 36). Este numit „Fiul 
lui David” {In 1,41; 4,25; Mt 20, 30). El este 
Fiul lui Dumnezeu, devenit prin Intrupare fi 
„Fiul Omului”, trimis sä reverse ungerea Lui 
peste to ti cei ce cred in El, harul fi harismele 
Duhului Sfånt. A venit sä intemeieze o impä¬ 
rätie a lui Dumnezeu pe pämånt: Biserica 
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(Mt 16, 18), cu Tainele ei, sä-i lase o Lege 
nouä - Evanghelia - $i sä rånduiascä o nouä 
preotie ve§nicä §i måntuitoare. 

Termenul JMesia” se intålnefte de douä ori, 
numai in Evanghelia dupä loan (1,41 si 4,25), 
unde se vorbe^te despre »Mesia, care se tålcu- 
ie§te Hristos”. De la aceastä »tålcuire”, scrierile 
Noului Testament folosesc echivalentul säu in 
limba greacä: Hristos (Mc 9, 41; Mt 23, 10). 
Iisus a subliniat in mod constant cä sperantele 
Vechiului Testament se implinesc in lucrarea 
Lui. Sf. loan Botezätorul, auzind despre lucrä- 
rile pe care le face Iisus Hristos, L-a intrebat 
dacä El era „cel care trebuia sä vinä”, iar Iisus a 
räspuns arätånd implinirea cuvånt cu cuvånt a 
celor scrise in Is 35,5; 61,1. (Mt 11,2-5; la Lc 
4,18 aratä cä acest pasaj s-a implinit „astäzi”). 
Cånd Petru afirmä cä Iisus este Hristosul, 
ucenicii primesc poruncä sä tinä lucrul acesta in 
secret, sunt instiintati cä El trebuie sä sufere si 
sä lie respins, lucruri incompatibile cu notiunea 
pe care o aveau ei cu privire la Mesia. Tidul pe 
care l-a folosit Iisus cånd a vorbit in felul acesta 
despre Sine nu a fost Hristos, ci „Fiul Omului” 
(Mc 8,29-33). 

In Evanghelii (Mc 14, Lc 22), Iisus ii declarä 
arhiereului cä este Mesia, Fiul Omului, a Cärui 
putere se va manifesta desävårsit printre norii 
cerului. El refuzä sä-§i atribuie vreo misiune de 
ordin politic, in timp ce multi dintre contem- 
poranii Säi sperau intr-o eliberare de sub stäpå- 
nirea romanä. Conceptia lui Iisus cu privire la 
rolul mesianic era atåt de diferitä de conotatia 

i 

popularä a termenului Hristos, incåt preferä sä 
evite acest tidu. Misiunea Lui a fost inauguratä 
de declarapa pe care a facut-o Dumnezeu la 
Botezul Lui (Mc 1, 11), ale Cärui cuvinte au 
facut aluzie la douä pasaj e cheie din Vechiul 
Testament (Ps 2,7- scoate in evidentä rolul Lui 
de Impärat mesianic din seminpa lui David, 
Is 42, 1 - se aratä cä acest rol a fost dus la 
indeplinire prin ascultare, suferintä §i moartea 
Robului lui Domnului). Aceastä declaratie a 
clarificat cuvintele lui Iisus cu privire la vocatia 
Sa mesianicä, lucru care se poate vedea din 
pasajele Vechiului Testament pe care le aduce 
in discutie atunci cånd i§i explicä misiunea 


Sa (Is 53). Nu $i-a atribuit multele preziceri 
care vorbeau despre un impärat din neamul lui 
David (exceptie Mc 12, 35-37, unde intentia 
Lui a fost aceea de a nega acest aspect al rolului 
lui Mesia) si a evitat tiduri ca „Fiul lui David” 
sau »Impäratul lui Israel”, pe care altii le-au 
folosit referitor la El (Mc 10,47; 15,12; Mt 12, 
23; 21, 9,15; In 12,13; 18, 33). Dovedirea pe 
fatä a lui Mesia la intrarea in Ierusalim (Mc 11, 
1-10) a fost pusä la cale in mod intentionat, 
pentru a le aduce oamenilor aminte de prorocia 
lui Zaharia, care vorbea despre un impärat 
smerit, aducätor de pace, nu de räzboi (Za 9, 
9). Cånd multimea entuziasmatä a vrut sä-L 
facä rege, in intelesul traditional si national al 
cuvåntului, El S-a facut neväzut (In 6,15). Iisus 
S-a referit explicit la suferintele Lui ca la sufe¬ 
rintele lui Hristos (Lc 24, 26, 46) numai dupä 
moartea $i invierea Sa, cånd nu mai exista nicio 
posibilitate ca cineva sä-I inteleagä gresit misi¬ 
unea, consideråndu-L eliberator politic. Iisus 
nu a negat cä este Hristos, dar a preferat tidul 
de „Fiu al omului” (aceastä expresie apare in 
Noul Testament de 41 de ori, farä sä numäräm 
textele paralele in evangheliile sinoptice, §i de 
12 ori in Evanghelia dupä loan). El Si-a insusit 
acest tidu nu numai privitor la slava pe care o va 
avea in viitor (Dn 7,13), ci si cu privire la starea 
Lui de umilintä de pe pämånt si, in special, cu 
privire la suferintele si la moartea Sa. 

In timpul Pätimirilor, Måntuitorul reven- 
dicä pentru Sine tidul de Mesia, iar membrii 
Sanhedrinului il identificä cu cel de „Fiul lui 
Dumnezeu” (Mt 26, 63, 64; Mc 14, 61, 62; 
Lc 22, 66-70). In fata lui Pilat, L-au acuzat 
cä pretinde cä este Hristos-Regele (Lc 23, 2), 
astfel incåt magistratul roman, luånd in sensul 
säu temporal acest tidu, il intreabä pe Iisus 
dacä El este regele iudeilor (Lc 23,3; In 18,33). 
Räspunde afirmativ, dar explicä diferentele de 
termeni. Tot cu acest apelativ este insultat in 
timpul crucificärii. Domnul nostru a fost uns 
sä fie Rege peste täråmul spiritual, „unsul lui 
Iahve”, „Fiul lui Dumnezeu” (Ps 2). 

In centrul celei mai timpurii propoväduiri cre$- 
tine este afirmatia cä Iisus, Care a fost respins 
$i rästignit de cätre liderii iudeilor, este Mesia. 
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Aceastä sigurantä se bazeazä pe Inviere (FA 2, 
36). Creftinii au folosit termenul Hristos nu ca 
un nume pentru Iisus, ci ca un titlu in sensul 
lui initial de eliberator care este afteptat sä 

vina (FA 2, 31, 36; 3, 18, 20; 5, 42; 9, 22; 17, 
3; 18, 5-28). Dacä in timpul lucrärii Sale acest 
termen putea induce in eroare, dupä moartea 
fi invierea Lui termenul isi pierde nuanta de 
eliberator politic. Termenul este preluat de 
discipolii Säi ca un mijloc de a prezenta iude- 
ilor justetea afirmatiilor Lui cu privire la iden- 
titatea Sa (faptul cä Iisus a fost Mesia in timp 
ce era pe pämånt nu a fost singurul lor mesaj, 
principalul mesaj fiind acela cä acum, inältat la 
dreapta Tatälui, Iisus a fost intronat ca Impärat 
mesianic - Ps 109,1; Mc 14, 62; FA 2,34-36). 
Iisus nu este un impärat pe tronul lui David 
in Ierusalim, ci, ca Domn al lui David, este 
Domnul unei Impärätii vesnice fi ceresti, Care 
asteaptä la dreapta Tatälui pånä toti dusmanii 
Lui Ii vor fi pufi sub picioare. De pe vremea 
primelor epistole pauline, Hristos a incetat sä 
fie un termen tehnic si a devenit un nume, care 
a continuat sä fie plin de semnificatie. Doar 
la Rm 9, 5 cuvåntul este folosit cu sensul lui 
tehnic original. 

Numai El poate fi numit cu adevärat „Unsul 
Domnului”. Evreii asteptau un Mesia räzboi- 
nic fi de aceea au nesocotit „Impärätia” inte- 
meiatä pe Måntuitorul, adicä Biserica. Ei 
nu au inteles cuvintele Domnului spuse lui 
Pontiu Pilat: »Impärätia Mea nu este din 
lumea aceasta” (In 18, 36). Hristos inseamnä 
tot „Uns”. Mesia sau Hristos este, asadar, Fiul 
lui Dumnezeu Care, prin intrupare, Se face 
»Fiul Omului”, Ce trimite energia necreatä a 
harului divin peste toti cei care cred in El. In 
ziua Invierii, Iisus Hristos a dat Sfintilor Säi 
Apostoli, prin cuvånt fi suflare, harul aposto- 
liei, al preotiei f i al pästoririi. Figuri mesianice 
apar fi in alte religii si culturi, musulmanii siiti 
il asteaptä pe Mahdi, iar Maytreya este figura 
måntuitoare in budism. 

Bibliografie. Biblia sau Sfånta Scripturä, Ed. Institu- 
tului Biblic de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucure^ti, 2001; Clement Romanul, Sf., Epistola cätre 
Corinteni, , in coll. PSB, vol. I, Ed. Institutului Biblic fi de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 1979; 


Fouilloux, Danielle et al., Dicfionar cultural al Bibliei , 
trad. A. Vancu, Ed. Nemira, Bucurefti, 1998; Ieronim, 
Fer., Commentariorum in Isaiam Prophetam , VIII, 27, in 
PL 24, col. 323-324; Klausner, Joseph, The messianic idea 
in Israel: From i/s beginings to the completion of the Mishnab, 
Macmillan, New York, 1955; Mircea, loan, Dicfionar al 
Noului Testament, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 1995; Oni$or, 
Remus, Testamentele celor 12 Patriarhi, Ed. Reintregirea, 
Alba Iulia, 2005. 

Eusebiu Borca 

_ * 

METANIE. (gr. metanoia - schimbarea min t ii, 
dincolo de minte) I. Gest liturgic, ritual, care 
insoteste rugäciunea, compus din douä pärti: 
prima parte constä in ingenunchere fi plecarea 
fruntii pånä la pämånt, partea a douä constä in 
revenirea in picioare, in pozitie verticalä. Intre 
cele douä mifcäri, credinciosul se insemneazä 
cu sfånta cruce. Metania este o angajare a 
trupului in rugäciune fi un exercitiu de supu- 
nere a trupului vointei fi ostenelii sufletului. 
in chip simbolic, metania exprimä cäderea in 
päcat la care este supusä persoana umanä fi 
ridicarea din starea de päcat la care persoana 
umanä este chematä de Hristos. Metania este 
act de cult fi act penitential. Prin metanie, 
ca ostenealä a trupului, se aduce cinstire lui 
Dumnezeu. Privitä astfel, metania este o 
permanentä a vietii noastre duhovnicefti 
particulare fi a vietii liturgice obftefti. Ca act 
penitential, ea insotefte alte osteneli menite 
sä-1 ajute pe cel päcätos sä se indrepte, sä se 
vindece de päcate. Avånd in vedere cä ziua de 
duminicä, särbätoarea Sfintelor Pafti fi toatä 
perioada pånä la Rusalii fi Rusaliile insefi au 
ca notä dominantä bucuria, Can. 20 Sin. I Ec. 
(Niceea, 325) oprefte metaniile fi alte acte 

penitentiale in aceste zile. 

II. Prin metanii sau mätånii intelegem fi acel 
firag de märgele purtat de monahi, ca simbol 
al rugäciunii neincetate, folosit pentru numä- 
rarea rugäciunilor rostite. Atåt metania ca gest 
liturgic, cåt fi metania ca accesoriu folosit in 
timpul rugäciunii personale se intälnesc fi in 
alte traditii religioase decåt cea creftinä. 

III. in lumea monasticä, metanie se asociazä fi 
cu locul de provenientä sau de debut al vietii 
monahale a unui monah: ex. mänästirea de 
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metanie, insemnånd mänästirea de tundere 
in cälugärie sau unde fi-a inceput ascultarea 
un monah. 

Bibliografie. N ecu la, Nicolae D., n Este ingaduit a 
se ingenunchea in zilele de duminici in bisericä?”, in 
Tradifie fi innoire in slujirea liturgicd , vol. I, Ed. Episcopiei 
Dunärii de Jos, Galati, 1996; Necula, Nicolae D., „Se 
ingenuncheazä f i se fac metanii in perioada dintre Pa?te $i 
Rusalii?”, in Traditie fi innoire in slujirea liturgict f, vol. I, Ed. 
Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 1996, pp. 38-43; Sava, 
Viorel, nlnchinädunile, metaniile fi ingenuncherile - 
acte penitenpale fi acte de cult”, in Jn Biserica Slavei 
Tale\ Studii de Teologie fi Spiritualitate Liturgicä, vol. I, 

Ed. Erota, Iafi, 2003, pp. 35-39. 

Viorel Sava 

METANÖIA. (gr. metanoia ) Tradus in limba 
romånä prin cuvåntul pocäintä, termenul repre- 
zintä un amplu concept teologie dezvoltat cu 
preponderentä in teologia Pärintilor desertului. 
Defi in jurul lui s-a scris o intreagä literaturä 
ascetico-teologicä, poate fi rezumat astfel: o 
transformare radicalä, ontologica, a intregului 
mod de viatä si de gåndire; reinnoirea duhului 
fi a simturilor; respingerea faptelor fi a gåndu- 
rilor inspirate de päcat; transfigurarea persoanei 
umane in Hristos. 

Din punet de vedere etimologic, cuvåntul 
inseamnä „gånd ulterior”, „räzgåndire”, in 
sensul de „a-fi schimba intentia”. Sensul 
secundar al cuvåntului a fost exploatat de 
Pärintii Bisericii, pornind de la verbul meta¬ 
no eo, care este un verb compus, desemnånd 
actiunea de „a intelege (sesiza, pricepe, simti) 
foarte incet”, concluzionånd ca pocäinta este 
un proces amplu, ontologic, in care se anga- 
jeazä omul. Transformarea sensului prim al 
cuvåntului o putem explica fi prin aceea cä, in 
evolutia lor, cuvintele nu raman inchise sau nu 
pästreazä, in mod necesar, semnificatia sugeratä 
de radäcina lor etimologieä. 

Evreii aveau locuri unde orice om urmärit 
ifi putea afla refugiul (cf. Ios 21, 36); refiigiul 
ereftinului este pocäinta. Este imposibil sä 
rämänem in pace cu Dumnezeu farä o pocä¬ 
intä continuä. Cine se considerä farä päcat este 
un mincinos (cf. I In 1,8) fi nu träiefte in pace 
cu Dumnezeu. Dimpotrivä, cel care ifi recu- 
noaste päcatele aflä pacea in pocäintä. Existä 


o legäturä profundä intre pocäintä, smerenie fi 
eredintä. Recunoafterea päcatelor fi a stärii de 
josnicie in care ne afläm din pricina lor ar fi in 
sine o povarä foarte apäsätoare pentru suflet. 
Pocäinta ne este la indemånä sä ne ufuräm de 
ele, iar eredintä ne spune cä toate päcatele ne 
sunt iertate. De aceea, Evanghelia incepe prin 
a ne predica pocäinta, pentru a ne pregäti sä 
primim adevärurile eredintei. Färä eredintä, 
pocäinta piere ca un pom lipsit de apä. 
Spiritualitatea Räsäriteanä vede in acest concept 
de metanoia pocäinta ca lucrare permanentä in 
suflet. Raportatä la inceputul vietii erestine, 
pocäinta presupune intoarcerea de la viata in 
päcat, cätre Dumnezeu. Modelul acesta ne este 
prezentat de cätre Måntuitorul, in parabola 
fiului risipitor {Lc 15,11-24). Pocäinta initialä 
nu este suficientä pentru måntuire deoarece 
omul nu este capabil de o biruintä desävårfitä 
asupra ispitelor, ci numai in parte. Asadar, este 
necesar un regret care sä ne insoteascä statornic, 
care sä ne smereascä statornic. Lucrul acesta 
conduce spre pocäinta continuä, pocäinta exis- 
tentialä, dobånditä prin practicarea virtutilor 
fi päzirea poruncilor lui Hristos. Vedem cä, de 
fapt, pocäinta implicä intregul pareurs ascetic 
al omului, ceea ce teologia misticä numefte 
purificare. Potrivit Sfintilor Pärinti, pocäinta 
cuprinde fi rugäciunea neincetatä, räbdarea 
necazurilor, observarea gåndurilor, intregul 
proces de despätimire. Ea este socotitä ca 
mijloc de continuä desävårsire a omului, un 
mijloc prin care el insuf i se desävårf ef te necon- 
tenit. Fiind o lucrare de continuä desävårfire, 
pocäinta trebuie sä ajungä la o treaptä fi mai 
inaltä, la pocäinta dupä modelul lui Hristos, 
raportatä la pocäinta träitä de ereftin pentru 
aproapele fi pentru lume. Prin urmare, pocä¬ 
inta nu trebuie sä fie despärtitä de dragostea 
de Dumnezeu fi de semeni. Ne cäim pentru 
cä avem dragoste; ne cäim pentru cä am cälcat 
poruncile dragostei; ne cäim pentru cä nu 
avem destulä dragoste; ne cäim nu doar pentru 
päcate, ci fi pentru virtutile noastre, totdeauna 
nedepline. Doar afa pocäinta devine o lucrare 
permanentä in conftiinta noasträ, o prezentä 
neintreruptä, conducånd la mai multä iubire. 
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Trebuie subliniat cä pocäinta stä in strånsä 
legäturä cu Taina Märturisirii sau a Pocäintei, 
prin care se iartä toate päcatele, prin dezle- 
garea rostitä de preot. Cu toate cä päcatul este 
iertat, ne spun Pärintii Biserien, consecintele lui 
raman. El lasä urme adånei in sufletul fi consti- 
inta noasträ care nu dispar decåt prin pocä¬ 
intä continuä. Aceasta este, asadar, o lucrare 
profundä care, pentru a fi eficace, trebuie sä 
fie practicatä timp indelungat. Ea incepe prin 
respeetarea unor reguli exterioare, dar nu devine 
desävärsitä decåt odatä cu schimbarea inimii. 
Conceptul de pocäintä este unul extrem de 
amplu fi cu numeroase aspeete atåt in Noul 
Testament, cåt si in teologia patristieä. Parabola 
vamesului fi a fariseului (Lc 18,9-14) dovedeste 
inalta demnitate pe care Måntuitorul a oferit-o 
pocäintei in smerenie. Mai mult, evangheliile 
sinoptice fi cartea Faptele Apostolilor prezintä 
pocäinta ca un concept inaugural al veftii celei 
bune, legånd-o de o nouä cetätenie: Impärätia 
cerurilor. In comunitätile pauline, pocäinta este 
väzutä ca mäsurä activä de disciplinare concre- 
tizatä in exeluderea de la Impärtäfanie sau 
chiar din Bisericä (cf. 1 Co 10, 21; 11, 26-29; 
5,1-5; 2 Co 6,14-18; 2,5-11; 1 Tim 1,20). In 
epistolele sobornicefti, existä un evident senti¬ 
ment cä Bisericä, inteleasä drept comunitate 
a vremurilor de pe urmä, nu-i poate adäposti 
pe cei ce päcätuiesc in mod curent (cf. 1 Ptr 
4, 7; 2 Ptr 2, 20-22; 1 In 3, 4-6). In Pästorul 
lui Herma , pocäinta apare extrem de des, in 
sensul pocäintei postbaptismale unice fi irepe- 
tabile, fiind astfel un precursor al vietii mona- 
hale. Sintetizånd gåndirea fi practica Bisericii 
primelor veacuri, cu referire specialä la Didahia 
celor 12 Apostoli, Epistola lui Bamaba , Clement 
Romanul, Tertulian, novationifti, Clement 
Alexandrinul, Origen, in artieulatie cu epoca 
persecutiilor, putem afirma, cu sigurantä, cä 
actul in sine fi conceptul de pocäintä au luat 
forme diverse in locuri diferite, dependente, in 
P^ul r ^nd, de episcop, cu implicarea comu- 
nltätii credinciofilor, ca mijlocitori pentru cei 
cäzuti. Nasterea monahismului a avut un rol 
central in dezvoltarea conceptului de pocäintä 
in lumea eref tinä incepånd cu sec. al I V-lea. Tot 


acest secol este perioada in care incepe sä se 
contureze o sintezä intre intelepciunea defer- 
tului fi teologia fi practica Bisericii. Cei care 
va oferi o strälucitä sintezä in acest sens, mai 
ales pentru Räsäritul eref tin, va fi Sf. loan Gurä 
de Aur. Sec. V-VII vor inregistra o amplä arti- 
culare a acestui concept, prin teologia scriito- 
rilor asceti, remarcabili fiind Sf. Marcu Ascetul, 
Diadoh al Foticeii, Sf Varsanufie si loan din 
Gaza, Sf. loan Scärarul. La acestea adäugäm 
traditia siriaeä fi cea apuseanä, fiecare cu 
accentele specifice, urmånd a adäuga comple- 
tärile secolelor urmätoare, cu insistentä asupra 
isihasmului (sec. al XlV-lea) fi, mai apoi, 
neoisihasmului (sec. al XVIII-lea). 

Toate aceste accente f i dezvoltäri trebuie consi- 
derate ca parte a unei traditii organice vii, care 
continuä sä inspire teologia fi spiritualitatea 
contemporanä. Aceastä traditie ne prezintä 
pocäinta ca un cifru pentru träirea porun- 
cilor lui Hristos, continånd intreaga varietate 
a ascezei fi nevointei ereftine, orientate mereu 
cätre dobåndirea asemänärii cu Hristos, prin 
Hristos, singurul izvor al pocäintei fi singurul 
ei scop autentic. 

Bibliografic. Alfeyev, Ilarion, Taina eredintei. Ed. 
Doxologia, Iafi, 2014; Felea, Ilarion, Pocäinta , Ed. Scara, 
Bucurefti, 2000; Torrance, Alexis, Pocäinfa in anticki- 
tatca tårzie, Ed. Doxologia, Ia?i, 2014; McGuckin, John 
Anthony, Dictionar de teologie patristieä , Ed. Doxologia, 
Ia$i, 2014; Stäniloae, Dumitni, Åscetica fi Mistica Bise¬ 
ricii Ortodoxe , Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 2002; Spidlik, 
Tomås, Spiritualitatea Räsåritului ereftin, voL I: Manual 
sistematic, Ed. Deisis, Sibiu, 2005; Spidlik, Tomås, Imma 
fi Duhul in invätätura Sfåntului Teofan Zävoråtul\ Ed. 

Deisis, Sibiu, 2011. 

MarcelTang 

METÖC. (gr. to metohion) »Afezämånt 
monahal aleätuit din case (chilii), läcaf de cult, 
terenuri fi alte bunuri sau numai din case fi 
curte imprejmuitoare, in care se orånduiesc de 
cätre Centrul Eparhial sau, cu aprobarea chin- 
arhului, fi de cätre unele mänästiri, cåtiva vietu- 
itori (vietuitoare), avånd indatorirea chivemi- 

sirii bunurilor ineredintate” (art. 7, RM). 
Conducätorul canonic al metocului este 
chiriarhul locului. Prin delegatie din partea 
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chiriarhului, conducerea metocului este asigu- 
ratä de persoana anume desemnatä ca adminis¬ 
tratör [art. 78, alin. (1)]. 

Metocul se aflä in subordinea mänästirii 
rånduitä de chiriarh sau a Centrului Eparhial 
[art. 74, alin. (2)]. Astfel, „infiintarea, desfiin- 
tarea fi transformarea schiturilor fi a meto- 
curilor de cälugäri in schituri fi metocuri de 
cälugärite sau a schiturilor fi a metocurilor 
de cälugarite in schituri fi metocuri de cälu¬ 
gäri se aprobä de cätre chiriarh, aducåndu-se 
la cunostinta Consiliului eparhial” [art. 75, 
alin. (2)]. Odatä sfintit, metocul nu-fi poate 
schimba destinatia, astfel cä niciunul dintre 
ctitori, donatori fi binefacätori nu are vreun 
drept de proprietate, folosintä sau amestec in 
conducerea, administrarea fi viata spiritualä a 
acestuia [art. 75, alin. (3)]. 

Bibliografie. „Regulamentul pentru organizarea vietii 
monahale $i fiinctionarca administrativä $i discipli- 
narä a mänästirilor”, in vol. Legiuirile Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne (Extras), Bucure$ti, 2003; Statutulpentru 
organizarea fi functionarea Bisericii Ortodoxe Romåne , 
Bucure?ti, 2011; Brani$te, Enc, Brani$te, Ecate- 
rina, Dicfionar enciclopedic de cunoftinte religioase , 
Ed. Diecezanä, Caransebc^, 2001. 

Emilian-Iustinian Roman 

MIEZONÖPTICÄ. (var. MEZONÖP- 

TICÄ) Cea dintäi dintre slujbele care formeazä 
ciclul rugäciunii zilnice de dimineatä. 

In vechime, la fel ca astäzi, in unele mänästiri, 
Miezonoptica se sävårsea la miezul noptii, in 
tinda bisericii. Astäzi, in cele mai multe mänäs¬ 
tiri, ea se sävårfefte dimineata, inaintea Utre- 
niei, in naos. 

Miezonoptica este expresia cea mai concretä 
a privegherii monahale fi pustnicesti, adicä a 
stärii de trezvie din timpul noptii si, totodatä, 
simbol §i inchipuire a laudei neincetate pe care 
ingerii o aduc pururea lui Dumnezeu in ceruri 
si pe care indeosebi monahii, care se särguiesc 
sä fie ei infifi »ingeri in trup”, o sävårfesc in 
vremea vietuirii lor pe pämånt. Prin rånduiala 
Miezonopticii, in vreme ce cei mai multi dorm 
si se odihnesc, monahii fi credinciofii cei mai 
zelofi aduc laudä lui Dumnezeu, facånd nein- 
cetat rugäciuni de mijlocire pentru lume. 


Originea slujbei Miezonopticii coboarä incä 
in primele veacuri, ea fiind imaginea cea mai 
evidentä a privegherilor nocturne din Bise- 
rica primelor veacuri. Astfel, la inceputul sec. 
al II-lea, Pliniu cei Tanär, in scrisoarea adre- 
satä impäratului Traian, serie despre erestini cä 
„aveau obiceiul sä se adune intr-o anumitä zi, 
inainte de ivirea zorilor, cåntau alternativ un 
imn lui Hristos, ca unui zeu [...]. Dupä aceea 
se despärteau, spre a se aduna din nou, pentru 
ca sä ia impreunä o hranä, de altfel obisnuitä fi 
nevinovatä”. In sec. al III-lea, Ipoiit al Romei 
se referä chiar la o veche traditie potrivit cäreia 
intreaga ereatie - pämåntul, astrele, arborii, 
apele -, chiar la miezul noptii, rämåne un 
moment in stare de asteptare, pentru a läuda pe 
Creator impreunä cu ingerii f i cu sufletele drep- 
tilor, la care credinciosii trebuie sä se aläture fi 
ei prin rugäciunea din acest moment. In acelafi 
secol, Origen amintefte despre rugäciunile de la 
miezul noptii faeute de erestini. De asemenea, 
Sf. Ciprian, episcopul Cartaginei, recomanda 
credinciofilor säi rugäciunea din timpul noptii: 
»Aceia care suntem totdeauna in Hristos, adicä 
in luminä, sä nu incetäm din rugäciune nici 
in timpul noptii”. In sec. al IV-lea, Sf. Vasile 
cei Mare rånduieste oficierea Miezonopticii 
in rånduiala zilnicä de rugäciune a monahilor, 
arätånd cä dimineata trebuie sä ne gäseascä 
treji fi eugetånd la invätäturile dumnezeiefti. 
La sfårfitul sec. al IV-lea, pelerina Egeria 
aratä cä duminica, la Ierusalim, usile Bisericii 
Anastasia (Invierea) se deschideau inainte de 
cåntatul cocofilor, iar credinciofii rämåneau 
aici pånä dimineata in rugäciuni fi imnuri, la 
care luau parte totdeauna preotii fi diaconii, 
pregätiti pentru priveghere. In acelafi timp, Sf. 
loan Gurä de Aur aratä cä, in vremea sa, eref- 
tinii cu mai multä råvnä stäruiau in rugäciunea 
de la miezul noptii pånä dimineata, pentru cä 
„in timpul acesta fi rugäciunile sunt mai curate, 
precum fi mintea este mai limpede”. 

Slujba in sine a Miezonopticii este aleätuitä 
din douä pärti distinete. Astfel, prima sa parte 
are un caracter doxologic, adicä de slävire a 
lui Dumnezeu, iar partea a doua se consti- 
tuie intr-o rånduialä de mijlocire pentru cei 
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adormiti. Miezonoptica, desi initial a fost alcä- 
tuitä ca o slujbä pentru miezul noptii, asa cum 
aratä si numele ei si cum se sävårseste incä la 
unele biserici de mänästire sau chiar la biseri- 
cile de mir, ea se sävårseste dimineata, aträgånd 
luarea aminte a credinciosilor asupra datoriei 
lor de a se ruga ziua si noaptea, implinind 
astfel cuvintele Måntuitorului: »Privegheati si 
vä rugati, cä nu stiti ziua, nici ceasul in care va 
veni Fiul Omului” (Mt 25,13). 

Bibliografie. Atanasie cel Mare, Sf., cap. 12, 16, 20, 
in PG 28, col. 276; Braniste, Ene, Liturgica Specialå, 
Ed. Lumea Credintei, Bucuresti, 2005; Braniste, Ene, 
Braniste, Ecaterina, Dictionar enciclopedic de cunos- 
tinte religioase, Ed. Arhidiecezanå, Caransebes, 2001; 
Braniste, Marin M., »Insemnärile de cälätorie ale pele- 
grinei Egeria - sec. IV”, in: MO, XXX3V (1982), 4-6, 
pp. 224-388; Ciprian al Cartaginei, Sf., De dominica 
oratione , 35-36, in PL 4, col. 560C-562A; Ioan Gurä de 
Aur, Sf., Comentar la Ps. CXXX1II, 3, in PG 55, col. 586; 
Ioan Gurä de Aur, Sf., Omilia TV, la cuvintele proro- 
cului Isaia: „Am väzut pe Domnul..”, in PG 56, col. 420; 
Ipolit al Romei, TraditiaApostolicä, 42; Origen, Despre 
rugådune, 12, in PG 11, col. 453A; Simeon alTesaloni- 
cului, Sf., Despre sjintele rugäciuni , cap. 304, in vol. Tratat 
II, Ed. Arhiepiscopiei Sucevei $i Rädäutilor, 2003; Vasi le 
cel Mare, Sf., Regulile vietii monahale. Ed. Sophia, 
Bucuresti, 2005. 

Lucian Farca$iu 


MIJLOCEÅSURI. Grupe de rugäciuni c ar 
se citesc numai la mänästiri, de cätre monah 
in chilii, intre Ceasurile liturgice. 
Mijloceasurile sunt patru la numär: Mijlo 
ceasul I, care se citeste intre Ceasul I si Ceasi 
III; Mijloceasul III , care se citeste intre Ceasi 
III si Ceasul VI; Mijloceasul VI, care se citest 
intre Ceasul VI si Ceasul IX, si Mijloceast 
IX\ care se citeste intre Ceasul IX si Vecerni» 
Originea acestor Mijloceasuri o afläm i 
ecturile §i rugäciunile personale, pe cai 
monahii din vechime erau indatorati sä le fac 
in mod particular, fiecare in chilia sa, pentr 
a °^P a timpul liber cu rugäciunea §i medi 
ta ? a l . u . t ^ IX |P u li s-a luat obiceiul ca in une] 

anastiri, mijloceasurile sä se citeascä chiar i 

de * n na0S * * n nart i cä sau pronao 

RånH 1C * ei i ln ^ erca ^ ate ^ u P a fiecare ceas liturgi 

ciuneTt^ ^^° Ceasur ^ or a ra *nas o rugj 
UnC lltUr g‘« destinatä doar monahilorc 






. „ . ,. .—“ 11U a in «at niciodatä 

m practica ob.snuitä a bisericilor de mir. 

Bibliografie. Brani 5 te, Ene. Liturgica Centralt Ed 
Partener. *2008; Bran, 5 te. Ene , B ran, 5te> 

D T° n ° T J' “ r'“ nt ‘ &•. Diecrani, Caran 

sebe;, 2002; Cire 5 anu, Badea. TezaurulliturgUalSfintei 

Bisertci Crestine Ortodoxe, Tipografia Gutcnbcrg, Bucu- 

re ?ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAV S CHi,Teodor, 

Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxt. 
Cursuri universitare. Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Romån din Bucovina, Ccrnäup, 1929. 

Lucian Farcasiu 


MIJLOCITÖR. (gr. mesitiz) Unul dintre 
marile tiduri atribuite Måntuitorului nostru 
Iisus Hristos in Noul Testament. 

Etimologic, (mesitiz), defineste o persoanä, 
un om care stä la mijloc sau care unefte douä 
parti aflate in conflict §i care are menirea de a le 
impäca. Atunci cånd termenul de Mijlocitor ii 
este atribuit Måntuitorului nostru Iisus Hristos, 
ne referim la faptul cä El este intermediarul 
dintre Dumnezeu si om, El fiind Cel Care stä 
intre Dumnezeu (i om, insä nu ca sä ii separe, 
ci ca sä ii uneaseä. De altfel, lucrarea Mijloci- 
torului este aceea de a inlätura bariera dintre 
Dumnezeu §i om: „Cäci Unul este Dumnezeu, 
Unul si Mijlocitorul intre Dumnezeu si oameni: 
Omul Hristos Iisus, Care S-a dat pe Sine pret 
de räseumpärare pentru multi (1 Tim 2,5-6). 
Afirmatia Apostolului neamurilor - „Unul este 
Mijlocitorul intre Dumnezeu si oameni-Omul 
Iisus Hristos” - aratä cä acest Mijlocitor este 
Unic, deoarece doar El intruneste toate cali- 
tätile ? i conditiile, detinånd in Persoana Sa 
cele douä firi: lEl este Dumnezeu adevärat §i 
Om adevärat”. Calitatea de Mijlocitor a fost 
indeplinitä de cätre Måntuitorul nostru fisus 
Hristos prin cele trei slujiri sau demnitäti ale 
Sale, ca Invätätor, Proroc si Impärat (cf. Col 1, 
18), dar si in calitatea de Arhiereu, prin Jertfa 
räseumpärätoare, prin intermediul cäreia El 
S-a faeut Mijlocitorul unui testament mai bun 
§i desävårsit, adicä al Noului Testament (cf. Evr 

8,6; 9,1.5). _ 

Termenul mijlocitor mai este utilizat in cärtile 
Noului Testament, insä fara a se fäee trimitere 
la cea de-a doua Persoanä a Sfintei Treimi, el 
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fiind asociat cu alte persoane care au avut un 
rol determinant in istoria biblicä. Moise, spre 
exemplu, este numit de cätre Sf. Apostol Pavel 
mijlocitor, indicåndu-se, astfel, rolul lui Moise 
de mijlocitor al Legii Vechi: „Cäci intrebåndu-se 
ce este Legea, räspunde: Ea a fost adäugatä 
pentru cälcärile de lege pånä c and era sä vina 
Urmaful, Cäruia I s-a dat fagäduinta (Legea) si 
a fost rånduitä prin ingeri in måna unui mijlo¬ 
citor. Mijlocitorul nu este al unuia singur, iar 
Dumnezeu este Unul (cf. Ga 3,19-20). 

Bibliografie. Bailly, Anatole, Dictionnaire Grec-Franfais, 
Hachette, Paris, 2000; Gutu, Gheorghe, Dictionar 
Latin-Romån, Ed. Humani tas, Bucure^ti, 2007; Kittel, 
Gerhard, Theological Dictionary of the New Testament, 
vol II: A-H, Eerdmans, Grands Rapids, 1999; Liddel, 
Henry George, Scott, Robert, Greek-English Lexicon, 
Clarendon Press, Oxford, 1996; Los sky, Nicholas et al. 
(eds), Dictionary of the Ecumenical Movement, W.C.C. 
Publications, Geneva, 2010; Mircea, loan, Dictionar 
al Noului Testament A-Z, Ed. Institutului Biblic de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romäne, Bucure^ti, 1995; 
Negoijä, Athanase, Teologia biblicä a Vechiului Testament, 
Ed. Sophia, Bucure$ti, 2004. 

Doru Fer 

MILENARISM. Invätäturä specificä mifcä- 
rilor eshatologice care s-au dezvoltat la peri¬ 
feria traditiilor religioase si, in special, a 
iudeo-crestinismului, f i care se referä, conform 
sensului etimologic, la credinta cä Hristos va 
intemeia o impärätie de 1.000 de ani la a doua 
Lui venire, o intelegere deformatä a textului de 
la Apocalipsä, unde este vorba de „mii de ani” 

(20,3,5-7). 

In literatura de specialitate, existä doi termeni 
care se folosesc in relatie cu milenarismul si 

9 j 

anume: premilenarism fi postmilenarism. Premi- 
lenarismul, cunoscut fi ca hiliasm , afirmä cä 
a doua venire a Domnului precedä cei 1.000 
de ani ai Impärätiei. In mod general, premi- 
lenariftii cred cä instaurarea impärätiei lui 
Dumnezeu va fi anuntatä de numeroase semne 
ca: predicarea Evangheliei la toate neamu- 
rile, räzboaie, foamete, cutremure, aparitia lui 
Antihrist, o mare perioadä de chinuri. Toate 
aceste catastrofe vor inceta atunci cånd Hristos 
va veni fi va instaura Impärätia Lui pe pämånt. 
MuJti premilenaristi, iafluentafi de scrierile lui 


Edward Irving (1792-1834) fi John Nelson 
Darby (1800-1882), accentuau ideea de räpire 
a sfintilor la cer pentru a fi scutiti de chinuri 
in vremea lui Antihrist (2 Tes 4, 17). Postmi- 
lenarismul afirmä cä Hristos va reveni dupä 
ce Biserica, datoritä predicii si activitätii de 
prozelitism, va conduce oamenii cätre Impä¬ 
rätie. Räul nu va fi in totalitate eliminat, dar 
va fi redus la minimum, iar problemele econo- 
mice sau sociale vor fi rezolvate. Inaugurat de 
teologii puritani ai sec. al XVII-lea, postmile- 
narismul este considerat in literatura de speci¬ 
alitate ca o versiune crestinä a ideii seculare de 
progres. Acesta este tipul de milenarism cel 
mai räspåndit in cadrul principalelor biserici si 
comunitäti protestante. Distinctia intre premi¬ 
lenarism si postmilenarism este foarte impor- 
tantä in raporturile cu societatea ale grupurilor 
care predicä sfårfitul lumii. Postmilenarismul 
pune accent pe actiunea omului, pe efortul säu, 
iar interventia divinä nu se produce decåt dupä 
acest efort si in ideea de a-1 räspläti, de a-1 incu- 
nuna. Premilenarismul, din conträ, afirmä cä 
omul singur nu poate produce decåt catastrofe, 

deci interventia divinä este absolut necesarä. 
Bibliografie. ^CiXiaq”, in Lampe, G.W.H. (ed.), A 
Patristic Greek Lexicon, Clarendon Press, Oxford, 1961, 
p. 1525; Cerbelaud, Domionique, JVlillénarisme”, 
in: Dictionnaire critique de théologie. Ed. PUF, 1998, 
pp. 726-729; Danielou, Jean, Théologie du judéo-christi- 
anisme, Paris, 1957; Schwartz, Hillel, »Millenarianism: 
An OverView”, in Eliade, Mircea (ed.), The Encyclopedia 
ofReligion, vol. IX, pp. 521-532. 

Radu Petre Mure$an 

MINOLOGHIÖN. {var. MINOLÖGHIU; 

gr. to minologhion - calendar , numit si Prolog 
sau Proloage) Carte ce cuprinde vietile sfintilor 
rånduite dupä zilele calendaristice. 

Primele Minologbii au fost alcätuite in sec. al 
X-lea de Sf. Simeon Metafrastul (Interpretul). 
Supranumele de Metafrastul i-a fost atribuit 
tocmai pentru faptul cä el nu se limiteazä doar 
la ordonarea vietilor sfintilor dupä calendar, ci 
le si interpreteazä. Lucrarea lui a fost conti- 
nuatä fi completatä in sec. al XVIII-lea de 
mitropolitul Dimitrie al Rostovului, care a 
adunat, in 12 volume (Mineiele), toate vietile 
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sfintilor präznuiti in cele 12 luni. Acestea au 
fost traduse si in limba romånä si tipärite la 
Mänästirea Neamt, la sfårsitul sec. al XVIII-lea, 
de cälugärul Isaac. O parte din Minologhion 
fiisese dej a tradusä din limba greacä si sårbä de 
mitropolitul Dosoftei al Moldovei si publicatä 
la Iasi, in 1682, sub titlul Vietile sfintilor. 

Viorel Sava 


MINTE. (gr. nous) Concept teologie erestin 
care denumeste, pe de o parte, activitatea 
constientä a persoanei, dar, pe de altä parte, §i 
componenta cognitivä a acesteia. Termenul are 
profimde implicatii in antropologia ortodoxa, 
fiind pus in relatie strånsä cu conceptele de 
chip, contemplatie, indumnezeire, fiind prin 
excelentä organul prin care omul pätrunde 
semnificatiile ereatiei si tainele lui Dumnezeu. 
Nous-ul, in antropologia ortodoxa, este perma¬ 
nent relationat cu inima, ratiunea si trupul 
omului chemat la desävårsire printr-un amplu 
proces ascetic-mistic in interiorul Bisericii. 
Dacä la inceput s-a crezut cä Dumnezeu este 
accesibil doar nous-\Am, iar pentru a ineres- 
tina aceastä notiune s-au depus mari eforturi, 
fara a se ajunge la un rezultat unanim acceptat, 
mai tårziu s-a constientizat faptul cä realitatea 
„spirituala’, in sens erestin, nu poate fi redusä 


sau identificatä cu cea intelectualä, in sens grec, 
care a substituit termenul nous biblieului lev , 
levav. Pentru a evita pätrunderea intelectua- 
lismului in Biserica, Pärintii au depus eforturi 
prin care termenul „minte” (nous) a evoluat spre 
termenul kardia , asa ineåt, dacä pentru Platon 
faeultatea prin care omul inträ in contact cu 
umnezeu este intelectul (nous), fapt ce poate 
implica o anumitä partialitate a omului in 
relatia sa cu Dumnezeu, pentru misticii erestini, 
m primul rånd, relatia dintre Dumnezeu §i om 
nu se va desfasura doar pe o singurä dimensiune 
ntei lui, ci va fi una integratoare, una care 

eoncentreazä toate faeultätile omului care se 

t Un ? ln lmmå - In acest sens, centrul de greu- 

inH m s P^ r ^ tUa ^ tat:e ) inteleasä ca ureus inspre 

Inict^ mneZe ^ ^e . , nu ^ ma * ocupä nous-\A, ca in 
i C ^. eva S r i a nä, sträin de implicatii cosmice, 

W , ln * ma ca centru al fiintei umane si al 


cosmosului chemat prin om la transfigurare. 
Echilibrul dintre Macarie, cu accentul pe inimä, 
?i Evagrie, cu accentul pe minte, va fi realizat 
de Diadoh al Foticeii. Chiar dacä grecescul 
nous desemneazä intelectul nu in sens rationa- 
list, ci drept ansamblul faeultätilor cognitive ?i 
contemplative, totusi centrul persoanei umane 
se aflä nu in minte, ci in inimä, in acele strä- 
funduri tainice ale fiintei, unde mintea trebuie 
sä coboare pentru ca omul, in integralitatea 
fiintei sale, sä se uneascä cu Dumnezeu. De§i 
nu anulau mintea, ci ii acordau un rol foarte 
important in procesul cunoasterii, scriitorii 
mistici vedeau centrul vietii §i rädäcinile mintii 
in inimä. Integritatea persoanei umane constä 
in raportul armonios al acestor douä faeultäti 
spirituale, inima si mintea, intrucåt fara partici¬ 
parea mintii intuitiile inimii rämån niste impul- 
suri obscure, iar farä inimä mintea-inteligentä 
rämåne neputincioasä, aridä. 

De aceea, omul trebuie sä-si readucä mintea in 
inimä, din imprästierea ei exterioarä, deoarece 
mintea numai prin inimä vede lumina si expe- 
rimenteazä iubirea personalä a lui Dumnezeu. 
Unirea mintii cu inima inseamnä, in cele 
din urmä, ridicarea mintii peste determinä- 
rile cosmosului si o orientare, si o deschidere 
a ei spre infinitul iubirii dumnezeiesti la care 
ea participä in mod constient, fiind unitä cu 
inima. Prin intålnirea mintii cu Duhul Sfånt, 
ea fiind adunatä in inimä, aceastä intalnire 
face ca mintea sä-si opreascä orice lucrare, 
Duhul Sfånt fiind Cel Care lucreazä aeum cu 


iubirea Lui in ea, in timp ce inima se aflä mtr-o 
miscare neincetatä, cäci prin ea se face lucrä- 

toare iubirea Duhului Sfånt. 

Folosindu-se de principiul trinitar, Pänntele 
Stäniloae ne face sä intelegem relapa care 
existä intre minte, ratiune si inimä ca chip 
Treimii, precum si modul in care le putem 
percepe ? i intelege: „Dintre cele trei aspeete ale 
sufletului, cel mai deseopent ne este ratiunea 
(logos), aceasta avand parcä rolul de revelare, a?a 
a il are in raport cu Sfånta Trenne Logosul 
in. Mintea (nous), cu posibilitatile eirm 
;cte de cunoastere si anume de cunoa f t«e a 
„ eniritiiale. ne este mai putm deseopenta. 
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Aproape de tot acoperit ne este, la inceput, 
«duhul» sau «inima», cäci «duhul» petrece in 
adåncurile noastre cum petrece Duhul in adån- 
curile Dumnezeirii [...]. «Duh» este un aspect 
$i nous altul al aceluia^i suflet simplu. «Duhul» 
sau «inima» cuprinde in sine «mintea», sau 
«intelegerea» $i «ratiunea», cum cuprinde 
Duhul Sfånt pe Tatäl $i pe Fiul. De asemenea, 
«intelegerea» cuprinde in sine «inima», sau 
«iubirea» §i «ratiunea», iar «ratiunea», «intele- 
gerea» §i «iubirea»”. 

In procesul cunoasterii existä legäturä nu numai 
intre minte $i inimä, ci si intre minte si ratiune. 
De$i cåteodatä Parintii Bisericii identificä 
mintea cu ratiunea, totusi aratä caracteristi- 
cile lor distincte: ^Mintea curatä vede lucrurile 
drepte, ratiunea exercitatä aduce cele väzute 
sub privire. Prin urmare, una este mintea , care, 
orientatä fiind spre coincidenta celor opuse, 
vede limpede lucrurile, ducånd spre unitatea 
§i identitatea prin har, $i alta este ratiunea, 
gandirea discursivä, intemeiatä pe principiul 
logic al contradictiei si identitätii formale §i 
indreptatä spre multiplu, ea fiind aceea care 
formuleazä fi exprimä cele väzute de minte”. 

Sf. Maxim Märturisitorul aratä cä „mintea, 
miscåndu-se farä sä §tie spre cauza lucrurilor 
numai prin dorintä, «cautä» numai, iar rati¬ 
unea, scrutånd ratiunile adevärate din lucruri, 
in chip felurit, le «cerceteazä». Mintea este 
organul intelepciunii; ratiunea cuno$tintei [...]. 
Astfel, cel ce si-a curätit mintea de orice nälu- 
cire sensibilä primeste intelepciune; cel ce §i-a 
facut ratiunea stäpånä peste afectele innäscute 
primeste cunostintä”. Referindu-se la raportul 
dintre minte $i ratiune, Sf. Maxim aratä cä 
mintea, luminatä fiind de razele dumneze- 
iesti, este in stare sä vadä cele ce nu se väd de 
cei multi, iar ratiunea, nefiind impiedicatä de 
nicio patä a patimilor, devine tälmäcitoare a 
celor väzute de minte, gräind despre cele ce 
mintea vede. 

Sf. Maxim Märturisitorul scoate in evidenjä, 
in special, miscärile paralele ale mintii (nous) 
$i ale ratiunii (logos), mintea - dupä el - indru- 
mänd activitatea noeticä a omului, prin care 
acesta dobåndeste „cunostinta care nu se uitä”, 


in timp ce ratiunea indrumä activitatea vietii 

practice, al cärei tel, in fiintele rationale, este 

virtutea care stä la baza credintei. 

» 

Calist Catafyghiotul aratä cä sufletul este vouq, 
A.oyo<; §i 7tveupa, adicä minte, ratiune si duh, 
dupä asemänarea Sfintei Treimi. La råndul säu, 
Sfåntul Maxim afirmä cä intelectul, ratiunea 
§i spiritul omului trebuie sä se conformeze 
arhetipurilor lor: Marele Intelect, Logosul si 
Duhul. Pärintele Dumitru Stäniloae spune 
in acest sens: „Treimea sufletului ca chip al 
Treimii Supreme se mentine si se adånceste in 
asemänare, rämånånd in legäturä de iubire cu 
arhetipul ei treimic prin iubirea aflätoare in ea 
(prin duhul). Cel ce nu face aceasta isi sfåsie 
sufletul treimic, desfacånd iubirea de cuvånt si 
cuvåntul de intelegere (minte) [...]. Acest chip 
treimic - este inteles - ca structurä a iubirii nu 

i 

numai prin iubirea ce iradiazä din Dumnezeu, 
ci $i prin iubirea ce iradiazä din ceilalti oameni 
ca focare treimice ale iubirii”. 

Scriitorii filocalici subliniazä locul, rolul si 
independenta mintii fatä de trup: „Mintea farä 
trup face multe lucruri bune si rele. Dar trupul 
farä minte nu poate face niciuna din acestea, 
deoarece legea slobozeniei se cunoaste inainte 
de faptä”. Totusi, miscärile mintii stau in legä¬ 
turä si au consecinte directe asupra miscärilor 
trupului si invers, iar zidul despärtitor prin 
care trupul pofteste impotriva duhului si duhul 
impotriva trupului nu se poate surpa farä lini$- 
tire si rugäciune, mintea farä trup neputändu-se 
linisti fi de aceea este necesarä o implementare 
a legilor mintii in dezordinea provocatä de 
legile trupului. 

Mintea are menirea de a izbävi simpirile sufle¬ 
tului de voile trupului si sä le ducä la nepätimire, 
prin aceasta omul pregätindu-se pentru nemurire. 
Mintea, stäpånind asupra patimilor, face simti- 
rile organ al virtutii, iar dacä patimile stäpånesc 
asupra mintii, modeleazä simturile spre päcat, 
mintea devenind pämånteascä prin orientarea 
ei spre materie. Patimile nu sunt altceva decåt o 
abatere de bunävoie de la starea conformä firii la 
o stare contrarä firii si de aceea sunt irationale, 

i > 9 

irationalitate in care nu se situeazä doar ratiunea 
cäzutä a omului, ci intreaga fiintä umanä. In acest 
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sens, omul trebuie sä evite aceastä stare iratio- 
nalä fi sä devinä virtuos. Totusi, Sfintii Pärinti 
fac deosebire intre patimile sufletului si patimile 
trupuluiy insä patimile trupesti isi au inceputul in 
suflet. Astfel, putem afirma cä anumite patimi 
privesc atåt sufletul cåt si trupul. Fiecare patimä 
cuprinde, intr-o oarecare mäsurä, totalitatea 
puterilor sufletului (inteligenta, vointa, memoria, 
dorinta, irascibilitatea, imaginatia), desi, in mod 
strict vorbind, patimile afecteazä in mod esential 
partea pätimasä a sufletului, formatä din puterea 
doritoare si puterea irascibilä, care sunt puteri 
pätimase (7ia0r|xiKai). 

A träi in Hristos si in Bisericä inseamnä - si 
aceasta ne-o demonstreazä si vietile sfintilor - a 
dobändi o nouä forma mentis, adicä o nouä forma 
de gåndire diferitä fundamental de gåndirea 
sau mintea omului cäzut in cursele propriilor 
päcate sau, altfel spus, de ratiunea autonomä. Sf. 
Grigorie de Nyssa descrie decäderea mintii in 
patimile dobitocesti, precum si restaurarea aces- 
teia prin virtuti, care coincide cu o viatä imbu- 
nätätitä din care transpare, sträluceste chipul 
lui Dumnezeu, umbrit pånä atunci de chipul 
dobitocului. Deci patima, care se realizeazä cu 
concursul nemijlocit al mintii, faciliteazä nu 
numai o cädere a omului din starea de har reali- 
zatä in Hristos, ci si o desfigurare a chipului 
säu, o caricaturizare a lui, prin care nu se mai 
recunoafte ca fiind fapturä aleasä a lui Dumne- 
zeu-Creatorul. Starea fireascä a mintii omului 

i 

este de a se uni cu mintea lui Hristos, dupä cum 

spune fi Sfåntul Pavel: „Noi, insä, avem gåndul 

(mintea) lui Hristos” (1 Co 2,16). Alipirea mintii 

de simturi sau de cerintele hedoniste ale trupului 

duce la autonomie, care inseamnä, in ultimä 

mstantä, moartea mintii, in timp ce viata mintii 

este sustinutä de orientarea ei spre Dumnezeu. 

Sfånta Scripturä vorbeste despre oameni stricati 

la minte si lipsiti de adevär (i Tim 6, 5) si tot 

Scripturä ne indeamnä sä ne schimbäm viata 

prin innoirea mintii (Rm 12, 2) si sä nu träim 

ca pägånii care isi petrec viata in desertäciunea 
niintii lor (Ef4, 17). 
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Cristinel loja 

MINUNE. Concept teologie referitor la un 
act supranatural sau dumnezeiesc fi la conse- 
cintele acestuia, care depäsesc ordinea naturalä 
ereatä, dar fi cadrul rational-inteligibil. 
Minunile cer ratiunii acceptarea imposibilului. 
Efecul gåndirii curente, la o primä intalnire cu 
minunea, este resimtit, de cele mai multe ori, 
ca o adeväratä crizä la nivelul conftiintei, iar 
räspunsul omului se poate petrece fie la nivel 
pur rational, logic, prin respingere-negare, 
respectiv printr-un proces febril de cäutare 
la nivel rational de posibile explicatii intr-o 
logicä de tip cauzä-efect, fie la nivel teologie, 
duhovnicesc, prin asumarea minunii ca verita- 
bilä teofanie fi deci depäfind registrul natural 
de interpretare. Pentru ereftin, adevärata expe- 
riere a minunii este cea duhovniceascä, nu prin 
explicare, datä fiind imposibilitatea ratiunii de 
a circumscrie fenomenul unor ratiuni explica- 
bile exelusiv prin investigare de tip f tiintific. Ea 

presupune gestul de ineredere-eredintä intr-o 
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semnificatie mai profundä decåt o poate revela 
logica curentä. Minunea este asemenea iceber- 
gului. Partea de la suprafatä se sprijinä in adånc 
pe o alta, mai mare. Cea din imersiune, din 
adånc ii este fundament celei dintåi si o explicä, 
o sustine. De aceea, radiografierea minunilor 
intr-o luminä a logicii naturale pare din start 
sortitä e§ecului, ca una care nu va putea even- 
tual decåt sä punä in evidenta anomalia, nefi- 
rescul (iar aici ftiinta poate cu precizie sä-si 
utilizeze propria competentä), dar partea invi- 
zibilä a minunii, fundamentul säu duhovnicesc, 
va rämåne inaccesibil gåndirii naturale. 

Stim cä minunea nu tine doar de o depäsire 
exceptionalä a cadrului natural de manifes- 
tare, minunea nu este un accident, ea reveleazä 
intåi de toate o semnificatie duhovniceasca 
profundä. Desprinderea minunii de contextul ei 
duhovnicesc reprezintä o deformare a acesteia, 
este o lipsire a corpului minunii de adevärata 
sa coloanä vertebralä. O explicare pur stiinti- 
ficä a unei minuni nu este deci, in chip necesar, 
imposibilä, insä propune doar o imagine inte- 
lectualä § i, prin urmare, limitativä a ceva infinit 
mai complex, al cärui fond scapä intelegerii 
curente §i care tine de lucrarea harului. 
Cre^tinismul este un mod de träire prin 
excelentä „minunat”, cu alte cuvinte perma¬ 
nent structurat de minunea perpetuä pe care 
Dumnezeu o face cu omul in vederea måntu- 
irii lui. Creftinismul este o intrupare a minunii 
in lumea noasträ cäzutä. §tiind insä neputinta 
firii omenesti de a se deschide prezentei divine 
ca urmare a inträrii päcatului in lume, Hristos 
va propovädui insotindu-§i cuvåntul (el insusi 
in sine o minune, ca unul care aduce omului 
har, måntuire) de gesturi, de minuni. Ratiunea 
ultimä a minunilor este departe de un even- 
tual spectacol al ineditului. Ea nu se situeazä 
la nivelul legilor naturale, depäfite - si aici ar 
fi competentä stiintei sä certifice exceptiile, 
anomaliile. Ratiunea ultimä a minunii este in 
Dumnezeu. Minunea este semn de prezentä 
personalä, este teofanie. Prin eventuala 
exceptie declansatä la nivelul legilor fizice, 
Dumnezeu nu face decåt sä ofere un räspuns 
iubitor unor profunde nevoi umane, esentialä 


fiind transformarea interioarä, convertirea 
sufletului. 

Minunile facute de ucenicii lui Hristos, cu 
puterea däruitä de El, adeväratul sävårsitor, 
sunt impliniri ale credintei in El. Minunile 
sunt semne prin care Dumnezeu trezeste 
realitatea läuntricä a sufletelor, desprinde 
privirea de teluric, orientånd-o cätre Impä- 
rätia cerurilor. »iudeii cer semne, iar elinii 
cautä intelepciune” (1 Co 1, 22), observä Sf. 
Apostol Pavel, purtånd in mijlocul poporului 
iudeu Evanghelia si amintind, nu fara o undä 
de reprof, observatia Måntuitorului: „dacä nu 
veti vedea semne si minuni, nu veti crede” (In 

y > ' > ' 

4,48). Minunile devin astfel adeverire, acredi- 
tare, semne ale dumnezeirii in mijlocul unor 
oameni care trebuia sä fie treziti pornind de la 
realitatea concretä a simturilor: „Iisus Nazari- 
neanul, bärbat adeverit intre voi de Dumnezeu, 
prin puteri, prin minuni si prin semne pe care 
Le-a facut prin El Dumnezeu in mijlocul 
vostru” (FA 2,22), Il prezintä Petru multimii pe 
Hristos, in ziua Pogorårii Duhului Sfånt. Acest 
har se pogoarä $i asupra ucenicilor Säi: „si tot 
sufletul era cuprins de teamä, cäci multe minuni 
$i semne se faceau in Ierusalim prin apostoli” 
(FA 2,43), dåndu-le putere sä II märturiseascä: 
„Si acum, Doamne”, cer Apostolii, „cautä spre 
amenintärile lor si dä robilor Täi sä gräiascä 
cuvåntul Täu cu toatä indräzneala, intinzånd 
dreapta Ta spre vindecare si sävårsind semne si 
minuni, prin numele Sfåntului Täu Fiu Iisus” 
(FA 4,29-30). Efectul cererii lor este imediat: 
„si pe cånd se rugau astfel, s-a cutremurat locul 
in care erau adunati, §i s-au umplut toti de 
Duhul Sfånt si gräiau cu indräznealä cuvåntul 
lui Dumnezeu” (FA 4,31). 

Fundamentalä era transformarea interioarä 
produsä in sufletele ucenicilor, cutremurarea 
släbiciunii lor, intärirea spre märturisirea 
lui Hristos, ca urmare a experientei interi- 
oare a harului Duhului Sfånt. Pentru crestin, 
cea mai mare minune este lucrarea harului 
lui Dumnezeu in lume, in oameni, in naturä, 
prin care intreaga creatie gustä putere de viatä, 
tinzånd a intra pe fagasul normalitätii acelei 
„noi fizici a trupului inviat al lui Hristos”, 
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dupä cum spune atåt de frumos teologul 
francez Olivier Clément. Minune este insäsi 
viata, faptul cä träim, cä existäm, cä ne putem 
bucura de darurile lui Dumnezeu Care ne 
iubeste, Care sustine lumea - toate energiile 
lui Dumnezeu sunt necreate si in toatä creatia 
este sävårsit un miracol continuu, al coerentei, 
al conservärii, al providentei lui Dumnezeu, 
spune monahul Uieoklitos de la Mänästirea 
Dionisiu din Sfåntul Munte Athos. Descope- 
rirea acestei minuni perpetue este inså posibilä 
prin curätarea ochilor inimii de måzga päca- 
tului. Minunea este rezultatul rugäciunii si 
semn al unei interventii divine prin care omul 
deschide ochii cätre fundamentul duhovnicesc 
al realitätii. Prin ea, ochii spirituali intrezä- 
resc adåncul si o profundä schimbare are loc 
in structura fiintei umane. Mersul pe mare 
al lui Petru, invierea din morti, trecerea prin 
ufile incuiate, postul de patruzeci de zile al lui 
Hristos, vindecärile, toate acestea nu fac decåt 
sä arate acel real profund, miezul lucrurilor, 
care tine de duhovnicesc si care le structureazä 
din läuntrul lor. Iar aceastä realitate se aratä 
inteligibilä prin ochii credintei, intr-o cheie de 
rationalitate articulatä §i deci sesizabilä prin 
lucrarea harului dumnezeiesc. Harul odih- 
ne§te in omul care i^i vede propriul päcat, care 
se ingrijeste de neputintele sale. Constiinta 
päcatului face ca harul sä vinä sä locuiascä in 
om, iar atunci omul insusi devine cea mai mare 
minune: Dumnezeu cel netrupesc Se odihneste 
ca prezentä in el §i Se aratä prin el lumii intregi. 
Vederea omului purtätor de Dumnezeu este 
vedere a lui Dumnezeu in om, iar aceasta este 
cea mai mare minune. 

Bibliografie. Lemeni, Adrian, Ionescu, Razvan, Teologie 
ortodoxa fi jtiintä, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2007; Migdal, A., 
De la indoialå la certitudine , Ed. Politicä, Bucure?ti, 1989. 

Razvan Ionescu, Adrian Lemeni 

MIR. (gr, to miron ) I. Untdelemn sfintit si 
aromat folosit pentru ungerea credinciosilor 
atåt in cadru ritualic, cåt si in afara lui. 

Sfåntul si Marele Mir este untdelemn ames- 
tecat cu vin natural si cu 38 de arome. Liturgica 
ne arat a simbolismul acestui numär mare de 
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arome, acesta constånd in „multimea darurilor 
Duhului Sfånt, care se revarsä asupra credindo- 
sului in momentul ungerii cu Sfåntul $i Marele 
Mir, la rostirea formulei «Pecetea darului 
Duhului Sfånt», precum §i asupra bisericilor si 
antimiselor sfintite prin el” ( Liturgica generalå , 
p. 264). Din momentul obtinerii autocefaliei in 
anul 1885, Biserica Ortodoxä Romånä sävår- 
seste slujba sfintirii Sfåntului $i Marelui Mir, in 
cadrul Sfintei Liturghii a Sf. Vasile cel Mare, in 
Joia Pätimirilor, aceasta fiind sävår§itä de cätre 
soborul episcopilor Sfåntului Sinod, prezidat 
de patriarhul Bisericii. 

Sfintirea acestuia se sävårseste dupä o slujbä 
numitä Ränduiala la prepararea,fierberea si sfin¬ 
tirea Mirului, de obicei la interval de cåtiva ani, 
insä, la nevoie § i dupä trebuintä, nu este exclusä 
$i sfintirea lui anualä. Acest act al sfintirii 
revine in exclusivitate episcopilor, acest lucru 
fiind reglementat de Can. 6 Cart., conform 
cäruia „pregätirea Sfåntului si Marelui Mir sä 
nu se facä de presbiter”. Dupä sfintire, acesta 
este impärtit tuturor eparhiilor Bisericii locale 
autocefale, intrebuintåndu-se la Sfånta Tainä a 
Mirungerii, la sfintirea bisericilor, paracliselor 
si la sfintirea antimiselor. Toate aceste compo- 
nente amestecate si stropite cu agheasmä se 
pun in vase speciale si se fierb, urmåndu-se 
rånduiala preväzutä de cärtile de slujbä. Pregä- 
tirile pentru prepararea Sfåntului §i Marelui 
Mir incep joi, inainte de Florii, si se incheie 
joi, in Säptämåna Sfintelor Pätimiri, cånd, in 
cadrul Sfintei Liturghii, se face sfintirea de 
cätre soborul ierarhilor in frunte cu patriarhul 
tärii. Dupä sfintire, Sfåntul §i Marele Mir este 
impärtit tuturor eparhiilor Bisericii Autoce¬ 
fale sau Patriarhiei in care a avut loc sfintirea. 
Sfåntul si Marele Mir se foloseste la adminis- 
trarea Tainei Mirungerii, la sfintirea bisericilor 
si a antimiselor. 

II. (slav. mir - popor) v. MIREÅN. 

Bibliografie. Braniste, Ene, J>spre Sfåntul §i Marele 
Mir §i Taina Mirungerii”, in: BOR, XCV1 (1978), 5-6, 
pp. 530-535; Braniste, Ene, n Sfinprea Sfåntului ?i 
Marelui Mir”, in: BOR, (1965), 3-4, pp. 220-225; Bra- 
ni§te, Ene, Liturgica generalå. Ed. Episcopiei Dunärii 
de Jos, Galati, 2002; Brani?te, Ene, Brani?te, Ecate- 
rina, Dicfionar enciclopedic de cunoftinfe religioase, 
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Diecezanä, Caransebe?, 2001; Ciobotea, t Daniel, 
„Sfantul Marele Mir - intelesul $i folosul lui”, in: 
Teologie fi Vtafä , 1-6/1996, pp. 15-20; Necula, Nicolae 
D., „Ce trebuie sä $tim despre Sfantul $i Marele Mir?”, 
I, in: Vestitorul Ortodoxiei^ XIV (2002), 289; II, in: Vesti- 
torul Ortodoxiei , XIV (2002), 290-291; III, in: Vestitorul 
Ortodoxiei , XIV (2002); integral, in Traditie si innoire 
in slujirea liturgicä , vol. III, Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure$ti, 2004, 
pp. 187-199. 

Lucian Farca$iu 

MIRÅCOL. v. MINUNE. 

MIREÄN. Om din popor. Persoanä din cea de-a 
doua categorie constitutiva a organismului biseri- 
cesc, pe länga clerid, fiecare dintre aceste categorii 
avand caracterul necesitätii, in sensul ca Biserica 
nu poate exista §i nu-^i poate indeplini misiunea 
ei decåt prin aceste doua categorii constitutive ale 
ei, iar nu numai prin vreuna dintre ele. 

Prin acest element, dupä canonistul I.N. Floca, 
se intelege „totalitatea credindosilor crestini 
membri ai Bisericii, care nu au starea preo- 
teascä in niduna din treptele sale si nici cali- 
tatea de slujitori inferiori ai Bisericii, instituiti 
prin hirotesie sau prin alt chip” (Floca, N. loan; 
Joantä, Sorin, Drept bisericesc , p. 105). Pentru 
mirean se mai folose^te si un alt termen, cel de 
Jaic”. Etimologic, „laic” inseamnä in greceste 
„om profan, neinitiat”, iar prin termenul 
„mirean”, care este de origine slava, se intelege 
„om din lumea mare, din masa”, om care face 
parte din pätura de jos a societätii. 

1. Mirenii partidpä la exerdtarea puterii invä- 
tätoresti in temeiul indatoririlor de constiintä 
$i drepturilor afirmate de-a lungul timpului, 
obligåndu-se la märturisirea dreptei credinte, 
dupä indemnul Måntuitorului Iisus Hristos, 
Care spune: „Oridne va märturisi pentru Mine 
inaintea oamenilor, märturisi-voi si Eu pentru 
el inaintea Tatälui Meu, Care este in ceruri. Iar 
de cel ce se va lepäda de Mine inaintea oame¬ 
nilor si Eu Mä voi lepäda de el inaintea Tatälui 
Meu, Care este in ceruri” (.Mt 10,32-33). Prin 
obligatia moralä de a märturisi, mirenii au 
fost implicati in lucrarea misionarä a Bise¬ 
ricii, märturisindu-L pe Hristos celor care 
nu-L cunosc, in lucrarea cateheticä-didacticä, 


märturisindu-L celor mai putin cunoscätori, 
in lucrarea apologeticä §i, nu in ultimul rånd, 
avand datoria de märturisire intregii lumi, prin 
lucrarea teologico-didactica si de pästrare neal- 
teratä a dreptei credinte. 

2. Participarea laicilor la exerdtarea puterii 
sfintitoare se concretizeazä, in primul rånd, 
prin lucrarea fiecäruia la propria måntuire, 
prin colaborarea cu harul divin, care se revarsä 
asupra lor prin Sfintele Taine, celelalte ierurgii 
si rugäduni, a cäror eficacitate este conditionatä 
de credinta §i vrednicia lor. In acelasi timp, ei 
colaboreazä si cu clerul, asigurånd eficacitatea 
lucrärii måntuitoare a Bisericii. Dar mirenii 
au datoria sä conlucreze si pentru måntuirea 
intregii obsti crestine, in baza chemärii gene- 
rale, adicä a preotiei universale, la care acestia 
räspund prin rugäciunea obsteascä si partici¬ 
parea la serviciul divin public. Rånduiala stator- 
nicitä de a nu se sävårsi Sfånta Liturghie decåt 
in prezenta credindosilor subliniazä aspectul 
exercitärii puterii sfintitoare de cätre mireni. In 
caz de necesitate, mirenii pot administra Sfånta 
Tainä a Botezului. 

3. Participarea laicilor la exerdtarea puterii 
jurisdictionale, prin cele trei fiinctii ale sale - 
fiinctia legislativä, judecätoreascä si execu- 
tivä -, este cea mai vizibilä, la aceasta mirenii 
fiind totdeauna prezenti. Functia legislativä se 
exercitä prin prezenta si lucrarea mirenilor la 
activitatea legiuitoare a Sinoadelor Ecumenice 
si a sinoadelor locale de diverse tipuri, numite 
fie sinoade mixte, fie sinoade generale, soboare, 
congrese sau adunäri. Functia judecätoreascä se 
exercitä de cätre mireni prin participarea aces- 
tora la sävårsirea unei lucräri sfintitoare sacra- 
mentale, ca de exemplu: administrarea Sfin- 
tei Taine a Pocäintei, märturisirea päcatelor, 
precum si la dezlegarea de ele sau la aplicarea 
epitimiilor, acte care se desfa^urau nu numai 
in prezenta credindosilor, ci §i cu implicarea 
lor activä. Prezenta si colaborarea mirenilor se 
impun si la indeplinirea unui act judecätoresc, 
adicä in cadrul unor instante disciplinare si 
chiar judecätore^ti, in cazurile cånd se judecä 
abateri cu caracter moral sau litigiile dintre 
clerid fi mireni. 
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Functia executiva se concretizeazä prin punerea 
in executare a hotarårilor instantelor discipli- 
nare §i judecätoresti ale Bisericii, a hotarårilor 
organismelor de conducere a acesteia si, mai 
ales, prin colaborarea lor la actele de alegere a 
clerului fi a altor organe de conducere a Bise¬ 
ricii, precum si la actele de administratie a averii 
bisericesti. Elementul laic reprezintä cel de-al 
doilea element constitutiv esential al Bisericii, 
fara de care Biserica nu poate exista, dupä 
cum nu poate exista nici fara cler, elementul 
principal al Bisericii atåt prin starea sa haricä 
superioarä, cåt si prin functia si drepturile ce-i 
sunt asigurate. Desi element secundar, laicii 
sunt colaboratorii permanenti ai clerului atåt 
in lucrarea esentialä haricä, cåt si in lucrarea ei 
social-juridicä auxiliarä. 

Bibliografie. Durä, N.V., „lndatorirea credinciosilor 
privind viata cre^tinä in lumina Sfintelor Canoane”, 
in: Altarul Banatului, 10-12/1993, pp. 18-26; Floca, 
I.N., „Ordinea sau buna rånduialä in Biserica $i ascul- 
tarea canonicä”, in: RT ‘ 3/1995, pp. 87-93; Floca, N. 
loan, Joantä, Sorin, Drept bisericesc , vol. I, Sibiu, 2006; 
Joantä, S., „Participarea laicilor la viata Bisericii”, 
in: RT, 3/2001, pp. 25-34; Preda, R., „Laicii $i laicatul”, 
in: RT, 3-4/2004; Preda, R., „Rolul catehetic al laicilor 
in Bisericä", in: Altarul Banatului, 10-12/2006, pp. 8-26; 
Stan, L., JBiserica cu sau fara laici?”, in: Ort., 4/1969, 
pp. 608-616; Stan, L., „Pozitia laicilor in Biserica Orto¬ 
doxa”, in: ST, 3-4/1968, pp. 195-203; Stan, L., Mircnii in 
Bisericä. Studiu canonic-istoric, Sibiu, 1939; Rus, Constantin, 
Drept bisericesc, vol. I, Ed. Mirador, Arad, 2000. 

Emilian-Iustinian Roman 

MIRIDE. (gr. mirida —parte, portie) Denumire 
liturgicä data pärticelelor (firimiturilor) pe care 
preotul le scoate din prescurile aduse la altar de 
credinciosi si le asazä pe Sfåntul Disc, in jurul 
Sfåntului Agnet. 

Ritualul scoaterii miridelor din prescuri este 
prevazut de Liturghier la capitolul Rånduiala 
Proscomidiei. Preotul foloseste cinci prescuri, 
dupä cum urmeazä: din prima prescurä decu- 
peazä partea inscriptionatä IS, HS, NI, KA, 
numitä Sfåntul Agnet, pe care o asazä in mijlocul 
Sfåntului Disc. Aceastä miridä va fi sfintitä la 
Sfånta Liturghie, devenind Trupul euharistic 
al Domnului; din a doua prescurä se scoate o 
minda de formä triunghiularä, in cinstea fi spre 


pomenirea Maicii Domnului, care este afezatä 
in partea dreaptä a Sfåntului Agnet, din a treia 
prescurä sunt scoase nouä miride in formä de 
triunghi, de dimensiuni mai mici decåt cea 
scoasä in cinstea Maicii Domnului, fi se asazä 
in rånd, trei cåte trei, in stånga Sfåntului Agnet, 
in cinstea si spre pomenirea a nouä categorii de 
sfinti: ingeri, proroci, apostoli, ierarhi, mucenici, 
cuviosi, doctori fara de arginti, Sfinpi Ioachim fi 
Ana si cei pomeniti in ziua respectivä, si sfåntul 
a cärei Liturghie se sävårseste (loan Gurä de 
Aur sau Vasile cel Mare); din prescurä a patra 
se scot trei miride, de formä triunghiularä, ca 
dimensiuni fiind intre cea a Maicii Domnului 
si cele ale cetelor de sfinti, spre pomenirea ierar- 
hului locului, a autoritätilor civile fi a poporului 
romån, iar a treia spre pomenirea ctitorilor bise¬ 
ricii in care se face slujba, asezåndu-le in fata 
Sfåntului Agnet. Tot din prescurä a patra se scot 
mai multe miride (firimituri), spre pomenirea 
tuturor credinciosilor vii pentru care s-au adus 
pomelnice f i daruri la Sfåntul Altar; din a dncea 
prescurä se scot miride pentru credindosii ador- 
miti. Aläturi de Sfåntul Disc se aflä Sfåntul Potir 

t 

in care preotul toamä vin si apä, acestea urmånd 
sä fie sfintite, devenind Sångele Domnului. 
Dupä sfintirea Darurilor, la momentul impär- 
täsirii, preotul si credinciosii se impärtäsesc din 
Sfåntul Agnet fi din Sfåntul Sånge, apoi miri- 
dele de pe Sfåntul Disc sunt turnate in Sfåntul 
Potir fi sunt consumate de preot sau diacon la 
sfårsitul Sfintei Liturghii. 

Bibliografie. Liturghier, Ed. Institutului Biblic fi de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 2008; 
Brani^te, Ene, Liturgicä Specialä, Ed. Institutului Biblic 
fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucu- 
re$ti, 1980; Vintilescu, Petre, Liturghierul explicat, Ed. 
Institutului Biblic §i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucurefti, 1998. 

Viorel Sava 

MIRUNGERE. Taina sfånta in cadrul cäreia, 
prin ungerea cu Sfåntul si Marele Mir, noul 
botezat primeste darurile Sfåntului Duh, nece- 
sare vietii lui cre^tine. 

Prin Mirungere, crestinul devine unsul 
Domnului , parte din semintia aleasä, din 
preotia impäräteascä $i din poporul sfånt al lui 
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Dumnezeu {1 Ptr 2, 5-9). Formula rostitä de 
preot in timp ce face ungerea cu Sfäntul Mir 
este »Pecetea darului Sfåntului Duh”. Prin 
urmare, cel nou botezat este peceduit cu daru- 
rile Sfåntului Duh. Mirungerea se face in 
semnul sfintei cruci la pärtile principale ale 
corpului: la frunte, la ochi, la näri, la gurä, la 
urechi, pe piept, pe spate, la måini si la picioare. 
In traditia ortodoxä, Mirungerea este admi- 
nistratä imediat dupä Botez §i este urmatä 
de Sfånta Impärtäsanie, toate aceste Sfinte 
Taine fiind numite Tainele initierii cre^tine sau 
Tainele incorporårii (integrärii) in Hristos, in 
trupul Sau tainic, Biserica. Abia incepånd cu 
sec. al Xll-lea, in traditia catolicä, Mirungerea, 
numitä Confirmare {Sacramentum Confirmati- 
onis), este administratä independent de Botez, 
atunci cånd copiii implinesc värsta de 12 ani. 
Taina Mirungerii nu este doar un element 
organic al Tainei Botezului, ci ea este implinirea 
fi incununarea Botezului, asa cum si Impärtä- 
$irea, care urmeazä dupä ea, reprezintä inche- 
ierea §i implinirea Mirungerii. Pecetea Sfåntului 
Duh este, in mod evident, un act nou care, desi 
pregätit §i fåcut posibil prin Botez, dä slujbei de 
initiere o dimensiune nouä, a§a incåt Biserica 
a precizat cä este vorba despre o altä Tainä - 
un dar si o Sfåntä Tainä distinctä de Botez. 
Noutatea §i caracterul unic al acestei Taine 
constau in faptul cä se acordä celui botezat nu 
numai un dar sau altul, sau anumite daruri ale 
Duhului Sfånt, ci pe lnsu$i Duhul Sfånt ca dar. 
Desävår^irea Botezului in Mirungere inseamnä 
venirea personalä a Sfåntului Duh, Care Se 
descoperä omului §i rämåne in el. Asadar, 
aceasta inseamnä a cunoaste pe Sfåntul Duh, a 
avea pe Sfåntul Duh, a fi in Duhul. Sf. Serafim 
de Sarov spunea urmätoarele: „cånd Duhul lui 
Dumnezeu coboarä peste om §i-l acoperä de 
plinätatea Sa, sufletul omenesc este inundat de 
o bucurie nespusä, fiindcä Duhul lui Dumnezeu 
transformä in bucurie tot ce atinge”. Darul 
Sfåntului Duh primit in Taina Mirungerii este 
Cincizecimea noasträ personalä. Duhul Sfånt 
ne pecetluiefte, adicä ne aratä si ne confirmä ca 
mädulare ale Bisericii, trupul lui Hristos, $i ca 
cetäteni ai Impärätiei lui Dumnezeu. Nouä ne 
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revine menirea sä-L impropriem, sä-L primim 
cu adevärat, sä-L facem al nostru. Acesta este 
scopul vietii crestine: dobåndirea Duhului Sfånt. 

Noi primim acest dar personal al Duhului 
lui Hristos nu numai pentru cä apartinem lui 
Hristos prin credintä si iubire, ci si pentru cä 
aceastä credintä si aceastä iubire ne-au facut 
sä dorim viata Lui, sä dorim a fi in El si, prin 
Botez, am fost imbräcati in El. Hristos este 
Unsul Domnului si noi primim ungerea Lui. 

Hristos este Fiul si noi suntem adoptati ca fii, ca 
sä participäm la viata Lui. Pecetea darului Sfån¬ 
tului Duh este deodatä implinire a Botezului si 
o nouä Tainä care-1 poartä pe neofit dincolo de 
Botez. Fäcåndu-1 hristofor in Hristos, ungån- 
du-1 cu ungerea Celui care este Unsul, Sfåntul 
Duh deschide omului posibilitatea indumne- 
zeirii. Aceasta este semnificatia acestei negräite 
Taine: aceea cä, in Hristos, noi devenim temple 
ale Duhului Sfånt: impärati, preoti si profeti! 

Slujirea impåräteascä. Hristos „a fåcut din noi 
o impärätie de preoti pentru Dumnezeu Tatäl 
Säu” {FA 1,6), in El noi devenind »preotie impä¬ 
räteascä” {1 Ptr 2, 9). Dumnezeu dä omului pe 
care-1 creeazä o putere impäräteascä. El il creeazä 
pe om dupä chipul säu si acesta inseamnä cä 
suntem creati dupä chipul Impäratului, al Aceluia 
Care are toatä puterea in cer si pe pämånt. Chiar 
in starea lui de cädere, cånd el abdicä de la demni- 
tatea sa impäräteascä, omul continuä sä poarte 
pecetea demnitätii lui originare. Numai cä, prin 
cäderea lui, omul ajunge la pierderea demnitätii 
lui impärätesti. In loc sä devinä impäratul fåpturii, 
omul devine, astfel, sclavul ei. 

In ungerea cu untdelemnul bucuriei, viata cea 
nouä in Hristos, este anuntatä ca fiind putere 
si stäpånire. Omul este imbräcat cu vesminte 
impärätesti si aceasta inseamnä dobåndirea 
demnitätii impärätesti a lui Hristos, pe care omul 
o primeste prin pecetea Mirungerii. Hristos ne 
måntuieste reconstituind natura noasträ, fåcånd 
din noi, in mod obligatoriu, o parte integrantä a 
Creatiei §i fåcåndu-ne sä fim impärati in aceasta. 

Ungerea impäräteascä ne reasazä, asadar, real- 
mente in dimensiunea impäräteascä. Aceastä 
dimensiune impäräteascä o revarsä Duhul 
Sfånt peste noi in Taina Mirungerii. 
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Slujirea sacerdotalä sau preoteascä. Dimensiunea 
sacerdotalä a vietii crestine, primitä prin darul 
Sfåntului Duh, a fost uitatä incä si mai mult 
decåt demnitatea impäräteascä redobånditä 
de om in Hristos. Gändirea crestinä a descins 
intr-o falsa dilemä: ori preotia institutionalä 
exclude caracterul sacerdotal al tuturor cresti- 
nilor, ori caracterul sacerdotal al laicilor fi, in 
fapt, al intregii Biserici (definitä de Apostol ca 
„preotie impäräteascä”) exclude, mai mult sau 
mai putin, preotia institutionalä. 

In ceea ce priveste Biserica veche, atåt preotia 
institutionalä in Biserica, precum si cea impärä- 
teascä a Bisericii constituiau cele douä dimen- 
siuni esentiale fi complementare ale vietii 
insäsi. Vom putea, asadar, vorbi despre douä 
dimensiuni existentiale si complementare ale 
Tainei Preotiei: Preotia impäräteascä ca mod de 
viatä crestinä si preotia institutionalä ca formä 
esentialä a Bisericii. Demnitatea impäräteascä 
a omului se desävårseste in preotie, prin care-1 
face cu adevärat stäpån al universului, Hristos 
sfintind lumea si facånd-o pärtasä la indumne- 
zeire. Cäderea omului inseamnä renuntarea la 
aceastä chemare sacerdotalä, refuzul lui de a fi 
preot. „Ale Tale dintru ale Tale, Tie aducem de 
toate si pentru toate”. Aceastä vocatie constä 
in a sfinti fi a ne transforma si pe noi insine si 
viata noasträ, precum si lumea care ne-a fost 
oferitä de Dumnezeu. 

Hristos asazä preotii in Bisericä pentru ca 
preotia Lui sä poatä sä fie mereu prezentä si sä 
fie mereu „plinirea Celui pe Care Dumnezeu 
il umple in intregime” {Ef 1, 23). Preotia din 
Bisericä nu este a celor ce o primesc, ci este 
preotia lui Hristos. 

Slujirea profeticå. Ce este darul profetic 
dobåndit de om in Taina Mirungerii? Puterea 
datä omului de a discerne totdeauna voia lui 
Dumnezeu, de a auzi glasul Lui si de a fi in 
sånul creatiei - in lume - martor al intelepciunii 
divine. Ungerea cu Sfåntul Mir este pentru noi 
ridicarea la demnitatea Impäräteascä, hirotonia 
m preotia impäräteascä fi dobåndirea darului 
profetiei. Noi primim toate acestea pentru cä 
Sfåntul Duh este darul pe care ni-1 face Hristos, 
El Insufi fiind Impärat, Arhiereu si Preot. 


Bibliografie. Brani$te, Enc, Liturgica Speciald , Ed. Insti- 
tutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucure$ti,1980; Ciobotea, Daniel, »Sfåntul fiMarele Mir- 
intelesul $i folosul lui”, in: Teologie fi Viatä, VI (1996), 1-6, 
pp. 15-20; Necula, Nicolae D., JUtualul Botezului crqtin 
fi al Mirungerii in riturile liturgice räsäritene ", in: GB, XXX 
(1971), 9-10, pp. 828-846; Necula, Nicolae D., JTeme- 
iuri scripturistice fi patristice pentru sdvårfirea impreunä a 
Tainelor Botezului, Mirungerii fi Impärtäsaniei copiilor M , in: 
GB, LV (1999), 5-8, pp. 33-50; Sava, Viorel, Sfintele Taine 
in traditia liturgied romano-catolicå - prezentare fi evaluare 
din penpectivä ortodoxa, Ed. Performantica, Ia$i, 2007; 
Schmemann, Alexander, Din apä fi din Duh, Ed. Symbol, 
Bucure^ti, 1999; Streza, f LAURENXiu,„Taina Mirungerii 
in Biserica Ortodoxa $i in Biseridle Vechi-Orientale”, in: 
Ort., XXXIX (1987), 2, pp. 62-83; Streza, t Laurentiu, 
Tainele de initiere ereftinä in Biseridle Räsäritene, Ed. 
Trinitas, Ia$i, 2002; Vilciu, Marian, »Tainele incorporärii 
in Hristos dupä catehezele Sfåntului Chiril al Ierusali- 
mului”, in Almanah Bisericesc, Ed. Arhiepiscopiei Targo- 
vistei,Targovi$te, 2005, pp. 68-77. 

Ludan Farca$iu 

MISIUNE. (lat. mitto, -ere - a trimite, gr. aposte- 
lein ) Vocatia apostolicä a Bisericii de a propovädui 
Evanghelia la toate neamurile, chemåndu-le la 
convertirea prin eredinta in Hristos $i botezån- 
du-le in numele SfinteiTreimi (Mt 28,19). 
Misiunea crestinä isi are temeiul adåne $i 
punctul de plecare in insäsi comuniunea ve^nicä 
a Sfintei Treimi, in mi^carea iubirii Tatälui 
cätre Fiul in Duhul Sfånt ?i, prin Acesta, cätre 
intreaga lume fi este un act de trimitere: ^Asa 
cum Tatäl M-a trimis pe Mine, tot astfel vä 
trimit fi Eu pe voi” {In 20, 21). In misiunea 
Apostolilor fi a Bisericii apostolice, se perma- 
nentizeazä in lume, pånä la sfårfitul veacurilor 
{Mt 28,20), trimiterea lui Hristos si a Duhului 
Sfånt, care reveleazä viata de comuniune a lui 
Dumnezeu, pentru a ne face pärtafi la ea. Ca act 
al vointei måntuitoare a lui Dumnezeu, misi¬ 
unea ereftinä face parte din planul lui Dum¬ 
nezeu de måntuire a lumii, constituind acea 
parte care se realizeazä in istorie prin Bisericä 
fi este un act de märturie a jertfei fi invierii lui 
Hristos {Lc 24,46-48; 1 Co 1,23) fi de evocare 
a evenimentelor care constituie istoria måntu- 
irii {FA 14,27); ea este o chemare måntuitoare 
adresatä celor din afara Bisericii fi vizeazä 
liturghizarea fi filocalizarea existenfei umane 
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in Bisericä, transpunerea ei intr-un ritm litur- 
gic-sacramental, baptismal-euharistic §i pascal, 
schimbarea $i innoirea omului §i a lumii in 
afteptarea activä a innoirii ultime in Impärätia 
lui Dumnezeu, a cärei pregustare o avem in 
Bisericä. 

Misiunea este un criteriu fundamental al Bise- 
ricii, nu numai in sensul cä Bisericä este instru- 
mentul §i conditia misiunii, ci si cä ea, Bisericä, 
este scopul sau realizarea misiunii. De la ince- 
putul crestinismului, räspåndirea Evangheliei 
a fost inseparabilä de formarea de comunitäti 
crestine, prin convertirea personalä, märtu- 
risirea credintei si botezul in Sfånta Treime 
(FA 2, 9-10, 37-38, 41). Chemarea misionarä 
a Bisericii tine de natura ei apostolicä. Misi¬ 
unea este un act de fidelitate a Bisericii fatä 

9 

de cele douäsprezece pietre de temelie - cei 
doisprezece Apostoli ai Mielului (Ap 21, 14). 
Aceasta aratä universalitatea Evangheliei (FA 
14,27), care rezultä din universalitatea måntu- 
irii in Hristos (1 Tim 3, 16). De aceea, Bise- 
rica este deschisä pentru toate neamurile si 
culturile (FA 1, 8; 1 Tim 3,16), a§a cum aratä 
prezenta atåtor neamuri la Cincizecime (FA 2, 
9-12), simbolul reconstituirii unitätii omenirii 
prin reconcilierea in Hristos (FA 10, 34-36). 
Imaginea Bisericii la Cincizecime este reversul 
tumului Babel, de aceea proiectul ei apostolic 
este „zidirea” Trupului lui Hristos (Ef 4, 12). 
Datoria de a predica Evanghelia (FA 11, 17) 
provine §i din aceea cä adevärul trebuie sä fie 
intrupat in fapt (In 3,21). Motivul misiunii si al 
oricärei actiuni misionare este iubirea chenoticä 
a lui Dumnezeu (In 3,16; 1 In 4,9), iar scopul 
este pätrunderea Duhului lui Dumnezeu intr-o 
situatie personalä si intr-un mediu social. 
Dincolo de convertirea personalä, propovädu- 
irea Evangheliei inseamnä si anuntarea eliberärii 
celor särad si celor oprimati (Ga 2,10). Istoria 
misiunii este adesea si istoria eliberärii culturale, 
sodale si politice. In fine, Bisericä, prin märturia 
ei, anuntä judecata lui Hristos, care se manifestä 
atåt in istorie, cåt $i la sfårsitul acesteia. 
Pracdca misionarä a Bisericii Ortodoxe, atåt pe 
plan intern, cåt si pe plan extern, a depins de 
condidile istorice, uneori nefavorabile, in care 


ea s-a dezvoltat. In aceste conditii, Ortodoxia 
nu a neglijat misiunea in spatiu, adicä Bisericä 
in miscare externä, preocupatä cu catolicitatea 
ei geograficä, cu extinderea si prezenta ei in 
lume, dar ea a preferat misiunea in timp, adicä 
Bisericä in construire, preocupatä de dina- 
mismul ei eclesial, intern istorie, prin succesi- 
unea generatiilor de erestini. 

Bibliografie. B el, Valer, Misiunea Bisericii in lumea 
contemporanä , Ed. Rena^terea, Cluj-Napoca, 2 2010; Bria, 
lon, „Cent mots pour la mission, sous la direction de lon 
Bria, Philippe Chanson, Jacques Gadille, Marc Spindler”, 
In: Dictionnaire CEcuménique De Missiologie , Ed. Cerf, 
Paris, 2003; Bria, lon (ed.), Go Forth in Peace. A Pastoral 
and Missionary Guidebook , WCC Publication, Geneva, 
1982; Bria, lon, (ed.), Martyria - Mission. The Witness of 
the Orthodox Churches , WCC Publication, Geneva, 1980; 
Bria, lon, „Märturia erestinä in Bisericä Ortodoxa”, in: 
GB, 1-3/1982, pp. 70-109; Mihäitä, t Nifon, Misiologie 
ortodoxä , Bucure^ti, 2 2005; Muller, Karl, Sundermeier, 
Theo, Lexikon missionstheologischer Grundbegriffe, Reimer, 
Berlin, 1987; Petraru, Gheorghe, Teologie Fundamentalå 
fi Misionarä. Ecumenism , Ed. Performantica, Ia$i, 2006. 

Valer Bel 

MISTAGOGfE. (gr. mystagogia - initiere 
in misticä) I. (apolog.) Metodä duhovni- 
ceascä de decriptare a adevärurilor revelate, 
precum si de invätare a vietii läuntrice in har, 
din caracterul natural al lucrurilor väzute. 
Descoperirea lucrurilor inteligibile din cele 
sensibile. „Märturisesc cä nu voi spune toate 
cele deseoperite de acel bätrån in chip tainic 
(este vorba de Sf. Dionisie Areopagitul, n.n.); 
nici cele spuse, cum au fost intelese §i infa- 
tisate de el. Cäci acela, pe långa cä era [...] 
dascäl a toatä invätätura, prin bogätia virtutii 
si prin osteneala indelungatä §i priceputä cu 
cele dumnezeiesti, se faeuse slobod de lantu- 
rile materiei si de inchipuirile ei. Ca urmare, 
avea mintea luminatä de razele dumneze- 
ie$ti si, de aceea, in stare sä vadä indatä cele 
ce nu se väd de cei multi [...]. Eu voi infafisa 
numai cåte pästrez in amintire si cåte pot sä 
inteleg, in chip mai intunecos, dar cu evlavie, 
prin harul lui Dumnezeu, care lumineazä 
cele intunecoase”. Este märturia Sf. Maxim 
Märturisitorul, in prefata Mistagogiei sale, 
referitoare la felul in care tinea sä infatiseze 
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celorlalti cele primite ca intelegere din partea 
lui Dumnezeu prin propria sa experienta, 
respectiv ca urmare a predaniei Pärintilor 
celor invätati de Dumnezeu prin viata de 
rugäciune. Märturia crestinä este, prin exce- 
lentä, cea a unei experiente facute posibile 
prin harul dumnezeiesc, iar conditia inte- 
legerii este cea a curätirii inimii. Cel invätat 
in tainele lui Dumnezeu este invätat nu atåt 
printr-un fel de gnozä de tip initiere in cunos- 
tinte, accesibilä de altfel si celor purtätori de 
patimi, cåt prin gestul mistagogic de despä- 
timire, care curätä omul läuntric si il face 
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permeabil prezentei luminoase si dätätoare 
de intelegere a lui Dumnezeu in om. Desco- 
perirea crestinä este impärtäsire la nivel de 
duh, nu de informatie. In acest demers, exer- 
citarea paternitätii duhovnicesti este esentialä: 
»Cel care urcä prima data pe munte trebuie 
sä urmeze un traseu marcat: are nevoie de o 
cäläuzä, de un insotitor, de cineva care a urcat 
a aceastä culme §i cunoaste drumul. Acesta 
este rolul «awei» sau al pärintelui duhovni- 
cesc, gheron la greci, staret la rusi, cuvinte care 
in ambele limbi inseamnä bätrånul”. 
Mistagogia crestinä reprezintä cäläuzirea pärin- 
teascä care prelungeste iconic cätre noi paterni- 
tatea lui Dumnezeu-Tatäl, cäläuzire pe teritoriul 
minunat al tainelor lui Dumnezeu celor impär- 
täsite oamenilor de cätre ucenicii lui Hristos in 
urma indemnului de dupä Inviere al Acestuia: 
„mergånd, invätati toate neamurile, botezån- 
du-le in numele Tatälui si al Fiului si al Sfån- 
tului Duh, invätåndu-le sä päzeascä toate cåte 
v-am poruncit vouä, si iatä Eu sunt cu voi in 
toate zilele, pånä la sfårsitul veacului” (Mt 28, 
19-20). Acest indemn poartä cu sine o energie 
dumnezeiascä - har care il face lucrätor -, poartä 
»amin -ul dumnezeiesc care il (con)sfinteste a fi 
lucrätor in conlucrare cu gestul de räspuns al 
omului la apelul dumnezeiesc. Este un indemn 
mistagogic de initiere in Tainä, in Taina cu 
care Insusi Hristos imbracä läuntric persoana 
umanä. Deopotrivä, este un indemn pedagogic 
de transmitere a unei invätäturi. Domnul este 
foarte precis cu acest cuvånt - este „poruncä”- si 
priveste nu doar cåte ceva din cele pe care El 


le-a incredintat ucenicilor, ci „toate”, „toate cåte 
v-am poruncit vouä”(Mf28,20). Universalitatea 
indemnului lui Hristos este gräitoare in mäsura 
in care se referä la „toate cåte v-am poruncit”, 
la „toate neamurile”, $i El va fi cu noi in »toate 
zilele” pånä la sfårsitul veacului (Mt 28,19-20). 
Mistagogia crestinä poate fi injeleasä, in acest 
context, ca descoperire a plenitudinii devenirii 
intru Hristos, prin participare la plenitudinea pe 
care o pot träi läuntric cei care cautä a se umple 
de prezenta lui Dumnezeu. Iar chemarea este 
universalä, antinomicä oricärei egoiste chemäri 
care ar privi doar pe cåtiva initiaji Mistagogia 
crestinä poartä chipul generozitätii dumnezeie§ti 
care cheamä pe tot omul la måntuire. De altfel, 
preocupati pånä la o profundä ardere läuntrica 
care facea din ei adevärat ^ug apnns” nemistint, 
doritori pånä la jertfa de sine de impreunä-gus- 
tarea Tainei lui Hristos cu tot omul doritor de 
Dumnezeu, Pärintii s-au sträduit sä däruiascä, 
prin insäsi viata lor, tuturor celor insetati de 
cunoastere, reperele necesare måntuirii, in gest 
de predanie care a^azä pe om in prezenta lui 
Hristos cel prezent „pånä la sfårsitul veacurilor”: 
?> A transmite predania crestinä inseamnä mai 
mult decåt a transmite ni^te informatii. Cuvåntul 
lui Dumnezeu este «Foc arzätor»! A transmite 
predania crestinä inseamnä a fi purtätor al unei 
binecuvåntäri, al unei harisme care face din viata 

omului un Rug Aprins”. 

Departe de a cere lecturarea anamneticä a mfor- 
matiilor unui „nou testament”, predania lui 
Hristos este „noul legämånt” dintre Dumnezeu 
ji om, peceduit prin insäsi Taina Intrupärii §i 
Invierii Domnului. Initierea crestinului presu- 
pune deci gestul mortii si invierii sale prin botez, 
moment de reconfigurare launtricä dupä legea 
harului si, deopotrivä, gest de lepädare ($i ded 
inceput de tämäduire) a ränii grozave pe care 
firea umanä o poartä in urma päcatului. In 
virtutea botezului, tot gestul Bisericii adresat 
crestinului este mistagogic. Existä insä §i unele 
gesturi teologice mai pronuntat mistagogice, 
in mäsura in care, printr-un demers similar 
izomorfismului matematicii, cel care relatio- 
neazä douä structuri complexe intr-un mod in 
care fiecärei pärti a unei structuri ii corespunde o 
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parte similarä in cealaltä structurä, de o manierä 
in care corespondenta reliefeazä roluri similare 
indeplinite in respectivele structuri, explicatiile 
mistagogice reliefeazä analogii care oferä credin- 
ciosului posibilitatea intuirii lucrurilor adånci, 
nefamiliare, ca unele aflate dincolo de posibi- 
litätile obisnuite de intelegere, fåcute accesibile 
prin cele familiare, curente: »sfånta Bisericä a lui 
Dumnezeu este om, avänd ca suflet ieraticonul, 
ca minte, dumnezeiescul altar, fi ca trup, naosul. 
Astfel, ea este chip fi asemänare a omului facut 
dupä chipul si asemänarea lui Dumnezeu. Prin 
naos scoate la infatifare, ca prin trup, intelep- 
ciunea practicä; prin ieraticon, ca prin suflet, 
talmäcefte cunoasterea naturalä; iar prin altar, 
ca prin minte, sträbate la cunoasterea tainicä de 
Dumnezeu, la teologia misticä. Dar §i invers, 
omul este o bisericä tainicä. Prin trup iradiazä, 
ca printr-un naos, partea fåptuitoare a sufle- 
tului in implinirile poruncilor prin intelepciunea 
practicä; prin suflet, aduce, ca printr-un iera¬ 
ticon, lui Dumnezeu, folosindu-se de ratiune 
in cunoasterea naturalä, sensurile desprinse din 
simturi, dupä ce a depärtat de la ele, in duh, 
tot ce-i material si necurat; iar prin minte, ca 
printr-un altar, cheamä täcerea prealäudatä a 
ascunsei si necunoscutei gräiri a Dumnezeirii, 
cea din adåncurile nepätrunse, prin altä täcere, 
gräitoare si prea räsunätoare. In felul acesta se 
impreuneazä cu ea prin cunoasterea tainicä de 
Dumnezeu, cåt este ingäduit omului, deve- 
nind astfel ceea ce se cuvine sä devinä cel ce s-a 
invrednicit de säläsluirea lui Dumnezeu si a fost 
insemnat de razele atotluminoase”. 

II. {liturg.) Actiunea, lucrarea, arta de a inter¬ 
preta cultul divin (in special Sfånta Liturghie 
si Sfintele Taine). In perioada de organizare si 
dezvoltare a institutiei catehumenatului, dar si 
de inflorire si maturizare a cultului divin, a apärut 
o bogatä literaturä mistagogicä, ce, in primä 
fazä, a fost orientatä, cu precädere, spre expli- 
carea Sfintei Liturghii si a Tainelor de initiere 
crestinä (Botezul, Mirungerea si Euharistia). 
Ulterior, aceastä interpretare s-a extins la toate 
rånduielile de cult si la läcasul bisericesc. Pot 
£ a mintite aici Cinci catebeze mistagogice ale Sf. 
Chiril al Ierusalimului (Catehezele XIX-XXH), 


Omiliile catehetice ale lui Teodor de Mopsuestia, 
Catehezele baptismale ale Sf. loan Gurä de Aur, 
Mistagogia Sf. Maxim Märturisitorul, Descriere 
a bisericii si contemplatie misticä a Sf. Gherman I 
al Constantinopolului etc. 

Bibliografie. Caragiu, Florin, Cuvånt introductiv — In 
cäutarea Rugu/ui Aprins , in Pr. Philoteos Pharos, Insträ- 
inarea Ethosului crestin, Ed. Platytera, Bucuresti, 2004; 
Icä, loan I. jr, De la Dionisie Areopagitul la Simeon al 
Tesa/onicului. Integrala comentariilor liturgice bizantine. 

Ed. Deisis, Sibiu, 2011; Maxim Märturisitorul, Sf., 
Mistagogia - cosmosul fi sufletul, chipuri ale Bisericii , Ed. 
Institutului Biblic de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucure§ti, 2000; Ware, t Kalli stos, impdrätia 
läuntricä , Ed. Christiana, Bucuresti, 1996. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni, Viorel Sava 

MISTÉR. v. RELIGII DE MISTÉRE, 
APOFATISM. 

MISTIC. Calitate a unui fenomen, fiintä, 
persoanä sau lucru religiös de a fi tainic, ascuns, 
nedezväluit sau greu accesibil cunoasterii. 
Termen derivat din si inrudit etimologic cu 
termenul »mister”. In sens profan, asa cum 
rezultä din mitologia greacä si egipteanä, 
misterul privea aspectele dramatice ale vietii 
unei zeitäti care este trecutä in lumea mortilor si 
apoi readusä miraculos la viatä (a se vedea mitul 
Persefonei, mitul lui Osiris etc.). In sens crestin, 
misterul apare in Sfånta Scripturä de 28 de ori, 
dintre care 21 de referinte ii aparti n Sf. Apostol 
Pavel, iar restul sunt maj oritar veterotesta- 
mentare. Prin raportare la credintele pägåne, 
Sf. Ipolit foloseste termenul de m is ti c pentru 
a se referi la acestea. In sens crestin, termenul 
apare la Clement al Alexandriei, Sf. Irineu de 
Lugdunum si la Origen, cu sensul de secret, 
tainic. In primele veacuri crestine, termenul 
se bucurä de trei intelesuri: liturgic - cu refe- 
rintä la sensurile alegorice ale Sfintei Liturghii; 
exegetic - cu referintä la sensurile alegorice ale 
Sfintei Scripturi; teologie (cf. Origen, Metodiu 
de Olimp etc.) - cu referintä la o cunoastere 
mai adänca a lucrurilor divine, neaflatä eo ipso 
la indemåna tuturor credinciosilor erestini. Din 
acest fundal etimologic si teologie s-a dezvoltat 
ceea ce denumim astäzi »Misticä a Bisericii 1 
sau „ Teologie Misticä . Potrivit Pr. Dumitru 
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Stäniloae, mistica trebuie separatä de orice 
ocultism ii poate fi atribuit datoritä rädäcinii 
etimologice a termenului care o desemneazä. 
Dupä Nikolai Berdiaev, crestinismul ortodox 
nu cunoaste secrete, nu detine adeväruri pe 
care dorefte sä le tina secrete in mod deliberat, 
pe diferite temeiuri diplom atice, evitåndu-se 
astfel confuzia cu diferitele organizatii oculte 
de facturä secretä. Astfel, mistica este definitä 
fie drept o „experientä a divinului”, o „pregus- 
tare a celor mai inalte bunuri divine” (cf. Pr. 
Dumitru Stäniloae), fie drept »cunoasterea lui 
Dumnezeu prin har, experimentarea luminii si 
suportarea lucrärii harului divin” (cf. loan Icä 
jr), fie drept »stiinta insusirii si gustärii lucru- 
rilor dumnezeiesti pe temeiul unei asemänäri 
cu ele si unirii lucrate de cätre Duhul Sfånt, prin 
insuflarea unei iubiri palpabile pentru ele” (cf. 
L. Lerner), fie - in filosofia de facturä catolicä 
neotomistä - drept „cunoasterea experimentalä 
a adåncimilor lui Dumnezeu sau pasiunea de 
lucrurile dumnezeiesti care duce sufletul intr-o 
serie de stäri fi transformäri, incåt incearcä 
in adåncul säu atingerea dumnezeirii si simte 
viata lui Dumnezeu” (cf. Jacques Maritain). 

Bibliografie. Crainic, Nichifor, Sfintenia - implinirea 
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Prelegeri de misticä ortodoxå, Éd. Veritas, Targu-Mure?, 
1996; Louth, Andrew, Originile traditiei mistice crestine. 
Ed. Deisis, Sibiu, 2002; Stäniloae, Dumitru, Ascetica 
fi Mistica Bisericii Ortodoxe , Ed. Institutului Biblic ?i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1991; 
Stäniloae, Dumitru, Ascetica fi mistica Bisericii Ortodoxe , 
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Teofan Mada 

MISCÅRE ECUMÉNICÄ. v. ECUME- 

NISM. (engl. Ecumenical Movement) Procesul 
complex intålnit in toate bisericile crestine pe 
parcursul sec. al XX-lea, desi de intensitäti dife- 
nte, cu scopul de a depäsi starea de separare si de 
a se apropia unele de altele, in vederea refacerii 
unitätii Bisericii celei una, potrivit rugäciunii 
Måntuitorului Iisus Hristos „ca toti sä fie una”. 
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Miscarea Ecumenicä din sec. al XX-lea a fost 
pregätitä prin mai multe actiuni desfåfurate 
pe parcursul secolului precedent, mai ales in 
cadrul mifcärilor de tineret creftin, organi- 
zate dupä modelul Asociatiei tinerilor barbari 
crestini (Young Mens Christian Association - 
YMCA), infiintatä mai intåi in mediul englez 
in anul 1844, iar apoi räspånditä in toate tärile 
occidentale. Unele organizatii locale YMCA, 
mai ales din Franta fi Belgia, au inceput sä 
foloseascä termenul de ecumenic incä din sec. 
al XlX-lea, prin care defineau activitätile lor de 
cooperare dintre diferite traditii crestine. Faptul 
cä dimensiunea ecumenicä a acestei organizajii 
nu a fost acceptatä de cätre toti este exprimat 
prin decizia luatä la nivel international de cätre 
YMCA, in anul 1904, potrivit cäreia abordarea 
ecumenismului, precum si aceea a apartenentei 
la o anumitä confesiune (denominationalismul) 
sä fie rezolvate la nivel national. Chestiunea 
ecumenismului apärea astfel in context inter- 
crestin la nivel mondial. La inceputul sec. al 
XX-lea, mai precis in anul 1911, YMCA a 
incheiat parteneriate cu unele Biserici Orto¬ 
doxe, ceea ce a facut posibilä participarea unor 
tineri ortodocsi la aceastä organizatie incepånd 
din anul 1913.0 altä organizatie ecumenicä de 
tineret a fost Federatia Mondialä a Studentilor 
Crestini (World Student Christian Federation - 
WSCF ), infiintatä in anul 1895, care, aläturi 
de YMCA, a promovat ideea ecumenismului. 
De aceea, nu intamplätor, mai multi dintre 
pionierii ecumenismului din prima jumätate 
a sec. al XX-lea au activat mai intåi in cadrul 
organizatiilor ecumenice de tineret, exemplul 
cel mai elocvent fiind cazul lui John R. Mott 
(1865-1955), care, dupä ce a activat mai multi 
ani in sånul WSCF, a devenit moderatorul 
conferintei misionare din 1910, iar in 1948 a 
fost ales presedinte onorific pe viatä al Consi- 
liului Ecumenic al Bisericilor (CEB). 
Inceputul formal al Miscärii Ecumenice sau 
chiar actul de nastere a acesteia este consi- 
derat, indeobste, a fi fost marcat prin Confe- 
rinta Misionarä Internationalä desfåfuratä 
intre 14-23 iunie 1910 la Edinburgh, Scotia. 
Aceastä conferintä nu era prima de acest fel, dar 
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s-a impus nu atåt prin organizarea ei specialä 
prin caracterul lucrärilor sale, cåt mai ales 
prin hotärårea luatä de a infiinta un comitet 
de continuare, pe care 1-a §i constituit, pentru a 
continua de o manierä sustinutä cooperarea in 
domeniul misiunii. De remarcat este insä faptul 
cä de$i primele douä conferinte misionare, din 
1888 (Londra) §i respectiv 1900 (New York), 
se numeau ecumenice, comitetul internati- 
onal de pregätire a celei de la Edinburgh nu 
a acceptat numirea sau calificarea acesteia ca 
ecumenicä, deoarece considera cä acest termen 
implicä participarea bisericilor $i nu numai a 
agentiilor misionare, iar pe de altä parte aprecia 
cä termenul „ecumenic” este un termen tehnic 
eclesiastic, care ar presupune o conferintä cu 
caracter „profesional §i formal”, iar nu lucrarea 
impreunä a unor oameni practici pentru evan- 
ghelizarea lumii, cum se astepta sä fie acea 
conferintä. Sä mai precizäm cä la Edinburgh 
nu au fost prezente nici Biserica Ortodoxä si 
nici cea Romano-Catolicä, astfel cä aceastä 
conferintä a avut o dimensiune exclusiv protes- 
tantä. Cu toate acestea, retinem viziunea orga- 
nizatorilor asupra ecumenismului, referindu-se 
probabil la contactele teologice dintre Biseri- 
cile traditionale din a doua jumätate a sec. al 
XDC-lea, inclusiv cele dintre ortodoc^i si angli- 
cani sau dintre ortodocsi si vechii catolici. in 
sfär^it, de conferintä de la Edinburgh se leagä, 
in primul rånd, organizarea activitätii misionare 
la nivel mondial, prin infiimarea in anul 1921 
a Consiliului Mondial al Misiunilor (Internati¬ 
onal Missionary Council ), care a fost integrat in 
anul 1961 in Consiliul Ecumenic al Bisericilor 
(CEB), devenind Comisia pentru Misiune 
Mondialä $i Evanghelizare ( Commission for 
World Mission and Evangelism). La Edinburgh, 
in 1910, au fost prezenti si reprezentanti ai 
miscärii pentru »Credintä si Constitutie” (Faith 
and Order), dintre care amintim pe episcopul 
Charles Brent (1862-1929). Miscarea aceasta a 
apärut mai intäi in cadrul Bisericii Protestante 
Episcopaliene din America, in sånul cäreia s-a 
si ] ua t initiativa iniiintärii unui comitet inter- 
nationd pentru convocarea unei conferinte 
mondiale pentru Credinfä si Constitutie, a$a 


cum a fost cea pentru misiune de la Edinburgh. 
Punctul comun al celor douä miscäri il consti- 
tuia chestiunea misiunii, cäci §i sustinätorii 
miscärii pentru Credintä si Constitutie soco- 
teau cä misiunea Bisericilor nu se poate afirma 
farä unitatea lor. 

Miscarea Ecumenicä s-a conturat mai precis 
dupä Primul Räzboi Mondial, mai ales prin 
aparitia a trei directii de actiune: 1. Consiliul 
Mondial al Misiunilor; 2. Viatä si Actiune; 3. 
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Credintä si Constitutie. Dacä prima directie si 
cea de-a treia s-au format incä din deceniul al 
doilea, cea de-a treia s-a afirmat dupä Primul 
Räzboi Mondial, din dorinta reprezentan- 
tilor diferitelor Biserici de a lucra impreunä 
pentru consolidarea päcii si pentru activitatea 
lor socialä comunä. Initiatorul acestei miscäri, 
cunoscutä §i sub numele de »Miscarea cresti- 
nismului practic”, a fost arhiepiscopul suedez 
Nathan Söderblom (1866-1931). Incepånd 
incä din deceniul al III-lea al sec. al XX-lea, 
reprezentantii Bisericilor Ortodoxe au parti- 
cipat la lucrärile miscärii crestinismului prac¬ 
tic, precum si la acelea ale Directiei pentru 
Credintä $i Constitutie, dar nu si in cadrul 
Consiliului Mondial al Misiunilor, care era 
format din reprezentanti ai agentiilor sau 
consiliilor misionare occidentale. Directia cre§- 
tinismului practic s-a concretizat mai ales prin 
organizarea a douä conferinte mondiale, prima 
in anul 1925, la Stockholm, avånd in fruntea sa 
pe arhiepiscopul Söderblom, iar cea de-a doua 
la Oxford, Anglia, in anul 1937. La ambele 
conferinte au participat reprezentanti ai Bise¬ 
ricilor Ortodoxe, inclusiv ai Bisericii Ortodoxe 
Romåne. A$a cum aratä arhiepiscopul Söder¬ 
blom insusi, scopul acestei miscäri era de a uni 
Bisericile intre ele pentru a asigura pacea lumii. 
Cu alte cuvinte, aceastä miscare se referea la 
aspectele practice ale cooperärii dintre Bise¬ 
rici, dar considera cä aceastä cooperare nu 
este deplinä farä apropierea dintre biserici, 
respectiv farä refacerea unitätii lor. Miscarea 
pentru Credinfä $i Constitutie s-a concretizat 
la råndul ei prin douä conferinte mondiale, 
prima in anul 1927 la Lausanne, Elvetia, iar 
cea de a doua in 1937, la Edinburg, Scotia. 
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Conform initiatorilor protestanti ai Miscärii 
pentru Credintä si Constitutie, scopul acestor 
conferinte era acela de a decide o bazä comunä 
sumarä pentru unirea tuturor bisericilor, unire 
care ar putea sä aibä loc imediat dupä o astfel 
de conferintä. Bisericile Ortodoxe au trimis 
delegati la ambele conferinte mondiale ale 
acestei miscäri, delegati care au emis de fiecare 
data cåte un comunicat final propriu, prin care 
au arätat cä unirea Bisericilor nu se poate face 
decåt pe baza impärtäsirii in comun a credintei 
Bisericii din primul mileniu crestin. In dece- 
niul al IV-lea al secolului trecut, cele douä 
mifcäri, respectiv cea pentru Viatä si Actiune, 
precum fi cea pentru Credintä si Constitutie, 
au dus tratative pentru a se uni intr-un orga¬ 
nism comun, care sä le coordoneze si sä asigure 
cooperarea dintre ele. De altfel, conferintele 

mondiale din 1937 ale celor douä miscäri ar fi 
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trebuit sä se tinä in acelasi loc, dar la acea datä 
pregätirile pentru apropierea lor erau incä in 
curs de desfåsurare. In acel an insä, s-a hotäråt 
unirea lor intr-un consiliu mondial, dar izbuc- 
nirea celui de-Al Doilea Räzboi Mondial, la 
1 septembrie 1939, a intårziat aceste lucräri, 
astfel cä infiintarea Consiliului Ecumenic al 
Bisericilor (Ecumenical Council of Churcbes) a 
avut loc abia in 1948, cu prilejul primei adunäri 
generale a acestuia, respectiv prin unirea celor 
douä miscäri amintite mai sus. 

Cåt priveste atitudinea Bisericilor Ortodoxe 
fatä de Miscarea Ecumenicä de origine protes- 
tantä pe parcursul primei jumätäti a sec. al 
XX-lea, trebuie sä amintim cä Patriarhia Ecu¬ 
menicä a publicat in primävara anului 1920 o 
enciclicä adresatä tuturor Bisericilor crestine 
de pretutindeni, prin care sugera infiintarea 
unei Ligi a Bisericilor, dupä modelul Socie- 
tä^ii Natiunilor, care tocmai luase fiintä, pentru 
a coordona cooperarea dintre Biserici. In acea 
enciclicä, Patriarhia Ecumenicä enumera o 
serie de chestiuni care ar trebui discutate si 
solutionate impreunä de cätre toate Bise¬ 
ricile, cum erau: problema calendarului si a 
gäsirii unei date comune pentru särbätorirea 
impreunä a Pastilor, cäsätoriile mixte, schim- 
huri de profesori fi studenti de teologie etc. 


Patriarhia Ecumenicä aprecia in acea endclicä, 
socotitä pånä astäzi Magna Charta a angaja- 
mentului ecumenic ortodox, cä promovarea 
cooperärii dintre Biserici va fi posibilä numai 
prin renuntarea la prozelitismul la care erau 
expuse Bisericile Ortodoxe din partea Biseri¬ 
cilor occidentale. Pentru aceeafi perioadä de 
timp, trebuie amintit primul congres al Facul- 
tätilor de Teologie din intreaga lume, desfå- 
furat in anul 1936, la Atena, care a discutat si 
atitudinea Bisericii Ortodoxe fatä de Mifcarea 
Ecumenicä, fixånd astfel unele criterii pentru 
orientarea ortodocsilor in acest sens. La prima 
adunare generalä a CEB de la Amsterdam, au 
fost reprezentate acolo numai Bisericile Orto¬ 
doxe de iimbä greacä, cäci Bisericile Ortodoxe 
Autocefale aflate sub dominatia comunistä nu 
au putut fi prezente. Cu toate acestea, printre 
reprezentantii ortodocsi la primele intruniri 
ale CEB, mai precis pånä in anul 1961, s-au 
numärat cåtiva dintre teologii ortodocsi cei 
mai reprezentativi, in frunte cu preotul prof. 
Georges Florovsky (fl979), care au predzat, 
mai ales prin decizia luatä de Comitetul 
Central al CEB in anul 1950, la Toronto, cä 
aceastä organizatie nu poate fi o supra-bisericä 
fi cä nu poate vorbi in numele Bisericilor decåt 
numai cu acordul acestora. 

Din 1948 fi pånä astäzi, CEB, care fi-a fixat 
cartierul general incä de la inceput la Geneva, 
in Elvetia, s-a dezvoltat tot mai mult, ajun- 
gånd sä includä in 2011 un total de 249 bise¬ 
rici din intreaga lume, cu exceptia Bisericii 
Romano-Catolice, care s-a deschis oficial 
fatä de Mifcarea Ecumenicä abia prin Conci- 
liul II Vatican (1962-1965) fi care a preferat 
sä dezvolte relatii bilaterale cu fiecare grup 
de biserici in parte, chiar fi cu CEB. Lucrä- 
rile CEB au fost si sunt incä determinate de 
hotärårile adunärilor sale generale, formate 
din delegati ai fiecärei biserici membre in 
parte. Din 1948 pånä in prezent, au avut loc 
urmätoarele 9 adunäri generale ale CEB: 1. 
Amsterdam, Olanda, 22 august - 4 septem¬ 
brie 1948; 2. Evanston, SUA, 15-31 august, 
1954; 3. New-Delhi, India, 19 noiembrie - 5 
decembrie 1961; 4. Uppsala, Suedia, 4-20 iulie 
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1968; 5. Nairobi, Kenya, 23 noiembrie - 10 
decembrie 1975; 6. Vancouver, Canada, 24 
iulie - 10 august, 1983; 7. Canberra, Australia, 
7-21 februarie 1991; 8. Har are, Zimbabwe, 
3-14 decembrie 1998; 9. Porto Alegre, Brazilia, 
14-23 februarie 2006; 10. Busan, Coreea de 
Sud, octombrie 2013. Pe parcursul existentei 
sale, CEB a contribuit la apropierea dintre Bise- 
rici, la promovarea schimbului de experientä, 
la acordarea de ajutoare si burse, precum §i la 
adoptarea unor texte utile pentru promovarea 
stradaniilor de refacere a unitätii tuturor Bise- 
ricilor, mai ales prin Comisia pentru Credintä 
$i Constitutie s.a. Cu toate acestea, CEB nu 
a reusit nici pånä astäzi sä gäseascä o bazä 
comunä pentru unirea Bisericilor si nici mäcar 
pentru o mai mare apropiere dintre ele, mai 
ales cä, in ultimele decenii, bisericile protes- 
tante au introdus in doctrina practica lor o 
serie de inovatii, cum ar fi hirotonia femeilor, 
atitudinea fatä de practica homosexualitätii §i 
altele, care au facut tot mai dificilä cooperarea 
Bisericilor Ortodoxe cu Bisericile Protestante 
in cadrul sau, cu atåt mai mult cu cåt repre- 
zentantii Bisericilor Protestante au incercat in 
mai multe rånduri sä impunä practicile lor ca 
normative $i pentru aceastä organizatie. 

In legäturä cu Miscarea Ecumenicä, se cuvine 
subliniat faptul cä aceasta nu trebuie identifi- 
catä sau redusä doar la CEB, chiar dacä acesta 
este unul dintre instrumentele majore ale 
Miscärii Ecumenice, poate chiar cel mai cali- 
ficat. Miscarea Ecumenicä insä se manifestä 
prin multe alte forme, dincolo de sfera de acti- 
vitate a CEB. In acest sens, amintim activitatea 
Consiliilor Ecumenice Bisericesti Nationale 
(National Council of Chrurcbes) y unele dintre 
ele existånd incä dinainte de infiintarea CEB. 
Apoi, trebuie amintite si organizatiile ecume¬ 
nice regionale (Regional Ecumenical Organi- 
zations ), la nivel Continental, ambele categorii 
depäfind impreunä numärul de 100 in intreaga 
lume. Dintre organizatiile ecumenice regionale, 
cu cea mai mare prezentä ortodoxä, amintim 
Conferinta Bisericilor Europene, infiintatä in 
anul 1 959, In general dupä modelul de fiincp- 
onare al CEB, precum si Consiliul Bisericilor 


din Orientul Mijlociu, infiintat in 1974, orga- 
nizat dupä sistemul de pe familii de bise- 
rici. Aceste organizatii au promovat mai ales 
cooperarea ecumenicä la nivel practic §i mai 
multe Biserici Ortodoxe, sau cel putin eparhii 
ortodoxe din diaspora, au participat activ in 
cadrul multora dintre ele. Toate aceste orga¬ 
nizatii ecumenice formeazä impreunä cu CEB 
activitatea ecumenicä sau dialogul ecumenic 
multilateral, fatä de care, pe parcursul celei 
de-a doua jumätäti a sec. al XX-lea, s-a afirmat 
tot mai mult dialogul bilateral, care se referä 
la relatii sau chiar la dialogul teologie dintre 
douä Biserici sau familii de Biserici. Asa cum 
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s-a amintit mai sus, Biserica Romano-Catolicä 
a favorizat mai ales aceastä forma de activitate 
ecumenicä. La råndul lor, chiar dacä Bisericile 
Ortodoxe sunt active in cadrul ecumenismului 
multilateral, ele au dezvoltat in ultimele decenii 
si dialogul bilateral, fie dintre toate Bisericile 
Ortodoxe, pe de o parte, si alte familii de bise¬ 
rici pe de altä parte, cum ar fi dialogul Orto- 
dox-Anglican (incepånd din anul 1973), Orto- 
dox-Vechi Catolic (1975), Ortodox-Romano- 
Catolic (1980), Ortodox-Luteran (1981), 
Ortodox-Vechi Oriental (1985) si Ortodox- 
Reformat (1988), precum si unele dialoguri 
bilaterale dintre unele Biserici Ortodoxe si 
unele Biserici Protestante, cum au fost dialogul 

dintre Patriarhia Ecumenicä si Biserica Evan- 
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ghelicä din Germania; dintre Patriarhia Rusä 
si Biserica Evanghelicä Luteranä din Finlanda; 
dintre Patriarhia Romånä si Biserica Evanghe¬ 
licä din Germania s.a.m.d.Toate aceste forme de 
discutii, dialoguri si relatii formeazä impreunä 
Miscarea Ecumenicä, chiar dacä ele nu stau in 
legäturä directä unele cu altele. 

Cåt priveste participarea Bisericilor Ortodoxe, 
in special in cadrul CEB, trebuie amintit cä incä 
inainte de infiintarea CEB, mai precis intre 
9-18 iulie 1948, acestea s-au intrunit intr-o 
conferintä la Moscova, in cadrul cäreia s-a 
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arätat cä ele nu pot participa la activitatea CEB, 
cäci acesta märturisea doar credintä in Iisus 
Hristos, adicä avea doar o bazä hristologicä, 
farä sä facä nicio mentiune la Sfånta Treime. 
Aceastä obiectie a fost corectatä in constitutia 
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CEB abia la a treia adunare generalä a sa, in „are datoria sä contribuie prin toate mijloacele 

1961, ceea ce a facut posibilä intrarea mai ce-i stau la dispozitie la promovarea fi buna 

multor Biserici Ortodoxe ca membre in CEB, sporire a CEB”. Prima Conferintå Panorto- 

printre care se numärä si Biserica Ortodoxa doxå Presinodalä (Chambésy, 21-30 noiembrie 

Romånä. Incepånd chiar din acel an, partici- 1976) a fixat 10 teme, care trebuiau pregätite 

parea ortodocsilor in Mifcarea Ecumenicä a spre a fi discutate la Sfåntul fi Marele Sinod al 

fost definitä print-o serie de hotäråri luate la Bisericii Ortodoxe, iar douä dintre aceste teme 

conferintele panortodoxe, care au avut ca scop se refereau la Relatiile Bisericilor Ortodoxe 

principal pregätirea Sfåntului si Marelui Sinod cu ansamblul lumii crestine fi la Ortodoxia 

al Bisericii Ortodoxe, in cadrul cäruia se punea fi Miscarea Ecumenicä. Cea de-a treia Confe- 

si problema relatiilor acestei Biserici cu cele- rintä Panortodoxå Presinodalä (Chambésy, 28 

lalte Biserici crestine si cu Miscarea Ecume- octombrie - 6 noiembrie 1986) a adoptat cåte 

nicä. Prima Conferintå panortodoxå s-a desfa- un text pe marginea acestor teme, texte care 

surat in Insula Rhodos, intre 24 septembrie si constituie cele mai autorizate linii directoare 

1 octombrie 1961, si a discutat printre altele pentru orientarea ortodoxä fatä de Mifcarea 

fi urmätoarele douä teme: 1. Raporturile Bise- Ecumenicä. 

ricii ortodoxe cu Bisericile räsäritene necalce- Dupä modificärile politice din estul Europei 

doniene; 2. Raporturile Bisericii Ortodoxe cu (1989-1990), s-a produs o schimbare in atitu- 

Bisericile apusene, pronuntåndu-se in favoarea dinea Bisericilor Ortodoxe fatä de Mifcarea 

cultivärii raporturilor intercreftine, in spiritul Ecumenicä in general, precum fi fatä de CEB 

dragostei lui Yinstos. A doua Conferintåpanor- in special, schimbare datoratä, printre altele, 

todoxäy tinutä la Rhodos, intre 26-29 septem- inovatiilor intervenite in sånul Bisericilor 

brie 1963, a discutat mai ales relatiile cu Bise- Protestante, care nu au tinut cont de dolean- 

rica Romei, in legäturä cu care s-a propus ca tele ortodocfilor de a pästra credinta creftinä 

eventualele relatii cu aceasta sä se desfkfoare conform traditiei Bisericii celei una, ci au 

pe picior de egalitate. A treia Conferintå panor- incercat tot mai mult sä determine CEB sä 

todoxä s-a intrunit tot in Insula Rhodos, intre ia hotäråri in favoarea inovatiilor lor. Primul 

1-15 noiembrie 1964, aici, in afarä de conti- moment critic in acest sens a fost marcat de 

nuarea discutiilor cu privire la relatiile cu adunarea generalä a CEB de la Canberra, unde 

Biserica Romei, fiind propusä reluarea dialo- reprezentantii ortodocfi s-au väzut siliti, incä 

gului cu Biserica Anglicanä, precum fi relu- o datä, sä publice o declaratie aparte, pentru a 

area tratativelor cu Biserica Veche-Catolicä. A lua atitudine impotriva tendintelor panteiste 

patra Conferintå panortodoxå s-a desfafurat la din teologia protestantä, manifestate acolo. La 

Centrul Patriarhiei Ecumenice, pe atunci nou acestea se adaugä faptul cä in sånul Bisericilor 

infiintat la Chambésy, långä Geneva, in Elvetia, Ortodoxe atitudinea ostilä fatä de Mifcarea 

in anul 1968. Pe långä mäsurile concrete luate Ecumenicä se bucurä de tot mai multi adepti, 

in vederea initierii firului conferintelor panor- care socotesc cä Biserica Ortodoxä, in calitatea 

to doxe presinodale, aceastä intrunire a purces ei de singurä Bisericä adeväratä a lui Hnstos, 

la examinarea progresului realizat cu privire nu se poate angaja in dialog, nici in actiuni de 

. la relatiile Bisericii Ortodoxe cu Biserica cooperare fi, cu atåt mai putin, in rugäciune 

Romano-Catolicä, cu Bisericile Vechi Orien- comunä cu eterodocfii. Aceastä atitudine, incä 

tale fi cu Bisericile Luterane, precum fi la foarte räspånditä in sånul tuturor Bisericilor 

examinarea posibilitätii unei actiuni mai efici- Ortodoxe, chiar dacä de o intensitate diferitä 

ente a Bisericii Ortodoxe in cadrul Consiliului de la o Bisericä Ortodoxä Autocefalä la alta, 

Ecumenic al Bisericilor. In legäturä cu acest demonstreazä cä in sånul acestor Biserici nu 

ultim punct, conferintå a considerat cä Bise- existä incä o bazä teologicä unitara, care sä 

rica Ortodoxä, fiind membru deplin al CEB, precizeze in mod clar pånä unde se pot angaja 
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Bisericile Ortodoxe in relatiile lor cu celelalte 
Biserid cref tine f i mai ales cu Mif carea Ecume¬ 
nicä. Problema relatiilor ortodocsilor cu CEB a 

i i 

devenit si mai acutä dupä ce douä dintre Biseri¬ 
cile Ortodoxe Autocefale - Biserica Ortodoxa 
a Georgiei, m anul 1997, si apoi cea a Bulgariei, 
in 1998 - s-au retras atåt din CEB, cåt si din 
Conferinta Bisericilor Europene, pe motivul cä 
aceste organizatii s-ar fi manifestat in favoarea 
unor atitudini protestante cum ar fi hirotonirea 

femeilor sau sustinerea homosexualitätii. In 

* ) 

acest sens, Patriarhia Ecumenicä a organizat o 
consultatie interortodoxä la Tesalonic, Greda, 
intre 29 aprilie fi 2 mai 1998, unde delegatii 
ortodocfi au solidtat infiintarea unei comisii 
speciale, care sä discute problema partidpärii 
Bisericilor Ortodoxe in cadrul CEB. Intrunirea 
de la Tesalonic a subliniat fi dificultätile orto- 
docfilor cu privire la rugäciunea impreunä cu 
eterodocf ii, recomandånd ca la adunarea gene- 
ralä a CEB programatä in acel an la Harare, 
delegatii ortodocf i sä nu participe la programul 
de rugädune. Chestiunea rugäciunii comune 
dintre ortodocfi fi eterodocfi s-a discutat in 
acelafi an la mai multe intruniri de teologi 
ortodocfi, cu care prilej au fost formulate unele 
criterii cu privire la participarea ortodocfilor la 
astfel de rugäduni. 

Adunarea generalä a CEB de la Harare (1998) 
a luat in seriös doleantele ortodocfilor fi a 
aprobat propunerea infiinfärii unei comisii 
speciale pentru participarea ortodocfilor in 
cadrul CEB. Aceastä comisie a fost formatä 
din 60 de membri, jumätate reprezentanti 
ai Bisericilor Ortodoxe Räsäritene fi Vechi 
Orientale, iar cealaltä jumätate reprezentanti 
ai altor biserid membre ale CEB, respectiv 
Biserid Protestante. Intre anii 1999-2002, 
comisia specialä a elaborat un raport foarte 
amänuntit, care a fost prezentat in septembrie 
2002 Comitetului Central al CEB, care a fi 
aprobat acel raport. Comisia a rezumat dole¬ 
antele ortodocsilor in urmätoarele dnci teme: 
1. Eclesiolog ia, respectiv viziunea diferitä intre 
protestanti fi ortodocsi cu privire la Bisericä; 2. 
Chestiuni sociale f i etice, in care categorie inträ 
fi chestiunea homosexualitätii; 3. Rugäciunea 


comunä, in legäturä cu care s-a arätat cä nu 
poate fi vorba de slujbä (worship) ecumenicä, 
d numai de rugädune, care trebuie organizatä 
conform unei anumite traditii, cäci nu poate 
exista rugädune ecumenicä, rugäciunea avånd 
un caracter eclesiologic; 4. Procedura de luare a 
dedziilor la intrunirile CEB, care se luau pånä 
atunci prin vot, dupä sistemul anglo-saxon, pe 
cånd ortodocfii au solidtat ca deciziile care pot 
afecta credinta Bisericilor sä se ia numai prin 
consens, ceea ce a devenit modalitatea curentä 
in CEB incä de la adunarea de la Porto Alegre 
(2006); 5. Calitatea de membru al CEB, prin 
care s-a precizat criteriile pe care trebuie sa le 
implineascä orice Bisericä, spre a putea deveni 
membrä a CEB. In legäturä cu aceste ches¬ 
tiuni, comisia specialä a recomandat continu- 
area studierii lor, pentru care a fost constituit 
un comitet de continuare. Raportul comisiei 
speciale constituie o bazä concretä pentru 
continuarea cooperärii ortodocsilor in cadrul 
CEB si, eventual, in cadrul Miscärii Ecumenice 
in general. Succesul acestei participäri depinde 
insä atåt de modul in care ortodocsii insisi vor 
continua sä adånceascä aceste mäsuri stabilite 
in comun cu partenerii lor, iar pe de altä parte 
fi de felul in care partenerii ortodocfilor vor 
respecta aceste conditii. Din aceastä perspec- 
tivä, viitorul Mifcärii Ecumenice depinde in 
mod evident de o evaluare criticä a ceea ce s-a 
realizat pe parcursul a aproape o sutä de ani de 
activitate comunä, evaluare care trebuie sä ia 
in considerare nu numai realizärile, atåtea cåte 
au fost, cåt mai ales esecurile sau dificultätile 
intålnite pe parcurs, farä a cäror depäfire nu se 

va putea ajunge la o continuare constructivä. 
Bibliografie. Basedekis, Athanasios (ed.), Orthodoxe 
Kirche und Ökumenischc Bewegung. Dokumente — Erklä- 
rungen - Berichte 1900-2006 , Verlag Otto Lembeck/ 
Bonifatius Verlag, Frankfurt am Main/Paderborn, 2006; 
Clements, Keith, Faith on the Frontier. A Life of]. H. 
Oldham, WCC Publications, Geneva, 1999; Ionitå, 
Viorel, „Die orthodoxe Kirche und die Ökumenische 
Bewegung”, in Ökumenische Kirehengeschichte, vol. III: 
Von der Französischen Revolution bis 1989, Hubert Wolf 
(ed.), Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt, 
2007, pp. 409-416; Ionitä, Viorel, „Fragen des geme- 
insamen Gebetes im Rahmen des Ökumenischen Rates 
der Kirchen. Schlussbericht der Sonderkommission: 
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Empfehlungen fur das gottesdienstliche Leben”, in: 
ST, III, V (2009), 3, pp. 9-29; Ionitä, Viorel, Pätu- 
leanu, Constantin, „Intruniri panortodoxe in secolul 
al XX-lea: un nou impuls pentru Teologia Ortodoxa”, 
in vol. Teologia Ortodoxa in secolul al XX-lea ji la ince- 
putul secolului al XXI-lea. Ed. Basilica, Bucure^ti, 2011, 
pp. 119-135; Moraru, Alexandru, Ionitä, Viorel, 
„Dialogurile bilaterale ale Bisericii Ortodoxe cu cele- 
lalte Biserici cre^tine: impuls pentru gåndirea teologicä 
ortodoxä”, in vol. Teologia Ortodoxä in secolul al XX-lea fi 
la inceputul secolului al XXI-lea , Ed. Basilica, Bucuresti, 
2011, pp. 97-118; Patelos, Constantin G. (ed.), The 
Orthodox Cburcb in t be Ecumenical Movement. Documents 
and Statements 1902-1975 , World Council of Churches, 
Geneva, 1978; Ruse, R., Neill, S.C. (eds), A History of 
tbe Ecumenical Movement-, Londra, 1967. 

Viorel Ionitä 


MIT. (gr. mythos - poveste) Povestire exemplarä 
ce nareazä fapte care s-au petrecut in principio , 
adicä „la inceputuri” (in illo tempore), la ince- 
puturile curgerii temporale, intr-un moment 
atemporal si primordial. Ca atare, mitul oferä 
modele comportamentale pentru persoana 
umanä singularä, dar si pentru marile colec- 
tivitäti umane. Homo religiosus arhaic se 
comporta intr-un anumit fel, pentru cä in felul 
acela s-a comportat zeul sau eroul civilizator la 
inceputul timpului. Functia esentialä a mitului 
in culturile arhaice si traditionale era aceea de 
model exemplar al comportamentelor, condi¬ 
tiei $i actiunilor omului. 

Sec. al XX-lea ne-a oferit o nouä intelegere a 
mitului si a constiintei mitice. Incepånd din 
aceastä perioadä, mitul nu a mai fost inteles 


in acceptiunea pe 


care i-o dädea romantismul 


secolelor anterioare, ca o relatare fantasticä, ca 


o näscocire, deci ca ceva neadevärat sau lipsi 
de realitate, ci ca o povestire esentialä, dec 
incärcatä de realitate, de adevär, reprezentåm 
temeiul spiritual al existentei. Mircea Eliad 
afirma cä miturile .Qli r\t oAnrorott» q nn 


sacre si vorbesc despre Fiinte si evenimente 
sacre. Prin urmare, recitånd sau ascultånd un 
mit, se reiau legäturile cu sacrul § i cu realitatea, 
depäsindu-se astfel conditia profana. 

Mitul este legat de notiunea de duratä, el 
constituindu-se ca o contramäsurä la timpul 
profan, care uzeazä. Existä §i alte componente 
ale unei mentalitäti si ale unui comportament 


mitice, cum ar fi narajiunea miticä, persoana 
consacratä, care de obicei nareazä mitul, ritu- 
alul si spapul sacru in care are loc derularea 
ritualului, insä dimensiunea temporalä este 
cea care ii conferä mitului miezul, esenta sa. 
Mitul realizeazä o rupturä de nivel, temporalä 
si temporarä deodatä, insemnånd o deschidere 
spre Marele Timp. Pentru a accede la real, la 
absolut, la semnificativ, omul societäplor tradi¬ 
tionale si cel arhaic simt nevoia ca periodic sä 
spargä granitele timpului profan si sä acceadä la 
timpul sacru. Aceasta deoarece vietuirea doar in 
timpul istoric sleieste fiinta umanä de resursele 
sale energetice §i o condamnä la identificarea 
cu non-realitatea, cu devenirea. Prin readucerea 
povestirii exemplare in realitatea cotidianä, 
societätile arhaice si-au mentinut ordinea sacrä, 
cea care aducea stabilitatea sociala. 

Mitul transmite intotdeauna un adevär mai 
adånc, el mijloceste insertia unui mister in reali¬ 
tatea profanä, provocånd in acelasi timp intele- 
gerea unor aspecte fundamentale ale conditiei 
umane. Prin faptul cä dezväluie elementele de 
bazä ale conditiei umane, mitul chiar ii apar- 
tine acesteia, fiind un element consubstantial al 
naturii umane. Anumite functiuni ale gandirii 
mitice sunt constitutive fiintei umane §i de 
aceea ele nu apar doar intr-un anumit moment 
istoric, pentru ca mai apoi sä disparä. 

Pentru cultura occidentalä, mitologia umam- 
tätii a prezentat un deosebit interes, chiar si 
atunci cänd miturile nu erau privite ca altceva 
decåt ca niste povestiri fantastice. Astfel, diversi 
sociologi, antropologi, etnologi, psihologi, filo¬ 
sofi §i istorici ai religiilor s-au aplecat asupra 
mesajelor enigmatice ale mitunlor, asupra 
naturii §i functiei lor, elaborånd o sumä de 
teorii care vin sä confirme importanta miturilor 
pentru intelegerea comportamentului omului 
arhaic. Astfel, amintim animismul evolutionist , 
care ii are ca reprezentanti pe Edward Tylor, 
James George Frazer si Andrew Lang si care se 
inspirä din evolutionismul lui Darwin cänd fac 
din mit forma sälbaticä a limbajului de la ince¬ 
putul culturii. Unii sociologi, cänd se apleacä 
asupra mentalitätii primitive, sustin faptul 
cä miturile pot reprezenta märturiile unei 
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„functii arhaice” indispensabile fiintei umane. 

Unul dintre specialiftii din acest domeniu este 

Lucien Lévy-Bruhl, care face din mit o punte 

de legäturä intre „naturä”f i „supranatura\ Mitul 

apare ca o gåndire monoliticä, avånd caracter 

prelogic, care animä mentalitatea primitivå. 

Potrivit scolii fiinctionaliste a lui Bronislaw 

Kasper Malinowski (unul dintre cei mai mari 

antropologi ai sec. al XX-lea), rolul mitului nu 

este acela de a explica, el nefiind un räspuns la 

o intrebare de tip ftiintific. Mitul are functia 

de a consolida practicile cultuale si credintele 

religioase ale unei colectivitäti. In felul acesta, 

miturile ar reprezenta coloana vertebralä a 

vietii sociale a oamenilor din societätile arhaice. 
» » 

Scoala structuralistä a lui Claude Lévi-Strauss 
vine cu propunerea de a vedea orice mito- 
logie ca pe o „mitologicä”, de a interoga logica 
impregnatä in functia mitului. Pentru a face 
acest lucru, Claude Lévi-Strauss alege instru- 
mentele analizei lingvistice. Sistematizarea 
elementelor mitului face sä aparä „mitemi”. 
Aceftia, structuri permanente ale gändirii 
primitive, sfärsesc prin manifestarea proprie- 
tätii regulatoare a mito-logicii: medierea. $i 
psibologia analiticå s-a preocupat de studierea 
miturilor din propriul plan de referintä. Astfel, 
analiza il vizeazä pe subiect, adicä pe homo reli- 
giosuSy fi considerä cä la baza miturilor s-ar afla 
angoasa. Tainele naturii 1-ar inspäimånta pe 
om, iar miturile f i mitologia, in general, ar servi 
la inläturarea fricii provocatä de necunoscut. 
Acest tip de argumentare poate fi intälnit incä 
din Antichitate, de la Lucretiu, si va fi reluat 
de-a lungul timpului de mai multi oameni de 
f tiintä, cum ar fi Paul Radin, Henri Bergson etc. 
Psihanaliza va elabora aceste date intr-un mod 
mult mai incisiv. Pentru Sigmund Freud, crea- 
tiile imaginarului colectiv sunt expresia camu- 
flatä a conflictelor din inconstient. Societätile 
arhaice trebuie sä facä fatä amintirii obsesive a 
evenimentelor care fi-au pus amprenta asupra 
trecerii de la stadiul animal la civilizatie, reduc- 
tionism cu care nu putem fi de acord. Miturile 
ajuta popoarele sä suporte reziduurile läsate de 
hoarda primitiva, uciderea tatälui, consumarea 
cadavruiui, remuscarea si venerarea postumä 


a victimei. Pentru Carl Gustav Jung, pentru 
a intelege mitul, important este reciprocitatea 
individualului si al colectivului. Mitul ar fi 
produsul verbal venit dintr-un strat mai adånc 
al psihicului numit inconstientul colectiv. El ar 
revela „arhetipurile” care impodobesc experi- 
enta cea mai arhaicä a umanitätii, a formelor 
si fortelor inconstientului personal. Astfel, 
potrivit lui C.G. Jung, miturile si mitologia 
traduc originalitatea creatoare a oricärui popor. 
Filosofia criticä este o altä sferä a cunoasterii 
preocupatä de studierea patrimoniului mito- 
logic al omenirii. Filosofii greci dintru incepu- 
turi s-au interogat asupra bogätiei exceptionale 
a mitologiei din religia greco-romanä. Pe de o 
parte, mitul isi extrage materialul din imagini fi 
din simboluri, din vis si din amintire. Din acest 
punct de vedere, el are o functie anamneticä. Pe 
de altä parte, mitul reflectä un ambient cosmic, 
social fi religiös; este o reflectie. Aceastä situ- 
atie epistemologicä impune oricärei interpre- 
täri premisele unui proces critic. Gåndirea 
modernä a facut din acest proces critic o „demi- 
tologizare” numitä fi „demitizare”. Mitul aratä 
tuturor culturilor cä limbajul fi mesajul säu 
ascund un adevär necesar. Pentru Paul Ricoeur, 
mitul reprezintä conjugarea lui „a intelege” cu 
„a crede”; este „cercul hermeneuticii”. Pentru 
a intelege trebuie sä credem, pentru a crede 
trebuie sä intelegem. Mitul determinä o inter- 
pretare religioasä a omului fi a lumii, insä este 
dificil sä ajungem la aceasta, deoarece diverse 
rigidizäri ale ratiunii degradeazä intelegerea 
fi diferite forme de credulitate degradeazä 
credinta. In sintonie cu preocupärile repre- 
zentantilor tuturor acestor discipline umaniste 
aflate la granitä cu istoria religiilor, reprezen- 
tantii acesteia din urmä raporteazä mitul la 
omul religiös. Printre aceftia ii amintim pe 
Joachim Wach, Raffaele Pettazzoni, Gerardus 
van der Leeuw sau Mircea Eliade. 

Bibliografie. Eliade, Mircea, Imagini fi simboluri. Eseu 
despre simbolismul magico-religios , trad. A. Beldescu, Ed. 
Humanitas, Bucurefti, 1994; Eliade, Mircea, Jumal , 
vol. II: (1970-1985), Ed. Humanitas, Bucurefti, 1993; 
Kernbach, Victor, Dictionar de mitologie generalä. Mituri. 
Divinitäti. Religii, Ed. Albatros, Bucurefti, 1995; Meslin, 
Michel, §tiinta religiilor., trad. S. Russo, Ed. Humanitas, 
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Bucurc$ti, 1993; Vi dal, Jacques, JVlito”, In: Grande Dizio- 
nario delle Religioni. Dalla preistoria ad oggi, Paul Poupard 
(ed.), Edizione Piemme, Casale Monferrato, 2000. 

Caius Cutaru 


MITRA. (gr. mitra) Insignä (ornantä) arhie- 
reascä, purtatä pe cap in timpul slujbelor divine, 
avånd forma coroanei sau a diademei impära- 
tilor bizantini de odinioarä. 

i 

Mitra arhiereascä este forma increstinatä 
a cununii sau chidarisu- ului purtat de cätre 
arhiereii Legii Vechi la Cortul Märturiei si la 
Templu (Is 28, 4, 37, 39; 39, 28). O astfel de 
cununä ar fi purtat chiar Sf. Apostol loan si 
Sfåntul Iacov, fratele Domnului, primul episcop 
al Ierusalimului. Alti cercetätori sunt de pärere 
cä mitra bizantinä isi are originea in coroana 
impäratilor bizantini, pe care o imitä, in timp 
ce mitra latinä , cu forma conicä sau piramidalä, 
derivä din tiara papalä, ale cärei origini sunt in 
camilafca (camelacum ) purtatä pe cap, in Apus, 
in afara slujbelor divine. 

Dupä traditie, primii care au purtat mitra 
la serviciile divine au fost episcopul Romei 
fi cel al Alexandrei. Silvestru, papa Romei, 
ar fi primit-o ca distinctie de la impäratul 
Constantin cel Mare, iar Papa Celestin (sec. 
al V-lea) a acordat-o fi Patriarhului Chiril 
al Alexandriei, cel care a prezidat Sinodul al 
III-lea Ecumenic. Aceastä situatie se mentine 
pånä in sec. al XV-lea, fiind mentionatä de Sf. 
Simeon al Tesalonicului. In vremea aceea, afarä 
de cei doi episcopi, niciun arhiereu nu mai purta 
mitra, slujind cu capetele descoperite „pentru 
cä ei au cap pe Hristos, iar la hirotonie nu li s-a 


pus pe cap mi trä, ci Evanghelie”. Dupä cäder 
Constantinopolului sub turci (1453), mit 
a fost preluatä si de patriarhul de Constanl 


nopol, oarecum socotit succesorul impäratilor 
bizantini. Dupä unii cercetätori, mitropolitii 
Moldovei au primit dreptul de a purta miträ 
incä de la intemeierea Mitropoliei, primul fiind 
Iosif Musat, dreptul acesta primindu-1 chiar 
de la impäratul loan al Vl-lea Cantacuzino. 
Rånduiala ca toti arhiereii sä poarte miträ s-a 
generalizat in sec. al XVIII-lea. 


Traditia iconograficä infatiseazä trei tipuri 
de miträ: alexandrinä , in forma unei bonete 


de culoare albä, cu o cruce micä deasupra; 
ruseascä , in formä de cäciuli^ä bogat impodo- 
bitä cu pietre scumpe si iconite, avånd o cruce 
deasupra; bizantinä, in formä de coroanä impä- 
räteascä, rotundä si inaltä, ornatä cu iconite fi 
pietre pretioase, folositä in Bisericile grecefti, in 
cea romåneascä si in cele ortodoxe din Balcani. 
Cånd arhiereul isi asazä mitra pe cap, rostefte, 
ca rugäciune, versetele 3-4 din Psalmul 20. 
Mitra simbolizeazä cununa de spini a Måntu- 
itorului, mahrama de pe capul Lui, dar este fi 
semnul demnitätii impärätefti a Måntuitorului 
revärsatä peste slujitorul säu chemat la treapta 
arhieriei. In trecut, in traditia ortodoxä ruseascä 
fi in cea romåneascä, pentru merite deosebite, 
mitra era acordatä, ca semn distinctiv, fi unor 
preoti si arhimandriti (arhimandriti sau proto- 
presbiteri mitrofori). 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generald , vol. I, 
Ed. Episcopiei Du när ii de Jos, Galap, 3 2002. 

Viorel Sava 

MITROPOLIE. (gr. mitropolias) Unitate 
administrativ-bisericeascä episcopalä complexä, 
condusä de un mitropolit, care face parte din 
organismele locale ale Bisericilor Ortodoxe. 
Statutulpentru organizarea sifunctionarea Bise - 
ricii Ortodoxe Romåne defineste mitropolia, 
sub raport canonic fi administrativ, „ca fiind o 
grupare de episcopii si arhiepiscopii conduse 
de un mitropolit” [art. 110, alin. (l)-(2)]. Orga¬ 
nismele de conducere sunt: mitropolitul, orga¬ 
nism individual cu rol executiv, si Sinodul 
mitropolitan, organism colegial, cu rol deli- 
berativ, alcätuit din mitropolit, arhiepiscopii, 
episcopii, episcopii-vicari si arhiereii-vicari de 
la eparhiile sufragane [art. 111, alin. (1)]. 

In prezent, Biserica Ortodoxä Romånä cu- 
prinde 6 mitropolii pe teritoriul tärii, dupä 
cum urmeazä: Mitropolia Munteniei fi 
Dobrogei, Mitropolia Moldovei si Bucovinei, 
Mitropolia Ardealului, Mitropolia Clujului, 
Albei, Crisanei si Maramurefului, Mitropolia 
Olteniei, Mitropolia Banatului fi 3 mitro¬ 
polii in afara granitelor tärii, fi anume: Mitro¬ 
polia Basarabiei, autonomä fi de stil vechi fi 
Exarhat al Plaiurilor, Mitropolia Ortodoxä 
Romånä a Europei Occidentale fi Meridionale, 
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Mitropolia Ortodoxa Romånä a Germaniei, 
Europei Centrale fi de Nord [art. 6, alin. (2)]. 

Bibliografie. Sta tu tu/ pentru organizarea fi functionarea 
Bisericii Ortodoxe Romäne, Bucurefti, 2011. 

Emilian-Iustinian Roman 

MITROPOLIT. (gr. mitropolitis) Rang arhi- 
eresc administrativ acordat unui episcop ce 
conduce o unitate administrativ-bisericeascä 
numitä mitropolie. 

Mitropolitul exercitä drepturile fi indeplineste 
indatoririle preväzute de Sfintele Canoane, 
de traditia bisericeascä fi de Statutul pentru 
organizarea si functionarea Bisericii Ortodoxe 
Romäne [art. 114, alin. (1)]. Mitropolitul poartä 
titulatura arhiepiscopiei pe care o pästoreste si 
a mitropoliei pe care o conduce [art. 114, alin. 
(2)], purtånd ca semn distinctiv cruce pe culion, 
cu camilafcä neagrä [art. 114, alin. (3)]. 

Statutul pentru organizarea fifunctionarea Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romäne prevede cä mitropolitul 
are urmätoarele atributii: 

„a) convoacä si prezideazä Sinodul mitropolitan; 

b) prezideazä sedinta Sfäntului Sinod pentru 
alegerea de arhiepiscopi fi episcopi sufragani; 

c) hirotoneste, impreunä cu alti ierarhi, pe arhi- 
episcopii fi episcopii sufragani, precum fi pe 
episcopii-vicari fi arhiereii-vicari de la eparhiile 
din mitropolie, impreunä cu chiriarhii acestora; 

d) emite gramata mitropolitanä pentru introni- 
zarea arhiepiscopilor fi episcopilor sufragani fi 
ii intronizeazä; 

e) numef te loctiitori de arhiepiscopi f i episcopi, 
in caz de vacantä, la eparhiile sufragane; 

f) efectueazä vizite canonice (statutare) in 
eparhiile din mitropolie, la invitatia chiriarhilor 
acestora; 

g) exercitä dreptul de a primi apel fi dreptul 
de devolutiune in eparhiile sufragane pentru 
restabilirea ordinii canonice fi administrative; 

h) convoacä sinaxele (consfatuirile) staretilor 
fi duhovnicilor de la mänästirile din eparhiile 
sufragane cel putin o datä la 3 ani; 

i) prezideazä comisiile zonale de picturä bise¬ 
riceascä; 

j) primeste sesizärile privind arhiepiscopii, 
episcopii/ episcopii-vicari fi arhiereii-vicari 
de la eparhiile din mitropolie, dispune, in 
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consultare cu patriarhul, cercetarea lor in 
Sinodul Permanent fi aduce la cunoftinta 
Sfäntului Sinod rezultatul cercetärii; 

k) emite decizia mitropolitanä de numire a 
prefedintelui Consistoriului mitropolitan fi a 
Consistoriului mitropolitan monahal. Comu- 
nicä Patriarhiei Romäne numele unui cleric de 
mir fi a unui exarh de mänästiri din mitropolie, 
desemnati de Sinodul mitropolitan pentru a fi 
membri in Consistoriul Superior Bisericesc; 

l) exercitä fi alte atributii preväzute de Sfintele 
Canoane, de prezentul statut si regulamentele 
bisericefti sau de hotäråri ale Sfäntului Sinod” 
[art. 114, alin. (4)]. 

Bibliografie. Statutul pentru organizarea fi functionarea 
Bisericii Ortodoxe Romäne , Bucuresti, 2011. 

Emilian-Iustinian Roman 


MOÄRTE. I. Despärtire a sufletului de 
trup, instalarea definitivä fi ireversibilä a unei 
disfunctionalitäti a trupului fi, implicit, dete- 
riorarea lui. 

II. Lipsa comuniunii cu Dumnezeu pentru 
totdeauna; absenta lui Dumnezeu ca scop din 
preocupärile persoanei umane, aceasta numin- 
du-se moartea a doua fi care este väzutä in 
teologie ca fiind mai gravä decåt moartea 
trupului, deoarece este chiar sursa mortii fizice. 
Verbul ebraic mut („a muri”) face referire, in 
primul rånd, la moartea fizicä. 

Adeseori este folositä expresia „a murit fi a fost 
ingropat” (Jd 10,2,5; 8,32; 12,7,10; 12,15; 4 
Rg 17,23), care aratä cutuma inmormåntärii la 
evrei. Acelaf i verb este folosit pentru a desemna 
moartea ca pedeapsä datä de autoritäti (Fc 42, 
20; 44, 9; Is 10,28; 21,14; Lv 20,20; Nm 35, 
12; Dt 17,2,6; 18,20; 19,12; 22,25; 24,7; los 
2,14 \Jd 6,30; 3 Rg 14,43; 19,24) sau trimisä 
de Dumnezeu (Fc 3, 3; 20, 3; 38,11; Is 11, 5; 
12,36; 28,35; 30,20; Lv 8,35; 10,6-9; 16,1-2; 
Nm 3,4; 4,19-20; 14,35; 17,14; 18,3; 26,11, 
61; Dt 5,22; los 10,11; Jud 6, 23; 3 Rg 5,12; 
12,19; 25,38-39; 4 Rg 6,7; 12,13; 1 Rg 19,4; 
2 Rg 14, 6; 1 Par 24,2; 2 Par 13, 20; Iz 3,20; 
18, 20-21; 33,15). Cåteva texte fac referire la 
moartea unei natiuni, in urma judecätii divine: 
Am 2,2 (Moab), Ezr 18,31,33,1 (Israel). 
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Moartea - mawet - a inträt in lume prin neas- 
cultarea protopärintilor Adam §i Eva (Fc 3,19; 
1 Par 15, 21-22) si este o consecintä a päca- 
tului (.Km 5, 12), opusä vietii (Dt 30, 15, 19; 
4 Rg 15, 21). Ea este comunä tuturor oame- 
nilor si nimeni nu poate scäpa de ea (Nm 16, 
29). Adeseori, cånd se face referire la moarte, 
se spune cä ea este urmarea unei „bune bätrå- 
neti” \basbeva tova] (Fc 15,15; 25, 8 \Jd 8, 32; 
1 Par 29,28) sau a unei „bätråneti indelungate” 
\sheva iamim] (Fc 35, 29; lov 42,17; 1 Par 29, 
28). Aceste exprimäri se referä intotdeauna la 
importante personalitäti teologice (Avraam, 
Ghedeon, David, Isaac, lov, Iehoiada), carac- 
terizånd värsta acelei persoane ca plinätate a 
vietii, in armonie cu Dumnezeu, pentru care 
moartea este doar o consecintä naturalä. Biblia 
consemneazä cä Avraam (Fc 15, 15; 25, 8), 
Isaac (Fc 35,29), Ghedeon (Jd 8,32) sau David 
(1 Par 29, 28) au murit din cauze naturale, 
prosperi §i binecuvåntati de Dumnezeu, si au 
fost inmormåntati in mormåntul familiei (Fc 
15,15). »Moartea patriarhala’, apärutä dupä o 
viatä lungä §i la momentul potrivit, doar atunci 
cånd puterea si vitalitatea inträ in declin si este 
asteptatä infirmitatea, era väzutä ca ideal. 

De cele mai multe ori insä, speranta de viatä 
nu depäsea 40 de ani, mortalitatea infantilä 
fiind foarte des intålnitä. Multe texte deplång 
durata scurtä a vietii (Ps 39, 6; 89, 48; 90, 5; 
102,12,24; lov 14,2; Eccl 6,12 §.a.). In aceste 
conditii, cel care atingea värsta de 70, 80 sau 
90 de ani era considerat o persoanä binecuvån- 
tatä de Dumnezeu. Exceptånd relatärile refe- 
ritoare la viata patriarhilor din Genezä, doar 
Moise (120 ani), Iosua (110 ani), lov (140 ani) 
si marele preot Iehoiada (130 ani, 2 Par 24, 
15) au depäsit värsta de 100 ani. In schimb, un 
studiu asupra duratei de viatä a regilor davidici 
ne aratä cä moartea intervine, in cazul lor, cu 
cåteva exceptii, ca urmare a cauzelor nenaturale, 
asasinarea curmånd deseori domnia acestora. 
Moartea bunä a celui care ajunge la bätrånete 
?i care are copii care sä-i urmeze (Fc 25, 8; 35, 
28-29) este in opozitie cu „moarte rea”, prema- 
turä (4 Rg 18, 32-33; Is 38,1-12), violentä (3 
Rg 28,15-20; 1 Rg 2,28-33), pe care nimeni 


nu o poate impiedica (Fc 15,2-3; 4 Rg 18,18). 
Locul celor morti este numit Seol (Is 28,15,18; 
38,18; Os 13,14; Ps 6,6; 49,15; Cånt 8,6; Pr 5, 
5; 7,27) sau Abaddon (lov 28,22). Ideea stärii 
omului dupä moarte diferä in perioada preexi- 
licä de cea postexilicä. Antropologia iudaicä 
preexilicä este dominatä de credinfa cä moartea 
este un fenomen natural, o consecintä fireascä 
a vietii. Existenta de dupä viata biologicä este 
liniftea mortii din §eol, unde dreptii si päcä¬ 
tosii impart aceeasi soartä: despärfirea ve$nicä 
de Dumnezeu. Dupä exil, sub influensa ideilor 
persane si grecesti legate de moarte, se credea 
cä mortul nu rämåne ve$nic in §eol, cä cei 
drepti nu stau dimpreunä cu päcätosii in Seol, 
ba chiar, sub infiuenta antropologiei grecesti, 
dupä moarte, dreptii se inaltä la cer, in timp ce 
päcätosii coboarä in $eol, loc al pedepsei. 
„$eol”se referä, fara nicio exceptie, la mormånt, 
fapt ce ne-ar face sä credem cä $eolul ar fi o 
extensie a mormäntului. Faptul cä „$eol” apare 
de 65 de ori in Vechiul Testament, dar niciodatä 
cu articol hotäråt, dovedeste cä el este folosit 
ca nume propriu, distinct de mormånt. Intr-un 
important numär de pasaje biblice, §eol apare 
ca loc al facätorilor de rele (Nm 16, 30, 33; 1 
Rg 2, 6.9; lov 24,19, Ps 9,17; 31,17; 49,14; 
Pr 5, 5; 7,27; 9,18; Is 5,14; 14, 9,11,15; Iz 
31,15-17; 32,21,27). Doar in putine texte cei 
drepti sunt in Seol (Fc 37,35, Is 38,10,17-18). 
Moartea este descrisä uneori ca o adormire (Ps 
13, 3; Dt 12,2), iar invierea, ca o trezire (2 Rg 
4, 31; lov 14,12; Is 26,19; Dt 12,2), stäri care 
incadreazä o perioadä de lim^te si pace. In Noul 
Testament, moartea Domnului Iisus Hnstos 
ocupä locul central. Prin biruirea mortii in 
Hristos, moartea devine pentru noi somn (Mt 9, 
24; In 11,11-13) sau, asa cum spune Sf. Apostol 
Pavel, mutare a locuintei noas tre impreunä cu 
Dumnezeu (Flp 1,23). Aceasta este consideratä 
o incredintare a sufletului lui Dumnezeu (FA 7, 
59). Cei drepti au convingerea cä Dumnezeu 
se aflä cu ei la moarte si cä El inläturä frica 
de moarte (1 Co 15, 55-57; Evr 2,15). Scrie- 
rile neotestamentare fac referire la moartea 
sufleteascä, arätånd cä aceasta este consecintä 
vietii päcätoase (Ef 2, 1-5; Col 2,13), a laxitätii 
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morale {Mt 4,16; Le 1,79; Ef 4,18) cauzatä de 
necredintä {In 6,53; 1 In 5,12). Mäntuitorul o 
numefte „invierea osåndirii” {In 5, 29), iar Sf. 
Apostol loan o numefte „a doua moarte” {Ap 
2,11; 20,14; 21, 8), care aduce osända vefnicä 
{Mt 25, 46; Mc 3, 29; 2 Tes 1, 8-9; 2 Pt 2, 3). 

Gåndul la moarte trebuie sä-1 indrepte pe om 
spre sävårfirea faptelor bune {In 9,4), pentru cä 
dupa moartea trupeascä urmeazä judecata {In 5, 
25-29). Mäntuitorul Hristos ne asigurä cä toti 
vor invia dupä moarte {In 5,28-29). 

Bibliografie. Bailey, L.R., Biblical Perspectives on Deatb, 
Fortress Press, Philadelphia, 1979; Gowan, Donald E., 
Escbatology in tbe Old Testament , Fortress Press, Philadel¬ 
phia, 1986; Wächter, L., Der Tod im AT, in coll. Arbeiten 
zur Tbeologie, vol. II/8, Stuttgart, 1967. 

Constantin Oancea 

MOÅSTE. (sl. mofti) Parte a corpului sau 
obiect apartinånd unui sfånt. 

Moastele sunt rämäfite materiale ale sfintilor 
care sunt venerate ca semne ale prezentei lor 
continue in lume. Ele sunt cinstite ca o promi- 
siune a mijlocirii in feta lui Dumnezeu. Modul 
in care moastele au cäpätat valo are religioasä, 
teologicä fi liturgicä in Bisericä este legat 
de puterea fi persoana sfåntului. Ramäsitele 
trupesti erau venerate ca o märturie a prezentei 
in lume a sfåntului, dar fi ca pildä a suferintei pe 
care un martir a indurat-o, cäci minunile care 
erau atribuite moaftelor erau märturii ale sfin- 
teniei. Termenul, in mod literal, face referire la 
rämäfite trupesti, dezgropate fi mutate intr-o 
bisericä, dar poate include orice obiect care a 
avut o relatie directä cu Mäntuitorul Hristos (ex. 
Sfånta Cruce) sau a inträt in contact cu trupul 
unui sfånt. Cultul Sfintelor Moaste este sträns 
legat de räspåndirea Bisericii. Cinstirea arätatä 
moastelor isi are rädäcinile in sävårfirea Sfintei 
Euharistii deasupra mormintelor primilor 
martiri creftini, dar este si fundamental legatä 
de credinta crestinilor in intruparea Fiului lui 
Dumnezeu si in invierea trupurilor. In acest fel, 
cref tinii ifi arätau dezaprobarea fatä de practica 
incinerarii existentä in Imperiul Roman. 

O definire teologicä a sfinteniei moastelor 
lipseste, a tåt in Vechiul cåt si in Noul Testament, 
dar a fost perpetuatä pe mäsurä ce crestinismul 


se räspåndea, ca o dovadä a cäutärii mijlocirii 
cätre Dumnezeu, adesea concretizåndu-se in 
vindecarea bolilor trupesti. Cinstirea rämäfi- 
telor trupesti de cätre creftini in vremea perse- 
cutiilor (in special dupä moartea Sf. Policarp 
al Smirnei, 177) a devenit element constitudv 
al cultului unui sfånt, räspåndindu-se in toatä 
lumea crestinä. Deosebit de important a fost 
cultul dezvoltat in Roma, in jurul anului 200, in 
legäturä cu „trofeele” (asa cum sunt denumite, 
probabil, rämäsitele trupesti) Sf. Apostoli Petru 
fi Pavel. O dezvoltare asemänätoare a avut loc in 
Ierusalim, in sec. al I V-lea, in legäturä cu lemnul 
Sfintei Cruci pe care a fost rästignit Mäntuitorul 
Hristos. Cu toate acestea, un asemenea cult 
trebuia sä fie precizat. Astfel, Fericitul Augustin 
va aräta (in Cetatea lui Dumnezeu , X, 1) cä lui 
Dumnezeu I se cuvine adoratia (gr. latreia), iar 
sfintilor, cinstire sau venerare (gr. douleia). Toto- 
datä, Bisericä a inceput sä distingä intre relicvele 
primare, pärti ale corpului care suferiserä tortura 
sau martiriul, si relicvele secundare, obiectele 
cinstite pentru faptul cä au inträt in contact cu 
trupul sfåntului, astfel purtånd amintiri ale unei 
prezente lumesti. Relicvele secundare puteau fi 
detinute in mod personal si se credea cä aveau 
puterea de a proteja. 

In timp ce alte traditii separä identitar trupul 
de sufletul omului, Pärintii Bisericii au asimilat 
rämäsitele sfintilor trupului spiritual al lui Iisus 
Hristos. Ei au descris fragmente ale corpului - 
o månä, un deget sau capul - precum o 
sinecdocä a persoanei Sfåntului dupä moarte, 
astfel anticipånd promisiunea Invierii fåcute de 
Hristos. Pästrate fi afezate in racle de fier sau 
sticlä, asemenea relicve au fost onorate, in mod 
special, pentru puterea lor de a devia cursul 
normal al degradärii corpului si datoritä vinde- 
cärilor trupesti. 

Cultul moastelor a cåstigat in scurt timp un 
loc de seamä in cadrul Bisericii. Dacä Fericitul 
Ieronim a argumentat cä rämäsitele pämåntefti 
ale martirilor trebuie cinstite din onoare pentru 
Hristos, ca o consemnare a credintei individuale, 
in timpul Fericitului Augustin (354-430) cultul 
moastelor s-a extins la a include obiecte asociate 
cu martiriul sau cu persoana individualä. 
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Bisericile timpurii erau construite deasupra 
mormåntului martirilor, iar in 401, Sinodul de 
la Cartagina a decretat cä toate bisericile care 
nu cinstesc moaftele sfintilor sä fie distruse. In 
Biserica Räsäriteanä, venerarea Sfintelor Moaf te 
a scäzut in importantä in fata cultului din ce in 
ce mai extins al icoanelor. Cu toate acestea, in 
787, la Sinodul al Vll-lea Ecumenic, s-a impus 
ca moastele sä fie prezente in altarele bisericilor 
tärnosite si s-a oferit un sens liturgic särutärii 
Sfintelor Moaste dupä sävårsirea Sfintei Litur- 
ghii. In timp ce dezgroparea moastelor intåm- 
pina mai putine restrictii in Räsärit, nevoia 
crescåndä pentru relicve in Occident a facut ca 
interdictiile privind deschiderea mormintelor sä 
fie abandonate. Moastele erau din ce in ce mai 
des mutate sau transportate in biserici din locu- 
rile de martiraj, aceasta constituind fundamentul 
inmormåntärii crestine ad sanctos (in apropierea 
mormintelor sfintilor). 

Venerarea sfintelor moaste a devenit in Evul 
Mediu o ingrijorare presantä. Biserica era 
väzutä ca o casä de adorare, precum fi ca un loc 
de venerare a sfintilor. Moastele au continuat 
sä fie considerate drept o comoarä a oraselor si 
comunitätilor, dar din momentul in care papa- 
litatea a autorizat mutarea unui mare numär 
de moaste din Räsärit in timpul Cruciadelor, 
instrumente ale Pätimirilor Måntuitorului, 
moaste ale Sfintilor Apostoli si multe altele au 
umplut Europa. Relicvele erau pretuite de cätre 
orase fi comunitäti, iar cultul a crescut atåt de 
repede, incåt in 1274 venerarea relicvelor era 
interzisä farä aprobare papalä. Scolasticul 
Toma d’ Aquino a scos in evidentä importanta 
relicvelor, ca manifestäri ale lui Dumnezeu. El 
a confirmat doctrina Sfintei Mijlociri (dacä o 
putem numi asa) fi a privit relicvele ca fiind 
confirmarea promisiunii Invierii. 

Locul remarcabil pe care relicvele au ajuns sä il 
ocupe in calitate de obiecte materiale de vene¬ 
rare in crestinismul medieval a dus la aparitia 
unor reformatori precum Jan Hus (t 1415) si 
Martin Luther (f 1546), care au pus la indo- 
ialä valoarea lor ca punte intre lumesc si divin. 
Argumentånd cä adevärata credintä era inde- 
pendentä de cultul sfintilor, Luther condamna 


venerarea relicvelor ca fiind o invenpe aducä- 
toare de bani a Bisericii lumef ti. Drept räspuns, 
teologii catolici au apärat importanta relicvelor 
ca semne ale credintei care reafirmau rolul lor 
in a ilustra prezenta continuä a sfintilor in 
Bisericä. Cultul relicvelor fi-a recåftigat rolul 
proeminent in religiozitatea contra-reformatä. 
In timp ce relicvele timpurii erau asociate cu 
Iisus Hristos, Fecioara Maria fi Apostolii, 
reformatii catolici au confirmat venerarea relic¬ 
velor deja existente fi au incurajat venerarea 
pärtilor trupului sfånt: måini, inimi, limbi, 
gåt, brate si sångele sfintilor, care erau in mod 
vizibil expuse pe altar. Papa Sixtus al V-lea a 
räspuns la acuzatiile conform cärora se venerau 
relicve false in momentul cånd a dat o forma 
juridicä autentificärii sfinteniei fi a relicvelor in 
1588. Aceasta a pästrat baza doctrinarä, funda¬ 
mentul doctrinar al relicvelor in Catolicism, a 
stabilit indrumäri uniforme pentru revizuirea 
cererilor si revendicärilor de sfintenie fi a creat 
norme pentru expunerea relicvelor. Noi indru¬ 
märi pentru expunerea si afifarea relicvelor au 
fost schitate la sfårfitul sec. al XLX-lea, astfel 
incåt sä asigure accesul credinciosului indivi- 

dual (fiecärui credincios in parte). 

Bibliografie. Brown, Peter, The eult of the saints: i/s rise 
and funetion in Latin Cbristianity, University of Chicago 
Press, Chicago, 1981; Caragea, Anton, Sfåntul fi cultul 
sfintilor , Ed. Herald, Bucurqti, 2009; Geary, Patrick, 
Fur ta Sacra: thefts ofrclics in the central MiddleAges, Prince- 
ton University Press, Princeton, 1978; Ieronim, Feri- 
citul, Contra Vigi/antium, in PL 23,pp. 339-352; Jounel, 
P., Le eulte des reliques, 1989, pp. 212-236; Saxer, V., 
Morts, martyrs, reliques, en Afrique chrétienne aux premiers 
siécles. Le témoignage de Tertullien, Cyprien et Augustin å la 

lumiere de l'archéologie africaine , Paris, 1980. 

Gheorghe Holbea 

MODALISM. Conceptie ereticä triadolo- 
gicä in care se precizeazä cä Dumnezeu este 
monopersonal, iar Persoanele Sfintei Treimi 
la care se face referire in Revelatie si teologie 
sunt de fapt doar moduri ale manifestärii unicei 

Persoane a Tatälui. 

Antitrinitarismul modalist a apärut in Orient, 
dupä care s-a manifestat si la Roma. Ca repre- 
zentanti mai cunoscuti ai acestei erezii sunt 
Noet, Praxeas fi Sabeliu. 
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Noet din Smima inväta cä unul Dumnezeu este 
Creatorul tuturor si, ori de cåte ori vrea El, Se 
descoperä in lume. El este neväzut cånd nu Se 
descoperä §i väzut cånd Se aratä, este nepätruns 
cånd vrea sä fie nepätruns $i, cånd vrea El, Se 
lasä pätruns de mintea umanä, este nemuritor, 
dar § i muritor. 

Fiul $i Tatäl sunt unul $i acelasi Dumnezeu, 
Care S-a intrupat din Fecioara Maria $i S-a 
descoperit celor cärora a vrut El. El este Cel 
rästignit, murind pe cruce, El, cel nemuritor, 
impuns cu sulita, pus in mormånt inviat a 
treia zi din morti. Dacä Fiul Iisus Hristos nu 
este Tatäl Insusi, atunci El nu este Dumnezeu 
(cf. Ipolit, Adversus haereses, 9,10). Dupä ce a 
fost excomunicat in Smirna pentru erezia lui, 
Noet a plecat la Roma unde se pare cä invätä- 
tura lui era dej a cunoscutä. . 

Praxeas , originar din Asia Micä, a activat 
ca exponent al antitrinitarismului modalist, 
mai intåi la Roma §i apoi in Africa. Despre 
invätätura lui Praxeas ne informeazä Tertu- 
lian. Tatäl, Creatorul tuturor, S-a säläsluit in 
Fecioara Maria, din care S-a näscut ca Fiu 
§i a pätimit. Dacä Iisus Hristos nu arfi Tatäl 
intrupat, atunci nu ar avea sens intreita ispitire 
a lui Hristos de cätre diavol, cäci diavolul este 
in conflict cu Dumnezeu, nu cu omul. Tatäl a 
pätimit impreunä cu Hristos, cäci omul Iisus 
este corpul, iar sufletul este Dumnezeu. Prin 
urm are, Måntuitorul a murit nu dupä fiinta 
sa dumnezeiascä, ci dupä cea omeneascä: 
„Qui mor tus est non ex divina, sed ex humana 
substantio n (Tertulian, Adversus Praxeam , 1). 
Sabeliu , originar din Cirenaica, a räspåndit 
antitrinitarismul in Libia §i Roma, la sfårsitul 
sec. al Il-lea $i inceputul celui de-al III-lea, 
fiind cunoscut de Ipolit, Zefirin §i Calist. A 
fost cel mai reprezentativ promotor al anti¬ 
trinitarismului modalist numit si sabelianism, 
sistemul lui doctrinar fiind mult mai dezvoltat 
si mai complicat decåt la ceilalti antitrinitaristi. 
El concepea unitatea lui Dumnezeu ca trei 
nurniri intr-un singur ipostas, Tatäl, Fiul si 
Duhul Sfänt fiind nume diferite date acele- 
iafi Persoane sau Ipostas dumnezeiesc. Acelasi 
Dumnezeu Se descoperä in forme fi etape, 


dupä fiecare manifestare intorcåndu-Se in 
Sine. Revelatia este conceputä ca o dilatare 
sau extindere §i ca o contractie si revenire in 
Sine. Ca Dumnezeu Tatäl, El S-a descoperit la 
creatie, ca Dumnezeu Fiul, la måntuire, iar ca 
Duhul Sfänt, la desävårsirea, sfintirea si condu- 
cerea Bisericii. Aceste trei forme de manifestare 
sunt intelese ca trei fete, dar nu ca trei Persoane 
sau Ipostase ale unicului Dumnezeu, pentru a 
nu se cädea in politeism. Sabeliu inväta despre 
revelarea lui Dumnezeu ca Tatä, Fiu si Duh 
Sfånt, insä considera ipostasele nu ca proprii, 
personale, ci ca moduri diferite de manifestare 
a ipostasului unic al monadei. 

Erezia sabelianä a fost toleratä de unii episcopi 
ca Zefirin (199-217) si CaHst (217-222) ai 
Romei, care, dupä Ipolit, ar fi acceptat o formä 
de sabelianism, socotind pe Tatäl si pe Fiul un 
singur Dumnezeu in Care Fiul a pätimit, iar 
Tatäl a compätimit impreunä cu El. Dionisie 
al Alexandriei (248-264), combätånd sabeli- 
anismul in cåteva scrisori trimise la Roma, a 
folosit unii termeni in mod incorect. El inväta 
cä Fiul nu este deofiintä cu Tatäl, ci este crea- 
turä a Tatälui, pentru a demonstra deosebirea 
personalä dintre Tatäl si Fiul. 

Sabelianismul a fost combätut cu vehementä de 
Ipolit, Origen, Tertulian, Novatian si Dionisie al 
Romei, insä idei antitrinitare modaliste apar la 
Arnobiu, Lactantiu, Marcel de Ancyra, iar mai 
tårziu, in sec. al XVI-lea, la socinieni sau unitarieni. 
Combaterea antitrinitarismului a determinat pe 
unii Pärinti si scriitori bisericesti sä adopte subor- 
dinationismul in Sfånta Treime pentru a aräta 
cä Fiul este deosebit de Tatäl, deosebirea fiind 
personalä, iar nu ca formä si mod de manifestare. 
Deoarece problema raporturilor dintre Persoa- 
nele Sfintei Treimi nu fusese elucidatä, subordi- 
natianismul apare in operele lui Iustin Martirul, 
Irineu, Origen si Ipolit, care au constituit baza 
disputelor trinitare din sec. al IV-lea. 
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Nicolae Chifär 

MODERNITÄTE. Desemneazä o epocä 

istoricä in care omul se desprinde de paradig- 

mele Crestinismului sau ale clasicismului si 

) ) 

care coincide cu revolutia tehnicä si industrialä. 

) i 

Aceasta este näscutä „dupä un mileniu de 
räzboaie religioase si de pedagogie a fricii , ca 
revoltä impotriva totalitarismului clericaT 
(Arnold J. Toynbee crede cä modernitatea, 
asa cum o intelegem astäzi, este o realitate cu 
rädäcini si structuri specifice Occidentului, 
care a debutat in ultimul sfert al sec. al XV-lea 
fi care s-a impus pe douä directii: cea dintåi, 
specificä Occidentului, a insemnat desprin- 
derea omului apusean de traditia crestinä, de 
Dumnezeu fi rezumarea lui la sine, iar cea de-a 
doua, debarcarea omului Occidental in Orient 
si pretutindeni in lume, cu ajutorul coräbiilor, 
ducånd in Lumea Nouä tipul Occidental, pe 
care 1-a impus cu o sälbäticie fi cruzime fara 
limite). Ea este definitä si ca o epocä istoricä cu 
continuturi similare fi in Occident, si in Orient 
(Najime Nakamura) sau „nu doar o perioadä 
istoricä, ci mai mult decåt atåt - o formä de 
civilizatie umanä” (Christos Yannaras). Cerce- 
tätorii sunt de acord cä spiritul moderni- 
tä|ii, asa cum s-a configurat in timp, apartine 
conceptual Occidentului, care 1-a impus apoi 
restului lumii (Mircea Vulcänescu). El insu- 
meazä o atitudine existentialä - adicä un fel 
de a träi si de a intelege si de a pretui viata - 
pregätitä incä din sec. XII-XIII, prin Dante 
Alighieri, Giotto, Francisc de Assisi, Toma 
d’Aquino si altii (socotiti precursori ai moder- 
nitätii), si conturatä de evenimentele istorice 
legate de Cäderea Constantinopolului (1453) 
si descoperirea, cam in acelasi timp, a Americii 

(1452-1457). 


Privitä retrospectiv fi global (nu etapizat) fi 
cåntäritä mai degrabä prin fazele maturitäjii 
ei, modernitatea a fost adesea socotitä necref- 
tinä sau anticreftinä. Bunäoarä, Arnold J. 
Toybee afirma: „din punctul de vedere specific 
Occidentului, epocä modernä a istoriei lui a 
inceput din clipa in care omul a ajuns sä nu 
mai fie recunoscätor lui Dumnezeu, ci numai 
lui insusi, pentru cä izbutea sä se elibereze de 
disciplina crestinä medievalä”. „Complexä, 
adeseori tragicä, modernitatea europeanä s-a 
näscut astfel dintr-o dublä opozipe: aceea a 
«drepturilor» lui Dumnezeu asupra omului fi 
«drepturilor» omului asupra lui Dumnezeu. 
Tentatä de prometeism, creapa umanä liberä se 
ridicä impotriva «Dumnezeului moral», mult 
prea adeseori conceput ca un Dumnezeu-jan- 
darm, tatä sadic fi castrator” (Olivier Clément). 
Lumea modernä incepea sä se contureze din 
acele tendinte ale diferitelor domenii ale exis- 
tentei - politic, social, cultural - care voiau sä 
se emancipeze de sub „religiosuT dominant fi 
totalitar, astfel incåt cetatea teresträ sä existe fi 
sä fie guvernatä prin autoritäti independente, 
fiecare cu propriul säu domeniu. Statul modern 
sä nu aibä pretentia sä conducä Biserica, iar 
Biserica sä nu se mai suprapunä statului fi nici 
sä mai controleze totalitar societatea. $tiinta §i 
filosofia sä nu fie doar „slujitoare” ale teologiei, 
iar teologia, la råndul ei, sä nu fie impiedicatä a 
se dezvolta liber (Olivier Clément). 

Reflexia si mi^carea de idei care au conturat 
modernitatea s-au constituit prin ceea ce istoria 
filosofiei denume^te Iluminism. Generatii suc- 
cesive de filosofi ai epocii iluministe, printre 
care pot fi enumerati la loc de firunte Voltaire, 
Montesquieu, D. Hume, J.-J. Rousseau, D. 
Diderot, J. dAlembert, I. Kant, A. Smith, A.Q^ 
Turgot, M. de Condorcet, A. Ferguson, au 
luat ca punct de referintä cunoaf terea „exactä”, 
„obiectivä”, oferitä de „stiintele naturii” (adicä 
acele ftiinte care, de§i au fost mai intåi elabo- 
rate in ^i prin teologie, s-au dezlegat de aceasta 
§i s-au exprimat doar printr-o reflecpe naturalä 
a unei „ratio” lipsitä de orice raportare la divin) 
§i au elaborat „sisteme” de gåndire pe care le-au 
extins apoi in domeniul urnan fi social, astfel 
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incåt, incetul cu incetul, intre aga realitate va fi 
cuprinsä »exhaustiv” in limitele rationalitätii 
(ale lui »ratio”, noua zeita a sec. al XDC-lea fi al 
XX-lea), Gånditorii iluministi au propus intele- 
gerea „mai profundä” a conditiei umane bazatä 
nu pe filosofia moralä veche (creftinä), ci pe 
»ftiinta moralä”, parte si ea dintr-o constructie 
obiectivä-rationalistä mai largä, respectiv »stiinta 
omului”. In numele unei rationalitäti ftiinti- 
fice atotcuprinzätoare, se impune principiul cä, 
atåt in cunoasterea naturii, cåt fi a omului, fie 
ca individ, fie ca membru al unui grup social, 
doar experienta fi cunoafterea empiricä evaluate 
f tiintific pot sä elaboreze „adevärul” despre om f i 
lume fi cä trebuie depäsite fi respinse »constrån- 
gerile” superstitiilor, proprii ignorantei vechii 
societäti feudale. 

1. Lumea - o realitate autonomå. »Marea inovatie 
a sec. al XVII-lea nu este, cum am fi putut 
crede din agenda de studiu a specialiftilor, nici 
mecanicismul, nici libertinajul, nici teologia 
secularä, nici subiectul epistemologic ca piesä 
centralä a ontologiei, nici mäcar ftiinta mate- 
maticä a naturii ori noua filosofie politicä de tip 
Hobbes. Noua inovatie a sec. al XVII-lea, cea 
din care s-a näscut frigul metafizic in care träim 
de atunci - fi de care ne protejäm prin multi- 
plicitatea indefinitä a confortului material -, este 
ideea cä lumeafizicä poate fi gånditä fi logic, fi 
ontologic, fi teologie ca fiind perfeet autonomå. 
Altfel spus, cä lumea fizicä este un sistem 
inchis fi izolat, care se poate singur valida fi 
al cärui inteles este epuizat de propria sa exis- 
tentä” (H.-R. Patapievici). Autonomia lumii 
inseamnä independenta ei fatä de Dumnezeu. 
Si mai mult decåt atåt, rationamentul „logic” al 
modemitätii a mers pånä la capät: „dacä lumea 
este cu adevärat autonomä, atunci Dumnezeu 
nu este nicäieri (fi niciunde), iar lumea fizicä 
formeazä un sistem izolat fi inchis [...]. Dacä 
lui Dumnezeu nu I se poate gäsi un loc in 
lume, atunci, de faetoy Dumnezeu inceteazä sä 
mai existe, indiferent de postexistenta Sa insti- 
tutionalä, care, un timp, dejure , mai continuä sä 
aibä efeete - asemenea acelor cadavre vizibile in 
noapte abia dupä ce au inträt in descompunere, 
ca urmare a unor reactii chimice luminiscente. 


Problema locului lui Dumnezeu in lume este, 
in fond, problema existentei lui Dumnezeu. A 
nu fi nicäieri ( nullibi esse) echivaleazä cu a nu 
exista ( non esse)" [H.-R. Patapievici]. 

2. Renuntarea la Traditie. Traditia se referä la 
felul in care valorile spirituale-transcendente 
sunt organizate in raport cu timpul fi la felul in 
care ele sunt organizate ca surse ce fundamen- 
teazä fi mentin strueturile vietii individuale fi 
obftefti. Traditia structureazä temporalitatea si 
introduce notiunea de „timp reversibil” (Lévi- 
Strauss). Pentru constiinta erestinä, »timpul 
reversibil” inseamnä mai mult decåt o tempora- 
litate a repetitiei, in care trecutul este un mijloc 
de organizare a prezentului si a viitorului, fiind 
un eveniment din illo tempore care, apartinånd 
lucrärii lui Dumnezeu, Care este supratem- 
poral, are loc aeum, ca act liturgic, asumånd 
ontologic prezentul si transfiguråndu-1. Astfel, 
timpul reversibil se face »timp måntuitor”. 
Actul liturgic, care constituie premisa fi miezul 
Traditiei, oferä ereatiei fansa unicä de a parti¬ 
cipa la Cel neereat, pentru cä este locul unde 
transcendenta dumnezeiascä devine deplin 
exprimabilä. In felul acesta, Traditia inseamnä 
mai mult decåt o obifnuintä sau un obicei 
golit de continut fi praetieat de dragul obice- 
iului. In viziunea ereftinä, timpul fi spatiul pot 
deveni sacre fi liturgice, iar prin aceasta exis- 
tenta umanä integratä fi ineadratä in Traditie 
dobåndefte »securitate ontologicä” (Anthony 
Giddensj. 

Modernitatea - termen care lingvistic vine de 
la verbul latin modo, »chiar aeum”, »recent” - 
inseamnä, inainte de toate, rupere continuä, 
neincetatä divizare, distantare de traditia 
statomicitä, pentru a initia noul, schimbarea, 
transformarea. Cuvåntul de ordine al moder- 
nitätii - remarca Jeremy Bentham - a fost: 
»trecutul nu ne este de niciun folos”. 

3. Pietismul - optiunea religioaså a modemitätii 
initiatoare. Pietismul este consecinta religi- 
oasä cåt se poate de fireascä ce a rezultat din 
decizia omului modern de a renunta la aspec- 
tele institutionale fi traditionale ale Bisericii. 
Ca apartenentä confesionalä, pietismul este 
socotit ca specific protestantismului fi a apärut 
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aproximativ la sfårsitul sec. al XVII-lea fi ince- 
putul celui urmätor (1690-1730), remarcån- 
du-se ca o „evlavie practicä” in opozitie cu 
teologia dogmaticä a Bisericii Catolice (Louis 
Bouyer). Cu toate cä protestantismul este 
pietist prin excelentä, totusi matricea naturalä 
ce a generat pietismul trebuie cäutatä in misti- 
cismul catolic. Abordarea individualä a virtutii, 
sentimentalitatea antropocentricä, transferul 
religiozitätii in interioritatea individului sunt 
semnele tipice ale misticilor romano-cato- 
lici, fie ei simpli indivizi, fie grupäri organi- 
zate si recunoscute oficial. Legätura acestora 
cu corpul eclesial este secundarä si mai mult 
formalä si juridicä. 

4. Relativizarea deosebirilor intre confesiunile 
crestine si intre religii. In societatea traditio- 
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nalä, Biserica era despärtitä net de erezie, iar 
aceasta nu simplist, printr-o distinctie teore- 
ticä de tip academic, ci prin constiinta cä intre 
Adevärul absolut sau viata SJintei Treimi si intre 
Adevärul eclesial si intre viata creatiei (om fi 
natura creatä) existä o acoperire deplinä, pånä 
la identitate (neamestecatä). Filosofia lumi- 
nilor propunea o detasare de orice apartenentä 
confesionalä, in sensul tare al cuvåntului, fi o 
eliminare a ierarhizärilor valorice si obiec- 
tive ale religiilor. Acolo unde Dumnezeu mai 
putea fi recunoscut si crezut, trebuia abordat in 
afara oricäror reguli partizane si confesionale. 
Deosebirile dintre religii si confesiuni sunt 
doar aparente. Dogmele statornicite si crezurile 
obiective trebuiau abandonate. Ideea cä nicio 
religie si, cu atåt mai putin, o confesiune nu ar 
fi indreptätite sä pretindä cä sunt absolute a 
facut carierä intre rationalistii moderni. Sec. al 
XIX-lea, al modernitätii consacrate, va face un 
pas mai departe, propunånd nu numai anularea 
clasificärilor valorice si ierarhice dintre confe¬ 
siuni si religii, ci chiar adoptarea unei religii de 
pe premise ateiste. Respectiv, se va initia ideea 
cä o religie ar fi posibilä chiar si farä credinta 
in Dumnezeu. Rolul ei ar fi rezumat la sociali- 
zarea indivizilor. 

Revenind la ideea promovatä de rationalistii 
iluministi cä intre confesiuni, intre religii, 
intre Bisericä si erezie trebuie pus semnul de 
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egalitate fi eliminate ierarhizärile valorice, 
amintim cä, in etapa urmätoare a modernitätii 
(sec. XIX-XX), s-a consacrat ideea cä dogmele, 
riturile si ceremoniile sunt corsete care anchilo- 
zeazä gåndirea umanä, iar religia devine piedicä 
pentm formarea unei societäti universale. 
Religiile dogmatice - spun gånditorii moder¬ 
nisti - au avut tendinta de a uita semnificapa 
simbolurilor intr-o asemenea mäsurä incåt unii 
venereazä nu numai imagini, ci fi opinii teolo- 
gice. Ceea ce se uitä este cä aceste forme au fost 
initial folosite de religii fi confesiuni numai ca 
punct de focalizare a credintei. Iar cånd adora- 
torii confundä simbolurile exterioare cu adånca 
realitate läuntricä, ei se apropie de idolatrie. 
Renuntarea la simboluri sau relativizarea lor 
ar duce la anularea deosebirilor confesionale fi 
s-ar inscrie intr-o pretuire superioarä a omului. 
Fatä de acest temei al modernitätii, ar fi de 
observat, intr-o perspectivä creftin-orto- 
doxä, cä relativizarea fi egalizarea termenilor 
Adevär-erezie, Bisericä-eterodoxie inseamnä 
a considera drept adevär fi måntuire o simpla 
stare „amelioratä” a modului de existenjä a 
omului cäderii, ceea ce este totuna cu normali- 
zarea mortii ca ultimä realitate a existentei. In 
acest sens, C. Yannaras noteazä: „marea erezie 
a vremii noastre este pietismul. El este o erezie 
in cadrul eclesiologiei: submineazä - atunci 
cånd nu il neagä pur f i simplu - insufi adevärul 
Bisericii. Transpune, deplaseazä evenimentul 
måntuirii. 11 permutä din morala eclesialä in 
morala individualä, in evlavia ruptä de modul 
de existentä treimic, de modul de ascultare al 
lui Hristos”. Prin (ca) pietism, modemitatea 
opereazä o rupturä intre viatä fi Bisericä. Bise¬ 
ricii i se refuzä statutul de realitate perihore- 
ticä dintre viata Sfintei Treimi fi umanitate fi 
i se neagä lucrarea ei fundamentala - trans- 
figurarea individualitätii umane muritoare 
in ipostas ce participä, prin impärtäfire, la 
viata vesnicä. Operånd ruptura dintre Bise¬ 
ricä fi viatä, modemitatea nu va mai vedea in 
adevärul Bisericii decåt o formä intelectualä 
ce inträ in preocuparea abstractä a discursului 
teologie. Pietismul, ca spirit al modernitätii, 
poate, pånä la urmä, chiar sä accepte formal 
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definitiile dogmatice, insä le trateazä ca pe o 
literä moartä, abstracta, academicä, fåra legä- 
turä cu viata fi experienta existentialä. 

5. Naturalismul $i individualismul — optiuni 
jundamentale ale modemitätii. In centrul lumii 
pe care modernitatea a creionat-o in istorie 
se aflä individul eliberat de constrångerile 
oricärei autoritäti atotstäpånitoare. Uniformi- 
täpii traditionale a comunitätilor fi societätilor 
medievale, iluminismul i-a substituit individu¬ 
alismul. Societatea imaginatä de iluministi este 
produsul actiunii si gåndirii independente ale 
individualitätilor, considerate sub semnul liber- 
tätii de initiativä fi expresie, al egalitätii in fata 
legii fi a oportunitätilor de viata, a tolerantei 
fatä de convingerile religioase sau morale. 
Natura umanä a individualitätilor era soco- 
titä pozitivä (bunä) si autonoma in raport cu 
revelatia religioasa. Individualismul a presupus 
de la inceput secularizarea persoanei umane si 
emanciparea radicalä de sub dogma eclesialä. 
Secularizarea omului a insemnat translatia 
statutului urnan de la persoanä la individ. 
Notiunea de persoanä excludea autonomia 
omului fatä de Dumnezeu fi implica o depen- 
dentä structuralä, fiinctionalä fi finalä a 
fåpturii fatä de Creator. Tezele individualiste 
vor impune individul in toate sferele existen- 
tiale (politicä, economie, culturä, eticä, socie- 
tate) drept mäsurä a tuturor lucrurilor. Mircea 
Vulcänescu serie despre consecintele indivi- 
dualismului asupra societätii: (individualismul 
inseamnä) »spargerea comunitätii spirituale fi 
prefacerea ei in societate atomistä, in asociatie 
voluntarä de interese limitate, cu toate urmä- 
rile ei [...]. Efectele acestei spärturi? Orga- 
nizarea societätii omenesti ca juxtapunere de 
individualitäti distinete. Fiecare dintre ele este 
un univers inchis. Comunitatea indivizilor nu 
mai are realitate nici substan^e unitare, ci este 
numai un ansamblu de relatii interindividuale. 
Fiecare rämåne strain de ceilalti, dar se poate 
intälni cu ceilalti pentru conlucrare. Ceea ce 
este unuia scop poate fi altuia mijloc. Unul 
poate folosi pe celälalt. Totul devine astfel 
mijlocire, negot, instrument. Nu mai este scop 
absolut. Etica devine economie. $i mijlocul 


prin excelentä, mijlocul in sine, sensul instru¬ 
mental in care se concretizeazä toate aceste 
relatii posibile este banul”. 

6. Rationalism , stiintä si progres - temeiuri 
ale modernitätii. Un alt mare fundament al 
modemitätii initiatoare a fost inerederea 
nelimitatä in ratio (ratiune). In modul cel 
mai firesc, naturalismul a dus la rationalism. 
Individul natural, odatä ce s-a declarat stäpån 
pe sine si pe destinul säu, odatä ce a dezarti- 
culat lumea de (din) transcendentä, a trebuit 
sä abordeze §i sä explice uriasul mecanism al 
realitätii doar prin propria sa ratiune. Natura 
are in ea o consistentä imuabilä, are cicluri 
fizice rigide si, prin urmare, ea poate fi cuan- 
tificatä in formule matematice. Totul poate fi 
cuprins si exprimat prin grilele ratiunii. Pånä si 
natura proprie a individului prezintä, ca parte 
a naturii, aceeasi consistentä legicä si deci 
poate fi cunoscutä si epuizatä prin explicatii 
rationale. De vreme ce metafizica erestinä si 
explicatiile ei, precum si experienta Traditiei 
au fost inläturate, rämånea ca, pe baza rati¬ 
unii naturale, omul §i lumea sä fie cuprinse 
(cunoscute §i organizate) intr-un nou sistem 
de cunoastere. Acesta s-a numit rationalizarea 
tuturor domeniilor de viatä. 

Oricum, tezele iluministe legate de ratio> stiintä 
§i progres au constituit temelii ale modernitätii 
prin care aceasta isi apära si justifica pozitia 
§i modul de interventie in istorie. Perioada 

modernitätii initiatoare a lansat termeni si idei 

» > > 

care vor sträbate in timp, configuråndu-se §i 
consacråndu-se in perioada urmätoare. „Rati- 
unea, rationalitatea, rationalizarea si stiintä, 
cucerirea si stäpånirea naturii, omul si natura 
umanä, progresul, evolutia si revolutia, indus¬ 
tria si spiritul creator, traditia, secularismul fi 
eliberarea de traditie, individualitatea si indi¬ 
vidualismul, educatia fi autonomia personalä, 
relativismul eultural fi decentrarea europeanä 
sunt numai cåtiva dintre termenii care vor 
deveni simboluri ale unei noi abordäri a naturii 
fi societätii fi care vor popula toate discursu- 
rile din sec. al XlX-lea fi al XX-lea, fåra a fi 
in vreun fel amenintate cu eliminarea” (Lazär 
Vläsceanu). 
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Bibliografie. Atanasie cel Mare, Sf., Cuvånt impotriva 
elinilor, in coll. PSB, vol. XV, Ed. Institutului Biblic §i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure$ti, 1987; 
Berdiaev, Nikolai, Sensul creatiei, incercare de indreptä- 
fire a omului , trad. A. Oroveanu, Ed. Humanitas, Bucu¬ 
resti, 1992; Bernea, Ernest, Dialectica spiritului modem, 
Ed. Vremea, Bucuresti, 2007; Besan^on, Alain, Dilemele 
måntuirii. Criza Bisericii Catolice , trad. M.S. Antohi, Ed. 
Humanitas, Bucuresti, 2001; Clément, Olivier, Adevår 
fi libertate. Ortodoxia in contemporaneitate. Convorbiri 
cu Patriarhul Ecumenic Bartolomeu /, trad. M. Maci, Ed. 
Deisis, Sibiu, 1997; Clément, Olivier, „Cre$tinätate, 
secularizare si Europa”, in vol. Gåndirea socialå a Bisercii, 
Fundamente - documente - perspective, Ed. Deisis, Sibiu, 
2002; Giddens, Anthony, Consecintele modemitätii, trad. 
S. Berce, Ed. Univers, Bucuresti, 2000; Gilson, Etienne, 
La Philosophie au Moyen Åge , Payot, Paris, 1962; Patapie- 
vici, Horia Roman, „Lumea modernä”, in vol. Cerul våzut 
prin lentilä , Ed. Polirom, Iasi, 2 2002; Patapievici, Horia 
Roman, Omul recent. O criticä a modemitätii din perspec- 
tiva intrebärii „Ce se pierde atunci cänd ceva se cästigä?*, 
Ed. Humanitas, Bucuresti, 2001; Russ, Jacqueline, »Ideile 
medievale $i inventarea lumii möderne”, in Istoria filoso- 
fiei , vol. II: Inventarea lumii modeme , trad. A. Valentin, 
Ed. Univers Enciclopedic, Bucuresti, 2000; Tocqueville, 
Alexis de, LAncien Régime et la Revolution, Ed. Gallimard, 
1967; Toynbee, Arnold J., Sintezä asupra istoriei. Sintezä 
a volumelor VU-X, trad. D.A. Läzärescu, Ed. Humanitas, 
Bucuresti, 1997; Vattimo, Gianni, Sfårfitul modemitätii , 
Ed. Pontica, 1993; Vlad, Vasile, Dimensiunea liturgicä a 
vietii religios-morale, Ed. Universitätii »Aurel Vlaicu", 
Arad, 2009; Vläsceanu, Lazär, Sociologie si modemitate. 
Tranzitii spre modemitate reflexivä , Ed. Polirom, Ia$i, 2007; 
Vulcänescu, Mircea, »Crestinul in lumea modernä", in 
vol. Gåndirea socialä a Bisericii, Fundamente - documente - 
perspective. Ed. Deisis, Sibiu, 2002; Vulcänescu, Mircea, 
Logos si eros. Creftinul in lumea modernä. Douä tipuri defilo - 
zofie medievalå, Ed. Paideia, 1991. 

Vasile Vlad 

MOLITFÄ. {var. MOLITVÄ; slav. molitfa) 

Serviciu divin restråns ca dimensiuni, alcätuit 

din simple rugäciuni citite in diferite impreju- 

räri din viata omului (ex. Moliftele Sf. Vasile cel 

Mare). Cartea de cult in care se gäse^te aceasta 

grupä de rugäciuni se numeste Molitfelnic. 
Bibliografie. Necula, Nicolae D., „Cånd se citesc Molit- 
vele Sfåntului Vasile cel Mare?”, in Traditie fi innoire in 
slujirea liturgicä , vol. I, Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, 
Galafi, 1996, pp. 309-313; Vilciu, Marian, »Moliftele 
Sfåntului Vasile cel Mare in practica liturgicä a Bisericii”, 
in: Analele Universitätii „ Valahia*— Facultatea de Teologie , 

Targovi ? te, 2009, pp. 196-203. 

Viorel Sava 


MOLITFÉLNIC. (var. MOLITVÉLNIC) 

Cartea liturgicä in care sunt cuprinse toate 
slujbele necesare trebuintelor spirituale ale 
crestinului, de la na§tere §i pånä la sfår^itul 
\netii pämåntesti. 

Forma actualä a Molitfelnicului are urmätorul 
cuprins: Sfintele Taine si lerurgiile (legate de 
acestea) - Botezul, Märturisirea (Spovedania), 
Nunta, Maslul, Impärtäsirea, Sfe^tania, Slujba 
inmormåntärii; Dezlegäri si Molifte\ Rånduieli 
si Rugäciuni la felurite trebuinter, Rånduielile 
tunderii in monahism\ Rånduieli fi Rugäciuni la 
sfintirea obiectelor de culfi, Rånduieli de Slujbe fi 
Rugäciuni laposturi fipraznice impärätefti. 
Istoria Molitfelnicului incepe in sec. al IV-lea 
cu Evhologbionul lui Serapion, episcop de 
Thmuis (vezi Liturghier - Molitfelnic ). La baza 
formärii lui stau textele manuscrise provenite 
de la Sfåntul Iacov, Sfåntul Marcu si Liturghia 
descrisä in Constitutiile Apostolice , cärora se 
adaugä formularele Sfintelor Liturghii de mai 
tärziu. Procesul de form are a structurii gene- 
rale a Molitfelnicului dureazä pånä in sec. al 
IX-lea, insä el va continua sä se imbogäteascä 
§i in secolele urmätoare. O editie de referintä 
este cea de la Kiev (1646), a mitropolitului 
Petru MoVlä, tradus si tipärit la Targoviste de 
Sf. Ierarh An tim Ivireanul, in 1709, fi re tipärit 
la Bucuresti, in 1722. Aceste cärti stau la baza 
tuturor editiilor Molitfelnicului romånesc. 

Bibliografie. Bäla$a, D., »Contributia cronicarului 
Dionisie, Edesiarhul Mitropoliei din Bucuresti, la imbo- 
gädrea Molitfelnicului romånesc”, in: BOR, XCIX (1981), 
5-6, pp. 669-674; Brani$te, Ene, Liturgicä Generalå, voL 
I, Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 3 2002; Braniste, 
Ene, »Cärti de cult tipärite intre 1948-1968”, in: ST, 
XX (1968), 5-6, pp. 471-482; Buzatu, D., »Din istoria 
Molitfelnicului ortodox", in: MO, XVIII (1966), 1-2, 
pp. 16-46; Cäciulä, Olimp N., »Cartea de cult in 
ultimul deceniu (1948-1958)”, in: GB, XVII (1958), 6-7, 
pp. 554-559; Floca, loan N., JVlolitfelnicul ortodox pånä 
la sfårfitul secolului al XVHI-lea”, in: MA, VII (1962), 1-2, 
pp. 93-115; Petroaia, Ludan, »Conduzii §i propuneri 
pentru diortosirea cärtilor de cult. Tradipa dinamicä a 
Molitfelnicului romånesc”, in: Ziarul Lumina , VII (2011), 
284,2088, p. 11; Sava, Viorel, »Evhologhionul lui Serapion 
de Thmuis - locul §i importan Ja lui in istoria p evolutia 
Liturghiei p a Liturghierului”, in: Analele ftiintifiee ale 

Universitätii AU. Cuza * Ia$i, vol. XIII, Ia$i,2008, pp. 59-80. 

Viorel Sava 
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MONAH. Persoanä care, prin asumarea unor 
voturi obligatorii ce privesc castitatea, säräcia 
fi ascultarea, ifi consacrä viata intreagä lui 
Dumnezeu, intäririi Bisericii, servind drept 
icoanä a virtutilor cref tine. 

Vietuitorii afezämintelor cälugärefti se impart 
in urmätoarele categorii. Prima categorie este 
reprezentatä de ucenici sau novici , cärora li se 
mai zice f i frati, iar in slavonä poslusnici , adicä 
ascultätori, aceftia fiind cei care fac ucenicie. 
Dupä aceftia urmeazä rasoforii , adicä purtä- 
torii de rasa. Ei sunt propriu-zis tot frati, dar 
lor li se dä incuviintarea sä poarte rasa cälugä- 
reascä. Dupä ce au implinit un timp anumit de 
ucenicie, firatii sunt admisi la intrarea propriu- 
zisä in monahism, adicä la depunerea celor 
trei voturi monahale. Aceasta se realizeazä 
in cadrul unei ierurgii, in care neofitul este 
tuns in monahism. Prin tunderea monahalä, 
se leapädä podoaba pärului, simbol al deser- 
täciunii lumii acesteia. Astfel, cel tuns devine 
cälugär sau monah , adicä membru al obstii 
monahale. Tunderea in monahism o poate 
face orice cälugär, cu incuviintarea episcopului 
(Can. 14 Sin. VII Ec.). »Tunderea monahalä 
are valoarea unei Taine, fiind comparatä cu 
Botezul. La fel ca Botezul, monahismul poartä 
in sine caracterul indisolubilitätii sub raport 
moral, nu insä fi haric. Cei care s-au consacrat 
monahismului nu mai pot renunta la el. Dacä 
totufi renuntarea se face, atunci respectivul 
trebuie sä fie dat anatemei” (loan N. Floca, 
Florin Joantä, Drept bisericesc , p. 227). 

Emilian-Iustinian Roman 

MONAHISM. Statut specific unei categorii 
de crestini denumiti fi monahi, care ifi dedicä 
viata lui Dumnezeu prin depunerea unor fagä- 
duinte legate de modul de vietuire, prin acestea 
angajåndu-se la säräcie de bunävoie, ascultare 
fi castitate. 

Tunderea monahalä implicä si o limitare a 
exercitärii unor drepturi de cätre monahi. 
Astfel, monahul nu are voie sä se ocupe cu 
afaceri lumefti, nu poate fi tutore sau martor, 
nu poate binecuvånta o cäsätorie fi nici nu 
poate £ naf la botez. 


Oricine este liber sä intre in monahism, insä 
trebuie sä indeplineascä o serie de conditii 
inainte de intrarea in mänästire. Astfel, limita 
de vårstä a fost prescrisä de Can. 18 Vasile la 16 
fi 17 ani. Dupä primirea in mänästire, incepe 
timpul de examinare. Timpul de noviciat este 
de 3 ani, dar, potrivit Can. 5 C-pol. (861), 
timpul noviciatului poate fi redus la 6 luni. 
Fägäduinta monahalä se facea dupä värsta de 
25 ani impliniti, iar la cälugärite dupä värsta de 
40 de ani. S-a cerut ca majoratul monahal sä fie 
stabilit, pentru tunderea in monahism, la värsta 
de 40 ani (Can. 14 si Can. 40 Trul.). Timpul 
de noviciat era stabilit la trei ani. De asemenea, 
candidatul pentru intrare in monahism trebuie 
sä decidä aceasta prin libera sa vointä. Canoa- 
nele opresc sä se primeascä in monahism acele 
persoane care sunt legate prin anumite obligatii 
sociale (o persoanä cäsätoritä, minori, persoa- 
nele care se gäsesc in serviciul public). Primirea 
in monahism pentru platä este simonie. Can. 6 
C-pol. prevede ca cel ce urmeazä a se cälugäri 
sä se hotärascä, inainte de intrarea in mona¬ 
hism, asupra averii sale. Dacä are copii, atunci 
averea sa personalä sä se impartä intre aceftia. 
Monahul trebuie sä renunte la toate pläcerile 
lumefti, sä asculte fi sä se supunä, intärind 
acestea prin jurämånt. 

Monahismul este o mifcare religioasä instituti- 
onalizatä, ai cärei membri se obligä prin jurä- 
mänt la o viatä in rugäciune, ascultare fi säräcie. 
Acesta nu este o creatie a crestinismului. 
Monahismul a apärut, la inceput, din dorinta 
de a sluji lui Dumnezeu, cånd multi crefdni 
piofi s-au angajat in deplina infrånare de la tot 
ceea ce-i putea indepärta de bunuri spirituale, 
farä a päräsi Biserica fi societatea. Cu timpul, 
aceftia s-au simtit indemnati sä se retragä insä 
in pustiuri fi munti, cåt mai departe de ispi- 
tele omenesti. Multi crestini s-au dedicat, astfel 
unui altfel de vieti. Incepänd cu sec. al Il-lea fi 
al III-lea, apare o nouä categorie de membri 
ai Bisericii, aläturi de clerici fi laici. Pentru 
viata lor pustniceascä, primii cref tini retraf i din 
societate s-au numit anahoreti , retrafi, plecafi 
din lume, iar pentru felul lor de viatä au fost 
numiti asceti, oameni care ifi träiesc viata in 
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infrånare; locuintele lor se numeau cbinovion 
(coenovium) sau monastiria, mänästiri, locuri 
pentru cei ce träiesc singuri, in alte regiuni ale 
Orientului, locuri unde uneori träiau pånä la 
100 de oameni. Astfel, forma cea mai extinsä 
de mänästire, alcätuitä din multe läcasuri mici, 
adicä din corturi si cäsute neingrädite, s-a 
numit lavrä , loc larg sau intins, adicä mänästire 
intinsä si necuprinsä. 

Schiturile (nume prescurtat din aschitirion) 

au apärut ca asezäri mai mici, dependente de 

mänästirile propriu-zise, fiind formate dintr-un 

numär redus de cälugäri, ducänd o viatä asce- 

ticä mai pronuntatä. Metocurile se situeazä intre 

asezärile dependente de mänästiri, de lavre si 

chiar de schituri. In sec. al IV-lea, au inceput 

fi femeile sä se dedice vietii ascetice, avånd 

mänästiri proprii, in care insä locuiau cälugäri 

fi cälugärite sub conducerea unui staret. Astfel 

de mänästiri mixte au fost desfiintate in sec. 

» 

al V-lea si interzise in sec. al Vl-lea de cätre 
impäratul Iustinian I. 

Paul din Tieba (+340), Pahomie cel Mare 
(+348),Antonie cel Mare (+356),Ilarion (+371) 
fi Macarie Egipteanul (+390) sunt considerati 
printre intemeietorii monahismului. Pahomie 
cel Mare stabileste primele reguli ale monahis¬ 
mului; este vorbe de 194 de reguli prin care se 
organizeazä viata monahalä de obfte. Cel care 
a intocmit reguli complete ale vietii monahale 
a fost Sf. Vasile cel Mare; acesta a intocmit, in 
jurul anului 362, douä editii de reguli, in formä 
cateheticä (intrebäri fi räspunsuri): o editie care 
are 55 de reguli si o editie cu 313 reguli. Astfel, 

monahul trebuie sä renunte la ce este lumesc 

» 

si la pläcerile lumii, nu trebuie sä aibä avere, 
toate bunurile sale trebuind sä treacä in posesia 
mänästirii din care face parte; este obligat la 
ascultare neconditionatä fatä de superiorii lui 
fi fatä de cei mai bätråni; este obligat la renun- 
tarea trupeascä; trebuie sä posteascä fi sä se 
supunä la munci fizice. Monahul trebuie sä se 
consacre lui Dumnezeu, sä se roage mereu, sä 

citeascä sfintele cärti. De asemenea, el trebuie 

v > 1 

sä fagäduiascä pästrarea acestor reguli cu sfin- 
tenie. Pånä la Sinodul al IV-lea Ecumenic, 
monahismul exista ca o grupare deosebitä de 


oameni piofi, dar fimcponånd independent de 
jurisdicpa bisericeascä. Mänästirile erau auto- 
nome, fiinctionau cu administrajie indepen- 
dentä, depinzänd doar de starej:. Monahilor nu 
li se permitea intrarea in cler; ei aveau obligatia 
de a asista la serviciile religioase desfåfurate 
de clerul parohial. Mai tårziu, dupä infiinfarea 
de biserici in mänästiri, duhovnicul mänästirii 
si starepil se hirotonea preot (ieromonah) fi 
sävårsea serviciul religiös in mänästiri. 

Asezärile monahale inträ in subordinea ierar- 
hiei bisericesti abia in anul 451 (prin canoanele 
Sinodului al IV-lea Ecumenic), indiferent cä 
era vorba de cenobiti, de anahoreti sau de idio- 
ritmici (de cei ce vietuiesc in obsti sau de cei 
ce träiesc singuratici), transformändu-se astfel 
intr-o institutie bisericeascä. Provocånd neorån- 

i 

duieli in Bisericä, Sinodul de la Calcedon a luat 
hotärårea reglementarea grupärilor monas- 
tice si relatiilor lor cu autoritatea bisericeascä. 
Acest sinod, care a recunoscut monahismul, a 
stabilit cä nicio mänästire nu poate fi infiintatä 
farä consimtämåntul ierarhului competent fi 
cä, in consecintä, toti monahii sunt supufi in 
orice privintä acestuia si depind de el, el avånd 
datoria de a-i supraveghea indeaproape. De 
asemenea, monahul ce nesocotefte fagädu- 
intele facute si nu se intoarce in mänästire cu 

i . 

cäintä cade sub anatemä. Hotärårile sinodului 
interziceau monahilor sä se ocupe cu afaceri in 
afarä de mänästire, cu exceptia cazurilor in care 
aveau consimtämåntul episcopului, altfel riscau 
excomunicarea. 

In timpul Sinodului al Vll-lea Ecumenic 
(Can. 17-22), Sf. Teodor Studitul a intocmit 
statutul monastic prin care s-a definitivat 
organizarea generalä a monahismului, atåt 
cu privire la relatiile interne, cåt fi la cele 
externe. Alte reguli au fost stabilite de Sf. 
Sava din Palestina, in anul 561, pentru mänäs¬ 
tirile din Palestina, apoi regulile stabilite de 
cätre Sf. Atanasie Athonitul, in jurul anilor 
970-971, pentru monahii de la Athos, regu¬ 
lile stabilite in sec. al Xl-lea de cätre Teodosie 
Pecerski, regulile Sf. Sava stabilite pentru 
mänästirea sårbeascä Hilandar de la Athos. 
In cadrul unor Biserici s-au alcätuit rånduieli 
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specifice, asa-numitele tipice (de exemplu, 
regulile lui Paul Everghetinul sau ale lui Paisie 
Velicicovschi). 

In Biserica Apuseanä, unul dintre cei mai 
insemnati organizatori ai vietii monahale a fost 
Sf. Benedict de Nursia (543), care a alcätuit 73 
de reguli pe baza regulilor Sf. Vasile cel Mare. 
Incepånd din sec. al Vl-lea, toate obstile mona¬ 
hale s-au organizat dupä regulile sale. In orga- 
nizarea interna a mänästirilor existä rånduieli 
traditionale. Conducätorul este egumenul sau 
star etui care este ales. Starepil este ajutat de 
soborul mänästirii, de duhovnic, de econom 
§i de alte organe ajutatoare, de un consiliu sau 
un sfat duhovnicesc si de un sfat gospodäresc. 
Inspectorii se numeau sachelari sau exarbi y 
astäzi ei indeplinind functiile unui protopop 
mänästiresc. 

Bibliografie. „Regulamentul pentru organizarea viefii 
monahale $i funcponarea administrativa $i disciplinarä a 
mänästirilor”, in voL Legiuirile Bisericii Ortodoxe Romäne, 
(Extras), Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romäne, Bucuresti, 2003; Floca, loan 
N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note fi comentarii, Sibiu, 
5 2005; Floca, loan N., Joantä, Sorin, Drept bisericesc, voL I, 
Sibiu, 2006; Floca, loan N., Drept Canonic Ortodox,, 
legislatie fi administratie bisericeascä, vol. I-II, Ed. Institu¬ 
tului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romäne, 
Bucuresti, 1990; Mila$, Nicodim, Canoanele Bise¬ 
ricii Ortodoxe insofite de comentarii , vol. I-II, Tipografia 
Diecezanä, Arad, 1930-1936; Statutulpentru organizarea 
fifuncfionarea Bisericii Ortodoxe Romäne , Bucuresti, 2011. 

Emilian-Iustinian Roman 

MONARHIA TÅTÄLUI. Este conceptia 
potrivit cäreia, in Sfänta Treime, Persoana 
Tatälui este izvorul dumnezeirii, Acesta comu- 
nicänd firea Sa intreagä Fiului, prin nasterea 
mai inainte de veci, $i Sfåntul Duh, prin purce- 
dere. Dacä unitatea Sfintei Treimi rezidä, a§a 
cum spune Sf Vasile cel Mare, in »unitatea 
dumnezeirii”, unitatea de dumnezeire este datä 
de Persoana Tatälui, ca izvor al ei. Alte teme- 
iuri patristice ale monarhiei Tatälui: monarhia 
Lui este administratä „de cätre mäinile Sale” 
(Irineu de Lyon, Impotriva ereziilor IV, 7, 4); 
„Doar ca Minte, Tatäl este cauza Cuvåntului” 
(S£ Maxim Märturisitorul, Intrebåri si dubii I, 
34). Sf. Vasile cel Mare ( Scrisori , 52, 4) aratä 


cä intåietatea Tatälui este datä de locul cauzal 
pe care-1 ocupä in Sfänta Treime. Astfel, Tatäl 
este cauzä a Fiului si Duhului, pe acest motiv 
intemeindu-§i intåietatea. Sf Grigorie de 
Nazianz spune cä Tatäl este »izvorul dumneze¬ 
irii” (Gsöxiq Apye). 

A 

In aceastä unitate monarhicä se gäseste prin- 
cipiul unitätii, deoarece postularea unei unitäti 
doar in cadrul dumnezeirii ca fire neiposta- 
ziabilä conduce cätre o teologie substantia- 
listä $i, mai ales, cätre una care devalorizeazä 
conceptul de persoanä. Prin monarhia Tatälui, 
unitatea Sfintei Treimi este realizabilä in plan 
concret §i personal, nu doar abstract $i poten¬ 
tial. Paradoxul acestei monarhii este acela cä nu 

i 

submineazä consubstantialitatea Ipostaselor, ci 
o intäreste. Conceptul de monarhie a Tatälui 
nu poate fi sinonim cu cel al ereziilor monar- 
hianiste, al cäror mesaj este acela al surclasärii 
valorice a Persoanelor Fiului si Duhului si 
exprimärii superioritätii dumnezeirii Tatälui, 
datoritä acestei pozitii monarhice. Monarhi- 
anismul Pärintilor capadocieni nu este unul 
care are consecinte asupra consubstantialitätii 
ipostatice, ci este unul de identificare a pozi- 
tiei ipostatice in Sfänta Treime. Prin aceasta, 
nu se relativizeazä intelesul monarhiei in sine, 
ci se constituie fundamentul unei aprecieri 
umane limitorii a unei realitäti transcendente, 
apofatice. In plus, majoritatea ereziilor monar- 
hianiste sunt anteniceene, pe cånd conceptia 
despre monarhia Tatälui este o expresie in 
deplinä cunostintä de cauzä a consubstantiali¬ 
tätii ipostatice. 

Aceasta se leagä direct de textul: »Tatäl este 
mai mare decåt Mine” {In 14, 28), rostit de 

A 

Insu^i Måntuitorul Hristos, pe care contesta- 
tarii monarhiei Tatälui il interpreteazä ca fiind 
rostit intr-un context al manifestärii umane a 
lui Hristos. Prin urmare, acest text ar exprima 
o ascendentä a Tatälui asupra Fiului doar din 
perspectiva firii umane, nu §i din perspectiva 
firii dumnezeiesti. Aceastä interpretare este 
validatä de majoritatea Pärintilor, insä, pe långä 
sensul acesta, el mai dezväluie §i o reflectie din 
planul teologie, al unui raport dintre Persoana 
Tatälui si Persoana Fiului asa cum este ea in 
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planul teologie. Afirmatia nu trebuie inteleasä 
sub aspect iconomic, ci planul ei iconomic, care 
furnizeazä sensul de bazä, este ieoana unui sens 
teologie al raporturilor intratrinitare. 


Bibliografie. Grigorie de Nazianz, Sf., Cirtci cuvåntåri 
teologice, Ed. Cärfilor Biserice^ti, Bucurc^ti, 1947; Maxim 
Märturisitorul, Sf., intrebäri si nedumeriri y in Filo- 
calia, vol. II, Ed. Humanitas, 1997; Stäniloae, Dumitru, 
Teologia Dogmaticä Ortodoxa , vol. I, Ed. Institutului Biblic 
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vol. XII, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 1988. 

$tefan Buchiu, Mihai Burlacu 


MONOGENfSM. (gr. monos - unul y singur .; 
genesis — nastere y origine ) Conceptie eres- 
tinä legatä de antropologie, conform cäreia 
toti oamenii se nasc din perechea originarä 
Adam fi Eva, pe temeiul poruncii divine 
de a erefte, a se inmulti si stäpåni pämåntul 
(Fc 1,28). Inainte de a-1 erea pe Adam, „pärintele 
neamului omenesc” ( Sol 10,1), „nu era nimeni 
care sä lucreze pämåntur (Fc 2, 5) fi inainte 
de erearea Evei, „mama tuturor celor vii” (Fc 3, 
20), „Adam nu avea ajutor care sä fie asemenea 
lui” (Fc 2, 70). „Tu ai faeut pe Adam fi Tu ai 
faeut pe Eva, femeia lui, pentru a-i fi ajutor si 
sprijin, fi din ei s-a näscut neamul omenesc” 
(Tob 8, 6). Dumnezeu „a faeut dintr-un sånge 
tot neamul omenesc, ca sä locuiascä peste 
toatä fata pämåntului [...] ca ei sä caute pe 
Dumnezeu, doar L-ar pipäi si L-ar gäsi, desi 
nu este departe de fiecare dintre noi” (FA 17, 
26-27). Unitatea neamului omenesc este foarte 
importantä din punet de vedere dogmatic, 
deoarece explicä atåt universalitatea päcatului 
strämofesc, cåt fi posibilitatea måntuirii in 
Hristos: „Cäci precum in Adam toti mor, asa fi 
in Hristos toti vor invia” (1 Co 15,22). Foarte 
explicit este textul din Rm 5, 18-19: »Asadar, 
precum prin greseala unuia a venit osånda 
pentru toti oamenii, asa prin indreptarea adusä 
de Unul a venit, pentru toti oamenii, indrep¬ 
tarea care dä viatä; cäci precum prin neascul- 
tarea unui om s-au faeut päcätosi cei multi, tot 
asa prin aseultarea unuia se vor face drepti cei 
multi”. Fiind iubire si comuniune, Dumnezeu 


a faeut ca intreaga omenire sä fie solidarä prin 
legätura comuniunii. In virtutea acestei comu- 
niuni, ceea ce existä intr-o parte se räsfrånge 
asupra intregului. Atåt päcatul lui Adam, cåt 
si räseumpärarea adusä de Måntuitorul Hristos 
se räsfrång asupra tuturor oamenilor in virtutea 
acestei comuniuni fi astfel toatä omenirea 
rämåne solidarä in fata lui Dumnezeu. 
Conceptia monogenistä a detinut unanimi- 
tatea in Bisericä pånä in sec. al XVII-lea, cånd a 
fost contestatä de I. de la Peyrére (1594-1676). 
Acesta vorbefte despre existenfa „preadamitilor” 
fi vede diferitele rase umane ca specii distinete, 
apämte in urma unor ereatii independente. Afa 
au apärut conceptiile poligeniste care au stat la 
baza teoriilor rasiste f i a segregatiei rasiale. Dacä 
in teologie se vorbefte despre monogenism fi 
poligenism, in stiintä se vorbefte despre mono- 
Jiletism fi polifiletism. Monogenismul ar cores- 
punde monofiletismului, care sustine descin- 
derea unui grup de animale sau plante dintr-un 
strämof comun, defi demonstrarea lui f tiintificä 
este dificilä. Este adevärat cä, in ultimii trei mii 
de ani, unitatea geneticä, reproduetivä fi mole- 
cularä a omului nu poate fi contestatä, dar situ- 
atia nu a fost intotdeauna aceeafi. In urmä cu 
60.000 de ani, ar fi existat douä tipuri distinete 
de homo sapiens care au coexistat farä a-fi pierde 
identitatea fi cu originea comunä in homo ereetus. 
Astäzi este la modä ideea cä intreaga omenire 
fi-ar avea originea intr-o „Evä africanä”, care ar 
fi träit in urmä cu 250.000 de ani. Chiar f i pentru 
lumea ftiintificä, toate aceste date sunt doar 
simple presupuneri, cel putin pentru moment. 
Dacä pentru teologia räsäriteanä conceptia 
monogenistä este indiscutabilä, pentru cä 
adevärul dogmatic nu poate fi conditionat 
de un pretins adevär ftiintific, in teologia 
apuseanä, desi se dorefte o distinetie (atåt 
cåt este posibil) intre datele teologice fi cele 
ftiintifice, s-a ajuns in situatia paradoxalä de 
a erede cä datele Revelatiei nu pot impune o 
interpretare strict monogenistä, ci numai una 
„in sens larg”, farä a se preciza in niciun fel 
Järgimea” acestei interpretäri. Se precizeazä 
insä cä problema „cuplului originar” nu poate 
fi sustinutä cu argumente sigure. „Atunci cånd 
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Rahner explicä faptul cä ipoteza conform 
cäreia ar fi existat mai multe perechi originare 
capabile sä nascä oameni contrazice princi- 
piul iconomiei, pentru cä functia procreatoare 
a unei singure perechi umane este cauza sufi- 
cientä a originii intregii umanitäti, la nivelul 
ftiintelor pozitive este posibil ca cineva sä se 
intrebe dacä este suficient doar un cuplu (fara a 
recurge la minuni) pentru a mentine o specie fi 
a-fi permite sä se räspåndeascä sau dacä pentru 
implinirea acestei misiuni nu este necesarä o 
populatie mai numeroasä” {Mysterium salutis , 

7, p. 33). 

Enciclica Humani Generis a Papei Pius al 
Xl-lea (1950, DS 3897) reprezintä docu- 
mentul cel mai important emis de magis- 
terium in problema poligenismului. Acest 
document permite credinciosilor catolici 
discutarea liberä a tebriei evolutiei speciilor, 
cu aplicare la originea trupului urnan, fara a 
permite aceeasi libertate fi in ceea ce priveste 
unicitatea cuplului originar, consideratä ca 
fundamentala pentru intelegerea transmiterii 
päcatului strämosesc. Posibilitatea concilierii 
poligenismului cu dogma depinde exclusiv 
de interpretarea teologicä a acestei invätä- 
turi, farä ca aceastä posibilitate sä fie exclusä 
formal. Cercetarea teologicä trebuie sä facä 
posibil acordul credintei cu stiinta in gåndirea 
omului modern. Enciclica Humani Generis 
a fost precedatä de o declaratie a Comisiei 
biblice din anul 1909, in care se precizeazä farä 
niciun echivoc cä monogenismul, conform 
Revelatiei, este o realitate istoricä. Pe aceeasi 
linie cu enciclica Humani Generis se inscrie si 

_ i 

interventia Papei loan Paul al II-lea, in anul 
1966. Referindu-se la tema „Dogma päcatului 
originar si stiinta modernä”, el precizeazä cä 
explicatiile pe care anumiti autori moderni le 
dau päcatului originar par incompatibile cu 
invätätura autenticä a Bisericii. Nefiind incä 
demonstrat, poligenismul nu se poate acorda 
cu invätätura Scripturii, a Traditiei fi a magis- 
teriului, care sustin cä päcatul strämosesc se 
transmite prin nastere fi nu printr-un proces 
imitativ. Färä a face nicio referire la enci¬ 
clica Humani Generis , Catehismul Bisericii 


Catolice (1992) sustine farä niciun echivoc 
unitatea neamului omenesc. 

Bibliografie. Canev, Silvestru de, Teologia Dogmaticå 
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Sterea Tache 

MONOTEfSM. (gr. monos - unul\ Jheos - 
Dumnezeu) Termen ce desemneazä doctrina si 
experienta religioasä care porneste de la credinta 
existentei unui singur Dumnezeu, personal, 
perceput drept creator al lumii din nimic, proni- 
ator al creatiei, originator al fericirii si desävårsirii, 
atotputemic, Cäruia I se cuvine adorarea totala 
de cätre toate fapturile, judecätor, Care räspläteste 
binele si pedepsefte räul atåt in plan personal sau 
comunitar, dar fi temporal sau vesnic. 
Monoteismul se distinge de sistemele filo- 
sofico-religioase care interpreteazä existenta 
divinä ca fiind distantä si indiferentä fatä de 
lume (deism) sau identificåndu-se cu lumea 
(panteism fi monism); principalele puncte aflate 
in contrast cu monoteismul sunt: intuitia specu- 
lativä a unitätii divine si caracterul impersonal al 
acesteia in raport cu lumea. 

Monoteismul se manifestä ca o respingere a 
politeismului, inteles ca formä de religiozitate 
ce afirmä existenta mai multor divinitäti; de 
asemenea, monoteismul posedä o ortopraxie 
care il situeazä in contradictie cu formele de 
religiozitate sau practicile ce presupun existenta 
unor puteri spirituale inferioare ce pot fi mani- 
pulate prin diferite practici magice sau divina- 
torii (animism). 

Existä insä fi afa-numite forme de monoteism 
care se aflä intr-o cvasi-coabitare cu politeismul, 
prin postularea constantä a supremadei unui zeu 
care conduce un panteon de zeitäti - ce sunt, de 
fapt, expresii ale realitätii divine unice — sau a 
unei alternante ierarhice periodice a divinitätilor 
pe locul principal — afa-numitul monoteism 
alternativ. 
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Monoteismul primitiv. Teoria „monoteismului i-a imprimat o ratiune interioarä, fi al omului, 

primitiv” (Urmonotheismus) ce apartine lui cäruia i-a descoperit o ordine moralä fi spiri- 

Wilhelm Schmidt (1868-1954), preot, antro- tualä ce constituie fundamental rela£iilor inte- 

polog fi lingvist austriac, afirmä existenta unei rumane fi teologice ale acestuia. In acelafi 

divinitäti supreme si unice prezentä in consti- timp, omul - fi prin acesta creatia - a primit 

inta tuturor popoarelor primitive; aceastä forma un telos realizabU intr-un anumit timp istoric. 

de monoteism natural si primar ar fi degradat Interventia lui Dumnezeu in istorie si comuni- 

treptat in politeism. Datoritä evolutiei diferen- carea cu omul il descoperä ca o fiintä personalä, 

tiate si influentei factorilor sociali si culturali, vie, dinamicä, aflatä in permanenta legäturä cu 

diluarea monoteismului primordial nu a fost creatia sa, dar distinct fa£ä de aceasta. In cadrul 

uniformä, astfel cä ideea de Fiintä supremä fiecärui sistem teologie, modul diferit al rapor- 

unicä s-a conservat in numeroase cazuri. Argu- tului lui Dumnezeu cu omul duce la o intele- 

mentele sale, sustinute de dovezi etnografice fi gere proprie a monoteismului. 

arheologice preluate din manifestärile religi- Monoteismul iudaic. Diferenta dintre poli- 

oase a numeroase populatii din diferite locuri, teismul pägån fi monoteismul iudaic a fost 

incepånd din epoca bronzului fi a fierului, au inteleasä de critica rationalistä ca fiind, de 

fost expuse in lucrarea Der Ursprung der Gotte - fapt, o evolutie de naturä aritmeticä, stadiul 

sidee (Originea ideii de Dumnezeu). El anali- religiös intermediär care ar fi precedat epoca 

zeazä conceptia religioasä monoteistä a omului profetilor Vechiului Testament fiind cel de 

primitiv ca fiind una rationalä, justificatä prin monolatrie. Schimbarea de perspectivä pe care 

nevoile sale sociale, morale fi emotionale, o o aduce monoteismul iudaic se deosebefte 

premisä logicä a progresului material fi eultural, insä de dezvoltarea filosoficä sau mitologicä 

precum fi a conftiintei unitätii fi solidaritätii existenta in cadrul anumitor conceptii religi- 

umane intålnite permanent in istorie. Atribu- oase spre diverse forme de evasi-monoteism. 

tele acestei divinitäti primordiale existente in Unitatea naturii divine pe care politeismul 

toate eulturile au fost identificate, in mare, cu pägån o distinge in spatele multiplicitätii divi- 

cele atribuite in Creftinism lui Dumnezeu, cu nitätilor este inteleasä, in raport cu lumea, 

exceptia celei de ereator, pe care W. Schmidt intr-o manierä panteistä fi filosofic-ontologicä, 

o constatä redusä doar la „puterea de a erea”. contrastånd cu caracterul teist fi raportul etic 

Monoteismul este evaluat astfel drept primor- al lui Dumnezeu cu umanitatea din mono- 

dium fi nu primordia , prima fi unica formä de teismul iudaic. Perceptia unitätii naturii divine 

religiozitate a umanitätii, inainte de separatia din spatele diferitelor manifestäri ale zeitätilor, 

in mai multe forme de religiozitate. prezentä la religiile popoarelor antice (greacä, 

Defi teoria sa a fost contestatä, incepånd cu R. egipteanä etc.), nu ajunge sa afirme, afa cum 

Petazzoni, care considerä cä monoteismul este se intåmplä in Iudaism, unicitatea fi caracterul 

o formä de religiozitate evoluatä fi tårzie, ce se personal al dumnezeirii in raport cu omul. 

manifestä in istorie ca o rupturä radicalä fatä de Monoteismul abrahamic nu este deci rezul- 

politeism, totusi ea are meritul de a confirma o tatul unei evolutii etapizate a adorärii politeiste 

forma primordialä de teism (Urtheism). Faptul obtinut in urma observatiei naturale, ci apare 

cä anumite culturi sau religii arhaice dove- ca o rupturä fatä de aceasta, mult mai tarziu el 

desc existenta acestui teism initial contrazice primind o fundamentare filosoficä. 

ipoteza aparitiei fi evolutiei religiei pornind de Monoteismul erestin. Crestinismul expune invä- 

la o bazä animistä. tätura sa monoteistä despre unitatea fi unici- 

Monoteismul religiilor abrahamice . Afirmån- tatea lui Dumnezeu in legäturä cu dogma 

dii-fi originea revelatä, Iudaismul, Crefti- trinitarä. Unitatea divinä fi diversitatea Persoa- 
nismul fi Islamul profeseazä un monoteism nelor treimice nu sunt privite separate, ci Fiintä 

pur. Dumnezeu este creatorul lumii, cäreia divinä este continutä de Persoane; este evitatä 
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astfel existenta unei esente abstracte, dar si 
triteismul. Persoanele treimice, egale fi deofi- 
intä, coexistä in perihoreza (intrepätrundere), 
in acest fel unitatea divinä devenind dinamicä f i 
personalä. Desi terminologia pentru explicarea 
dogmei treimice a fost preluatä din limbajul 
filosofie, termenii fiintä (ouola) fi ipostas 
(\>7cöara<ji(;) au primit un sens nou, evitåndu-se 
transformarea dogmei treimice intr-o abstrac- 
tizare filosoficä si, totodatä, imprimånd mono- 
teismului ereftin un caracter personal. In felul 
acesta, monoteismul erestin contine nu numai 
substratul etic abrahamic, ci fi o argumentare 
teologicä proprie. 

Monoteismul islamic. Märturisirea eredintei in 

1 

unitatea ( tawkid ) fi unicitatea divinä constituie 

specificul Islamului si, totodatä, primul si indis- 

cutabilul säu principiu de eredintä, cuprins in 

forma cea mai clarä in capitolul 112 din Coran. 

Demonstrabilä fi printr-o argumentare ratio- 

nalä, unitatea si unicitatea divinä este singurul 

lucru care poate fi stiut despre Dumnezeu, 

Care nu poate fi comparat cu nimic din ceea ce 

este ereat. Absoluta transcendentä divinä depä- 

fefte deci categoriile filosofice ale existentei si 

esentei, care pot fi folosite doar pentru lucrurile 

contingente. De aceea, notiunea de existentä 

( vojud ) folositä de filosofia islamicä cu privire 

la Dumnezeu a fost uneori contestatä, intrucåt 

ea ar reprezenta o antropomorfizare a Lui; 

räspunsul la aceastä obiectie a fost cä existenta 

nu este interpretatä in sens ontologic, ci expe- 

riential. La fel ca in cazul atributelor divine, 

Dumnezeu nu este confundat cu existenta, 

> * 

fiind mai mult decåt aceasta, dar, totodatä, nici 
existenta nu este ceva diferit de Dumnezeu. In 
acelaf i mod este perceput f i caracterul personal 
al lui Dumnezeu, dedus, de altfel, din dialogu- 
rile existente in Coran. 

Raportul dintre om si Dumnezeu este explicat, 
astfel, prin conceptul de unitate a existentei 
(vahdat al-vojud ,), potrivit cäruia Dumnezeu 
este singura existentä realä de Care intreaga 
ereatie este dependentä fi din Care isi trage 
fiinta. Toate fiintele, fiind aspeete ale reali- 
tätii divine, tind cätre realizarea unitätii 
perfeete; Dumnezeu nu este insä redus la 


aceastä unitate, nici nu este confundat cu ea, 
intrucåt rämåne inaccesibil in transcendenta 

i 

Sa. Teologia, spiritualitatea, arta fi practica 
religioasä islamicä sunt marcate de afirmarea 
acestui monoteism pur fi etic, fundamentat pe 
filosofia neoplatonicä. 
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Valentin Ilie 

MÖSI. ( dezambig. MOSII DE IÄRNÄ, DE 
VÅRA, DE PRIMÄVARÄ si DE TOÄMNÄ) 

Zile speciale de pomenire generalä a celor 
adormiti. In cursul anului bisericesc, existä mai 
multe zile in care Biserica, in rugäciune, mani- 
festä grijä deosebitä pentru cei care s-au mutat 
in vesnicie. 

Astfel, ziua de såmbätä a fieeärei säptämåni 
este inchinatä pomenirii celor adormiti. La 
hramurile bisericilor fi la särbätorile sfintilor 
se sävårsesc, de asemenea, slujbe de pomenire 
a celor adormiti. 

Pe långä acestea, Biserica a rånduit zile de 
pomenire generalä a celor adormiti. Ele sunt: 
såmbetele a doua, a treia fi a patra din Postul 
Mare, såmbäta dinaintea Duminicii Läsa- 
tului sec de carne (a Infricofätoarei Judecäti), 
numitä Mosii de iamä (adicä pomenirea tuturor 
mofilor fi strämosilor adormiti din neam in 
neam), fi såmbäta dinaintea Duminicii Pogo- 
rårii Duhului Sfånt (såmbäta Rusaliilor), 
numitä fi Mosii de varå. La Mosii de iamä ii 
pomenim pe cei adormiti, pentru ca in ziua 
Infncofätoarei Judecäti, a cärei pomenire se 
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face in ziua urmätoare, Dumnezeu sä-i judece 
cu milä si cu bu näta te, iar la Mosii de varå ii 
pomenim pentru ca darurile Sfåntului Duh sä 
se coboare si peste ei. 

Prin analogie cu Mosii de iarnä si de varä , a 
apärut in practica ortodoxa såmbäta Mosilor 
de toamnä care, nefiind preväzutä de cärtile de 
slujbä, nu are o data fixa, tinåndu-se, in anumite 
zone, intre 26 octombrie si 8 noiembrie, in 
altele inainte de inceputul Postului Cräciu- 
nului, oricum, in perioada de toamnä. In peri- 
oada de primävarä, sub influenta practicii litur- 
gice rusesti, a apärut pomenirea celor adormiti 
sub numele de Pastele Blajinilor (slav. blajenii = 
fericit), pomenire care variazä ca zi, fiind facutä 
intr-una dintre zilele Säptämånii Luminate, in 
Duminica Tomii, sau chiar luni dupä Dumi- 
nica Tomii. In anumite zone, aceastä pomenire 
este cunoscutä sub numele de Mosii de primä¬ 
varä sau Mosii de Pasti. In traditia romåneascä, 

» » > * 

existä fi o pomenire generalä a eroilor care se 
face in Joia Inältärii Domnului. 
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Oradea, 1998, pp. 235-253; Necula, Nicolae D., „Cånd 
pomenim pe cei räposati in Postul Mare?”, in Tradifie si 
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la mormintele celor räposati?”, in Traditie fi innoire in 
slujirea liturgicä , vol. II, Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, 
Galati, 2001, pp. 439-446; Necula, Nicolae D., „Cånd 
trebuie sä ne rugäm pentru cei räposati ?”, in Traditie fi 
innoire in slujirea liturgicä , vol. I, Ed. Episcopiei Dunärii 
de Jos, Galati, 1996, pp. 274-278; Necula, Nicolae D., 
»Sunt toate såmbetele din perioada Postului Mare zile de 
pomenire a mortilor ?”, in Traditie fi innoire in slujirea 
liturgicä , vol. I, Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 
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Arhiepiscopici Tärgoviftei , Ed. Arhiepiscopiei Tårgovi^tei, 
2012, pp. 49-56. 

Viorel Sava 

MONODIE. Cåntare pe o singurä voce. 
Toatä muzica psalticä este monodicä, exceptie 
facånd, de un secol si jumätate, cåntärile Sfintei 


Liturghii si alte cåntäri sub formä de concerte 
religioase, armonizate de compozitori pricepup 
in arta coralä bisericeascä. 

Bibliografie. Dictionar de termeni muzicali, Ed. Enciclo- 
pedicä, Bucure$ti, 2010. 

Nicu Moldoveanu, S telian Iona$cu 

MONOENERGISM. (gr. monoenerghia ) 
Conceptie hristologicä potrivit cäreia in 
Persoana lui Hristos este fi se manifestä o 
singurä lucrare, corespunzätoare unei singure 
firi: celei dumnezeiesti. 

t 

Dorind sä restabileascä unitatea doctrinarä 
a unui Imperiu vulnerabil in fata ameninfärii 
persane, ulterior arabe, inäbusind controver- 
sele teologice care adånceau präpastia dintre 
capitalä si provinciile orientale fi alimentau 
tendintele centrifuge, secesioniste ale acestora, 
impäratul Heraclius (5 oct. 610 - fil feb. 641) 
a nutrit convingerea cä reconcilierea cu necal- 
cedonenii din Armenia, Siria fi Egipt putea fi 
realizatä prin impunerea unei formule teolo¬ 
gice de compromis. Reintegrarea monofizitilor 
era o mai veche obsesie imperialä, insä efortu- 
rile lui Basiliskos (475-476), Zenon (474-491) 
sau Iustinian (527-565) nu avuseserä rezultate 
notabile. Pe de altä parte, hristologia Sinodului 
de la Calcedon nu fusese deplin asimilatä de 
unele cercuri calcedoniene, care aveau convin¬ 
gerea cä dezacordul cu monofizitii moderati 
putea fi lesne depäfit, diferentele doctrinare 
fiind neglijabile. Inconsistenta receptärii fi 
aprofiindärii dogmei proclamate de Sinodul al 
IV-lea Ecumenic a impins cåtiva inalri ierarhi 
sä sustinä acest compromis doctrinar. 

Formula de compromis, menitä a reconcilia 
comunitätile monofizite cu diofizitii stricti, 
recunoftea dualitatea naturilor unite in Per¬ 
soana Måntuitorului, afirmånd, in schimb, „o 
singurä lucrare teandricä divino-umana (pia 
öeavSpucri évépyeia, pövcx; évépyeia) a Måntu¬ 
itorului. Refiizånd categoric sä admitä douä 
lucräri naturale in Persoana Domnului Hnstos, 
aceastä dualitate de lucräri naturale conducånd 
in mod necesar, potrivit convingerii artizanilor 
monoenergismului, la afirmarea autonomiei, 
autosuficientei fi autoipostaticitätii naturii 
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umane, ded la dioprosopism (nestorianism), lui 633 sau inceputul lui 634, relatånd eveni- 

teologii monoenergifti au afirmat o „unicä mentele petrecute in ultimele luni, Serghie I 

lucrare teandricä”, ipostaticä (nu naturalä!), vorbea fi despre inconvenientele ambelor 

fara a realiza cä umanitatea enipostaziatä, sintagme interzise prin Psephos : nu exista un 

lipsitä de o lucrare fi o vointä proprie, rämåne consens al Sfintilor Pärinti in privinta orto- 

pasivä, inertä in aceastä unire tainicä a firilor doxiei formulei „o unicä lucrare”; sintagma 

in Persoana Måntuitorului. In fapt, o singurä „douä lucräri”, o inovatie recentä, implica in 

lucrare in Domnul Hristos ar fi insemnat mod necesar existenta a douä vointe contrare 

> > 

negrefit o singurä naturä, intrucåt nu exista o in Persoana lui Hristos. Prin excluderea posi- 

naturä lipsitä de lucrarea sa spedficä; natura bilitätii coexistentei a douä vointe distincte, 

Sa umanä, lipsitä de lucrarea proprie, ar fi considerate in mod necesar contrare, patri- 

fost o purä abstractiune, o iluzie, o aparentä arhul bizantin anunta monotelismul, devenit 

(dochetism). doctrinä oficialä prin Ekthesis-xA din 638. 

Patriarhul Serghie I (18 apr. 610 - f9 dec. In scrisoarea de räspuns, Honorius aproba 

638), sirian de origine, avånd poate chiar un formula monoenergistä, »recunoscånd o 

trecut iacobit, a fost prindpalul colaborator singurä vointä {una voluntas) a Domnului 

al basileului in infåptuirea acestui proiect. nostru Iisus Hristos, intrucåt natura noasträ 

Incä din prima decadä a patriarhatului säu, a fost cu adevärat asumatä de Dumnezeire”. 

Serghie a sondat opinia unor teologi necalce- Devenit patriarh al Ierusalimului (633/634 - 

doneni [Teodor, episcop de Pharan, in Sinai; fil mar. 638), adresånd obisnuita scrisoare 

Georgios Arsas fi episcopul egiptean Serghie sinodalä prin care notifica celorlalti patriarhi 

Macaronas; Pavel cel Chior (Mov6(p8aXpo<;), intronizarea sa {sy nodi ka, epistula inthronistica), 

liderul monofizitilor din Cipru; Kyros, episcop Sfåntul Sofronie a denuntat monoenergismul 

de Phasis (Poti), in Lazika] fatä de formula pia fi a märturisit räspicat dualitatea lucrärilor 

évépyeia. S-au constituit, din initiativa patriar- naturale care coopereazä in unitatea Iposta- 

hului, florilegii patristice susceptibile a sustine sului, consecintä inevitabilä a hristologiei Sino- 

formula monoenergistä [piese importante in dului de la Calcedon, respectånd formal insä 

acest dosar patristic erau scrierile Sf. Chiril al Psepbos-ul din 633 fi fårä a se referi explicit la 

Alexandriei (412 — 127 iun. 444) si o pretinsä numärul lucrärilor naturale. Probabil, aceastä 

scrisoare a Patriarhului Menas (536-552) adre- synodika , insotitä de un florilegiu patristic care 

satä Papei Vigihus (537-555)]. fundamenta dioenergismul, fusese aprobatä 

Sfåntul Sofronie, ignorånd succesul politic inainte de expediere de un sinod local. 

repurtat, a denuntat monoenergismul si s-a Suspectåndu-1 pe Sfåntul Sofronie de simpatii 

adresat Patriarhului Serghie I. Sinodul perma- nestoriene, Serghie I a respins aceastä profe- 

nent {synodos endemousa) convocat de patri- siune de credintä. In replicä, Patriarhul 

arhul capitalei, somat sä se pronunte fatä de Serghie I, asistat de Pyrrhos, succesorul säu in 

formula monoenergistä, a votat Psepbos-\A scaunul patriarhal (638-641; 654), pe atunci 

(Trjcpog, aug. 633) redactat de patriarh, care egumenul Mänästirii Chrysopolis, a redactat 

interzicea sä se mai vorbeascä de una sau douä in anul 638 un decret intitulat Expunere a 

lucräri in Hristos, fårä a se mai scruta in conti- credintei ( v Ek06oi^ xfj<; 7tlaxecoq), pe care Hera- 

nuare aceastä chestiune spinoasä in absenta clius 1-a promulgat si 1-a afisat in pronaosul 

unei traditii patristice concludente. Dorind Sfintei Sofia (oct. 638). Dupä o scurtä expu- 

sä exprime unitatea Subiectului Care lucreazä nere a dogmei trinitare si hristologice, strict 

deopotrivä cele omenesti si cele dumnezeiefti, pe linia Calcedonului, Ekthesis-u\ interzicea 

Psephos-\A sugera unitatea lucrärii Cuvåntului scrutarea chestiunii controversate a lucrärilor 

dupä unirea celor douä naturi. In epistola adre- Måntuitorului, afirmånd cä Acelasi Hristos 

satä de patriarh Papei Honorius cätre sfårsitul lucreazä fi cele omenefti fi cele dumnezeiefti, 
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impiedicånd sä se mai facä uz de termenii 
„una” (pia évépyeia) sau „douä energii” (8uo 
évépyeiai), folosindu-se, in schimb, pentru 
a se exprima unitatea ipostaticä, formula „o 
singurä vointä” (ev 0éÅ.r|pa) in Hristos. 
Decretul imperial a fost confirmat imediat de 
autoritatea bisericeascä: in ultimele luni ale 
patriarhatului lui Serghie, un sinod a aprobat 
Ekthesis -ul si i-a condamnat pe clericii care-1 
vor respinge la depunere, iar pe monahi si laici, 
la excomunicare (nov./dec. 638). Indata dupä 
inscäunarea noului patriarh, Pyrrhos (20 dec. 
638 - 29 sept. 641; 8/9 ian. - 1 iun. 654), un 
nou sinod aproba, o data in plus, Ekthesis- ul. 
O scrisoare enciclicä (éyiojKXioq é7iiOTOÅ.Tj) 
facea cunoscute tuturor hotärårile acestui 
sinod. Succesorii Papei Honorius (fl2 oct. 
638), Severinus (640) si loan al IV-lea (640- 
642), au respins Ekthesis-\A §i au declarat 
monotelismul o erezie. 

Bibliografie. Alexakis, A., „Before the Lateran Council 
of 649: The Last Days of Herakleios the Emperor and 
Monotheletism”, in: R. Bäumer et al. (eds) Annuarium 
Historiae Conciliorum, Synodus. Beiträge zur Konzilien- 
und allgemeinen Kircbengeschichte. Festschrift för Walter 
Brandmuller , 27-28/1995-1996, pp. 93-101; Grumel, 
Venance, „Recherches sur 1’histoire du monothélisme”, 
in: Échos d'Orien t, 27/1928, pp. 6-16,1: „Décrets mono- 
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originaux , vol. III/l, Ed. Letouzey et Ané, Paris, 1909; 
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Beiträge zur Geschichte des Monotheletenstreites in 
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P., »The Monothelete Controversy. A Historical Survey", 
in: The Greek Orthodox Iheological Review, 13/1968, 
pp. 196-211; Winkelmann, F., „Die Quellen zur Erfor- 
schung des monoenergetisch-monotheletischen Streites”, 
in: Klio, 69/1987, pp. 515-559, reed. in W. Brändes, J.F. 
Haldon (eds), Studien zu Konstantin dem Grossen und 
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MONOFIZISM. Erezie conform cäreia in 
persoana unicä a Måntuitorului Iisus Hristos 
ar exista o singurä fire $i anume cea dumne- 
zeiascä, aceasta absorbind-o pe cea omeneascä 
precum se pierde picätura de apä in imensitatea 
oceanului. 

Astfel, era negatä integritatea persoanei divi- 
no-umane a Måntuitorului Iisus Hristos, firea 
Sa umanä pierzåndu-fi insusirile, insä pästrån- 
du-fi caracterul väzut. Intrucåt aceastä invätä- 
turä gresitä a fost formulatä de Eutihie, ea a fost 
cunoscutä si sub denumirea de eutihianism. 
Eutihie considera cä prin condamnarea lui 
Nestorie, care atribuia firii omenesti ipostas 
propriu, antiohienii trebuie sä accepte necon- 
ditionat formulärile Sf. Chiril al Alexandriei, 

t * 

chiar in variante expuse de adeptii lui si care, 
in realitate, nu exprimau teologia lui. Formula 
„o singurä fire a Logosului divin intrupat” folo- 
sitä de Sfåntul Chiril devenea suport pentru 
teologia monofizitä. Astfel, se ajunsese ca 
formulele „in douä firi” si „din douä firi” sä fie 
considerate contradictorii, prima apreciatä de 
alexandrini ca apartinånd hristologiei nesto- 
riene, a doua apreciatä de antiohieni ca apar¬ 
tinånd hristologiei extremiste alexandrine cu 
tendinte spre monofizitism. Prin urmare, se 
profilau douä directii extremiste: cea alexan- 
drinä, spre monofizitism, §i cea antiohianä, 
spre dioprosopism. Teodoret de Cyr, de§i s-a 
impäcat cu Sfåntul Chiril, nu se simtea obligat 
sä accepte toate scrierile lui §i considera mai 
ales unele formuläri din cele 12 Anatema- 
tisme eronate. Cånd Sfåntul Chiril a atacat in 
anul 437 hristologia antiohianä reprezentatä 
de Teodor de Mopsuestia $i Diodor de Tars, 
Teodoret a apärat-o. Dupä moartea lui loan 
al Antiohiei (441/442) ?i a Sfåntului Chiril 
(444), semnatarii Tomosului de unire din anul 
433, relatiile dintre alexandrini si antiohieni 
s-au deteriorat. Ocuparea mai multor scaune 
episcopale in Orient de cätre simpatizanti ai 
lui Nestorie i-a incitat pe alexandrini. 
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In Constantinopol, Episcopui Flavian (446- 
449) opta pentru o formulä de sintezä, dar 
monahii grupati in jurul arhimandritul Eutihie 
au protestat impotriva formulelor antiohiene. 
La råndul lui, Teodoret de Cyr considera reve- 
nirea la formula Sfåntului Chiril drept o reac- 
tivare a apolinarismului sub forma de mono- 
fizidsm. El a combätut cu vehementä ex tre- 

9 

mismul hristologiei alexandrine si a demascat 
pentru prima data monofizitismul in lucrärile 
sale, Eranistes $i Manual despre basmele ereticilor. 
Consideråndu-le un grav atentat la memoria si 
teologia Sfåntului Chiril, Dioscor al Alexan- 
driei a cerut retractarea lor. Impäratul Teodosie 
al II-lea, influentat de eunucul Hrisafie, finul 
de botez §i prietenul lui Eutihie, a ordonat, 
la 18 aprilie 448, arderea scrierilor nestoriene 
care vizau indirect §i pe cele ale lui Teodoret 
indreptate impotriva Sfåntului Chiril. Aceste 
ordine i-au instigat pe antiohieni §i 1-au deter- 
minat pe Teodoret sä tina mai multe sinoade 
la Antiohia. Eutihie a scris Papei Leon cä 
nestorienii si-au reinceput propaganda. Papa ii 
äspunde la 1 iunie 448, apreciindu-i vigilenta, 
isä evitä sä se pronunte impotriva antiohie- 
lilor. Combätånd direct formulärile antiohiene 
din simbolul de unire, Eutihie isi dezväluie 
conceptia monofizitä. Episcopui Domnus 
al Antiohiei (441/442-450), acuzåndu-1 pe 
Eutihie de apolinarism, 1-a denuntat impära- 
tului Teodosie al II-lea, iar episcopui Eusebiu 
de Dorylaeum il informeazä despre acelasi 
lucru pe Flavian al Constantinopolului (446- 
449). La 8 noiembrie 448, i-a fost cerutä sino- 
dului endemic din Constantinopol audierea lui 
Eutihie, acesta fiind acuzat de monofizitism. 
In sedinta din 12 noiembrie, sinodalilor li s-au 
citit Epistola dogmaticä a Sfåntului Chiril adre- 
satä lui Nestorie si Scrisoarea cätre loan al Anti¬ 
ohiei, care cuprindea si formula de unire din 
anul 433. Ambele documente erau considerate 
ca normative pentru credintä. 

Eutihie s-a prezentat la sinod abia la 22 noiem¬ 
brie, fiind insotit de o multime de monahi si 
o gardä militarä. Intrebat dacä märturiseste 
„dupä unire douä firi” sau „pe Domnul dupä 
Intrupare din douä firi”, Eutihie a räspuns 


clar: „Märturisesc cä Domnul a fost din douä 
firi inainte de intrupare, dar dupä intrupare nu 
märturisesc decåt o singurä fire”. Pe baza acestei 
afirmatii, sinodul 1-a excomunicat pe Eutihie §i 

I- a depus din preotie. Condamnarea lui a fost 
consideratä de alexandrini ca revenire la nesto- 
rianism. Patriarhul Flavian il informä pe Papa 
Leon asupra celor douä afirmatii apolinariste 
ale lui Eutihie (Domnul este din douä firi, dar 
dupä unire are numai o fire; Trupul Domnului 
nu este de o fiintä cu noi) si-i trimise o copie 
dupä actele sinodului din anul 448. Intre timp, 
el primi $i scrisoarea impäratului Teodosie al 

II- lea favorabilä lui Eutihie si ii räspunse, la 
18 februarie 449, cä nu poate sä se elucideze 
asupra situatiei si cä a cerut episcopului Flavian 
amänunte despre cele petrecute la Constanti¬ 
nopol. Primind intre timp scrisoarea papei, 
Flavian scrise o a doua epistolä, explicånd mai 
pe larg erorile lui Eutihie. 

Sfatuit de Dioscor, care il sustinea pe Eutihie, 
impäratul Teodosie al II-lea convoacä un sinod 
ecumenic care urma sä se deschidä la 1 august 
449 la Efes. Scopul declarat al sinodului era de 
a examina ortodoxia lui Flavian al Constan¬ 
tinopolului, acuzat de nestorianism, si de a 
reabilita pe Eutihie, condamnåndu-se deci- 
ziile Sinodului endemic de la Constantinopol 
din anul 448. Episcopului Teodoret de Cyr i se 
interzise participarea, insä era de fatä Flavian 
al Constantinopolului $i toti cei prezenti la 
sinodul endemic din anul 448. Legatii papali 
aduceau la sinod Tomosul de credintä (Epistola 
dogmaticä adresatä episcopului Flavian) si o 
epistolä adresatä sinodalilor, ambele avåndu-1 
ca autor pe Papa Leon I. Ele rezumau hristo- 
logia traditionalä apuseanä si cäutau sä instituie 
o stare de echilibru intre formulele antiohiene 
si cele alexandrine. Sinodul de la Efes, deschis 
la 8 august 449, in Biserica „Sfånta Maria”, a 
dezbätut reabilitarea lui Eutihie, care aräta cä a 
fost condamnat pentru cä nu a vrut sä märturi- 
seascä altceva decåt ce s-a hotäråt la Niceea $i 
Efes, solicitånd anularea condamnärii si pedep- 
sirea celor care au incälcat rånduielile biseri- 
ce§ti §i au tulburat unitatea Bisericii. Sinodalii 
au fost de acord cu märturisirea lui Eutihie cä 
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Domnul a fost din douä firi inainte de unire, 
dar dupa unire este numai o fire si astfel i-a fost 
anulatä sentinta de caterisire. Prevalåndu-se de 
Can.7 Sin. III Ec. (Efes), care interzicea modi- 
ficarea Simbolului de credintä niceean, Dioscor 
a cerut condamnarea episcopilor Flavian al 
Constantinopolului si Eusebiu de Dorylaeum, 
ceea ce s-a obtinut prin intimidarea si violenta 
exercitate de soldati si de cälugäri. De aceea, 
sinodul a fost numit de Papa Leon I »sinodul 
tålhäresc” (Ephesinius non judicium ,, sed latro- 
cinium). S-a refuzat categoric citirea Epistolei 
dogmatice a Papei Leon I. 

La fedintele desfasurate intre 20-22 august, au 
urmat o nouä serie de condamnäri fi depuneri 
din functii. Ibas din Edessa a fost depus pentru 
cä in scrisoarea cätre episcopul Maris de Ardasir 
(Persia) a afirmat cä Hristos este om devenit 
Dumnezeu fi a criticat Anatematismele Sfån- 
tului Chiril. Lui Teodoret de Cyr i s-a imputat 
cä a scris impotriva Anatematismelor fi cä a 
respins hotärårile sinodului de la Efes (431) 
intr-o epistolä trimisä clericilor, monahilor fi 
laicilor inaintea unirii de la 433. Domnus al 
Antiohiei, desi semnase depunerea lui Flavian 
al Constantinopolului, a fost acuzat cä in cåteva 
epistole adresate lui Dioscor a criticat cele 12 
Anatematisme, caracterizåndu-le »obscure”. 

Prin deciziile lui, sinodul de la Efes din anul 449 
a anulat impäcarea dintre antiohieni fi alexan- 
drini realizatä in anul 433. Formulele hristolo- 
gice antiohiene acceptate de Sfåntul Chiril erau 
repudiate, iar formulele hristologice chiriliene 
erau interpretate in sens monofizit. Impäratul 
Teodosie al II-lea, trecånd de la o extremä la alta, 
a confirmat deciziile acestui sinod, considerån- 
du-1 a doua fazä a Sinodului al III-lea Ecumenic. 
In timp ce formula de unire din anul 433 realiza 
in parte impäcarea episcopatului räsäritean, 
sinodul din anul 449 deschidea o nouä schismä 
intre episcopii din Siria, Asia si Pont, pe de o 
parte, f i cei din Egipt, Palestina si Tracia, pe de 
altä parte. Monofizismul, care constituia un grav 
atentat la integritatea Persoanei divino-umane a 
Måntuitorului Iisus Hristos, a fost condamnat 
definitiv 1a Sinodul al IV-lea Ecumenic de la 
Calcedon, din anul 451. 
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1/1965, pp. 44-82; Coman, I.G., ft Cuvåntul trup 
S-a Jacut. Hristologie fi mariologie patristicä , Timi$oara, 
1993; Grillmeier, A., Jesus der Cbristus im Glauben 
der Kirche , vol. 1/2: Das Konzil von Cbakcedon. Rizep- 
tion und Widerspruch (451-518), Freiburg/Basel/Viena, 
1991; Grillmeyer, A., Bacht, H., Das Konzil von Cbal- 
kedon. Geschichte und Gegenwart ', vol. I-III, Wurzburg, 
1953-1962; Kirchschläger, R., Stirnemann, A. 
(eds), Chalzedon und die Folgen , Innsbruck/ Viena, 1992; 
Martzelos, G., »Contribupa lui Vasile de Scleuda la 
formularea invatäturii hristologice", in vol. SJintii Pårinfi 
fiproblematica teologicå , trad. C.E. Chivu, Bucurefti, 2000, 
pp. 97-141; Popescu, T.M., „CondipiIe istorice ale 
formärii vechilor Biserici orientale”, in: Ort., 1/1964, 
pp. 28-43; Popescu, T.M., »Importanta istoricä a Sino¬ 
dului al IV-lea ecumenic”,in: Or/.,2-3/1951,pp. 188-294; 
Rämureanu, I., »Evenimentele istorice inainte $i dupä 
Sinodul de la Calcedon”, in: ST, 3-4/1970, pp. 179-211; 
Schwartz, E. (ed.), Acta Conciliorum Oecumenicorum , 
vol. II/l.l, Berlin, 1932-1938; Teodoret de Cyr, Era- 
nistes (Cerfetorul), in PG 84, col. 27-336. 

Nicolae Chifår 

MONOTELISM. (gr. monos - unut, telima - 
vointå ; lat. una voluntas - o singurä voinfä) 
Erezie hristologicä de amploare care afirmä cä 
Persoana lui Iisus Hristos are o singurä vointä, 
cea dumnezeiascä. 

Opozitia vehementä fi cvasi-generalä fatä 
de formula monoenergistä 1-a determinat pe 
impäratul Heraclius (610-641) sä incerce, in 
ultimii ani ai domniei sale, sä realizeze unani- 
mitatea religioasä prin impunerea doctrinei 
„vointei unice” in Hristos, care germinase ab 
initio in textele programatice monoenergiste. 
Prin decretul imperial Expunere a credintei 
["EKÖsaiq xfjq 7riateco<; (sfärsitul anului 638)], 
monotelismul devenea doctrina oficialä a 
statului bizantin. Persoanä in douä firi, in 
Hristos nu exista, potrivit campionilor miscärii 
monotelite - patriarhii Serghie I (18 apr. 610 - 
+9 dec. 638), Pyrrhos ai Constantinopolului 

(20 dec. 638 - 29 sept. 641, 8/9 ian. - 1 iun. 
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654) fi Macarie al Antiohiei (cca. 669/670- 
681) — decåt o singurä vointä, intrucåt a admite 
coexistenta a douä vointe naturale distincte in 
Persoana lui Hristos presupunea, cu necesitate, 
acceptarea contrarietätii lor. Vointä umanä era 
anihilatä, iar integritatea naturii Sale umane 
era sacrificatä prin aceastä nouä formulä de 
compromis: Måntuitorul nu putea fi Om 
adevärat dacä umanitatea Sa era lipsitä de o 
vointä distinctä, desi indumnezeitä. Dorind sä 
punä capät disputei monoenergiste, Ekthesis-vl 
deschidea disputa monotelitä. 

Compromisul doctrinar pentru care presa 
suveranul bizantin fi patriarhul constanti- 
nopolitan, acceptat farä dificultäti de patri- 
arhii Pyrrhos al Constantinopolului, Kyros al 
Alexandriei (630/631-643/644), Macedonie 
al Antiohiei (639-dupä 649) fi Serghie din 
Ioppe, al Ierusalimului, s-a dovedit zadarnic 
in plan politic: in fata ofensivei musulmane, 
Imperiul a asistat neputincios la pierderea 
provinciilor sale orientale (Palestina, Siria, 
Mesopotamia bizantinä, Armenia, Egipt), 
in multe situatii comunitätile monofizite 
manifestånd fatä de invadatori cel putin o 
neutralitate binevoitoare, dacä nu chiar o 
colaborare fatisä. Cätre 640, monahul Maxim, 
cel mai profund teolog al sec. al Vll-lea fi 
discipol al Patriarhului Sofronie (633/634- 
638), a inceput o luptä acerbä impotriva 
monotelismului fi a politicii religioase a lui 
Constans al II-lea (641 - +15 iul. 668), avån- 
du-i aläturi pe §tefan al Dorei (Palestina) fi 
pe Papa Martin I (649-653, |16 sept. 655). 
Sfåntul Maxim, campionul diotelismului, a 
gäsit sustinere in Palestina, Cipru, in Africa 
de Nord, unde exarhul Gheorghe (628-641) 
era un ferm diotelit, fi la Roma, unde papii 
Severinus (640) fi loan al IV-lea (640-642), 
Teodor I (642-649) fi Martin I (649-653) 
au respins Ekthesis -ul fi au declarat monote- 
lismul o erezie. In iulie 645, in Africa de Nord, 
la Cartagina, a avut loc celebra disputä dintre 
Sfåntul Maxim fi fostul patriarh monotelit 
Pyrrhos , in prezenta exarhului Grigorie (641- 
647), in urma cäreia ereziarhul s-a declarat 
invins si a revenit declarativ la Ortodoxie. 


Sub imperiul acestei celebre dispute, in cursul 
anului urmätor (646), mai multe sinoade 
nord-africane au condamnat monotelismul. 
Incercånd din räsputeri sä potoleascä disputa, 
in septembrie 648, impäratul Constans al II-lea 
(642 - 15 sept. 668) a promulgat un nou „edict 
privind cr ed in ta” (Typos, Tvnoc, Ttspi TtloTECoq). 
Typos-vl, noua regula fidei redactatä de Patri¬ 
arhul Pavel al II-lea (641-653), interzicea orice 
discutie pe marginea subiectului controversat 
al vointelor fi lucrärilor Måntuitorului. Nein- 
dräznind sä aprofimdeze hristologia sinoadelor 
de la Calcedon (451) fi Constantinopol (553), 
edictul prevedea sanctiuni pentru cei care-1 vor 
nesocoti fi poruncea inläturarea Ekthesis -ului 
din pronaosul Sfintei Sofia. Clericii care neso- 
coteau Typos-\A erau amenintati cu depunerea, 
monahii cu excomunicarea, iar laicii cu desti- 
tuirea din functii fi demnitäti. Echidistanta 
Typos-ului in condamnarea deopotrivä a mono¬ 
telismului fi a diotelismului a compromis insä 
fi aceastä incercare imperialä de a dezamorsa 
criza teologicä. 

La Roma, unde Sfåntul Maxim fi Stefan al 
Dorei (Palestina) gäsiserä gäzduire, sub influ- 
enta acestor märturisitori ai Ortodoxiei refii- 
giati din Orient, papii Teodor (nov. 642 - +14 
mai 649) fi Martin I (5 iul. 649 - 17 iun. 653) 
faceau pregätiri febrile pentru convocarea 
unui sinod care sä condamne solemn monote¬ 
lismul fi pe autorii fi sustinätorii Ekthesis -ului 
fi Typos-vX\\\, in viatä sau defuncti. Conciliul 
convocat de Papa Martin s-a reunit la Lateran, 
la 5 octombrie 649, beneficiind de participarea 
a 106 episcopi, majoritatea italieni fi nord-afri- 
cani, dar fi a numerofi stareti fi monahi räsä- 
riteni. Conciliul de la Lateran a anatematizat 
monotelismul, pe propagatorii acestuia fi cele 
douä edicte imperiale (impiisimam Ecthesim , 
sclerosum Typum ), dar fi pe autorii acestora din 
urmä (Theodor de Pharan, Kyros al Alexan¬ 
driei, pe Serghie I, Pyrrhos fi Pavel, patriarhi 
succesivi ai capitalei). Conciliul condamna pe 
toti „cei care nu vor märturisi, urmånd Sfintilor 
Pärinti, douä lucräri intim unite ale Unuia fi 

Aceluiasi Hristos Dumnezeu, dumnezeiascä si 
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dintre naturile Sale a lucrat natural måntu- 
irea noasträ” $i desävårsirea naturii umane, 
suprimänd ceea ce era definitoriu §i consti- 
tutiv umanitätii Sale. Intreaga responsabilitate 
pentru difuzarea ereziei revenea celor condam- 
nati nominal, conciliul menajåndu-1 pe basileu, 
pe care dorea sä-1 implice in suprimarea ereziei. 
O scrisoare enciclicä, incorporånd actele 
Conciliului de la Lateran, probabil redactate de 
Sfåntul Maxim, a fost expediatä suveranului si 
patriarhilor orientali. 

Sfåntul Maxim, cel mai temut apärätor al cauzei 
diotelite, a fost adus in capitalä (655), impreunä 
cu doi discipoli, si acuzat de lezmajestate si de 
complicitate la rebeliunea lui Grigorie, exarhul 
nord-african (641-647), inlesnind astfel expan- 
siunea arabä. Dupä acest prim proces, Sfåntul 
Maxim a fost exilat la Bizya, in Thracia, impä- 
ratul nepierzåndu-si incä speranta cä-1 va 
convinge sä accepte Typos-uL In primävara lui 
662, vårstnicul Maxim a fost adus in capitalä, 


s-a pus in scenä un al doilea proces politic, 
i-au fost amputate limba si måna dreaptä si 
a fost surghiunit la Lazika (Colchis), unde a 
räposat la 13 august 662, in fortäreata {kastron) 
Schameris. Noul suverän bizantin, Constantin 
al IV-lea (sept. 668 - flO iul.? 685), a ajuns 
treptat la concluzia nu mai era necesarä gäsirea 
unui compromis teologie cu necalcedonenii, 


provinciile populate in majoritate de adversari 
ai Sinodului al IV-lea Ecumenic fiind definitiv 


pierdute in fata ofensivei arabe. Al Vl-lea Sinod 
Ecumenic (7 nov. 680 - 16 sept. 681), convocat 
de impäratul bizantin Constantin al IV-lea, a 
condamnat monoenergismul $i monotelismul, 
pe promotorii lor, inclusiv pe Papa Honorius 
(625-638) si pe patriarhii succesivi ai capitalei, 
Serghie I (610-638), Pyrrhos (638-641; 654), 
Pavel al Il-lea (641-653) si Petru (654-666), si 
a restabilit ortodoxia hristologicä. 

O ultimä incercare de reinviere a monotelis- 
mului a intreprins, la inceputul sec. al Vlll-lea, 

uzurpatorul Philippikos-Bardanes (711-713). 
Armean de origine, discipol al celebrului dascäl 
monotelit Stefan, unul dintre ucenicii Patri- 
^hiuui Macarie I al Antiohiei (cca. 669/670- 
Phili Ppikos, indatä dupä intrarea in 
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metropola imperialä, a poruncit distrugerea 

ieoanei celui de-Al Vl-lea Sinod Ecumenic 

care decora palatul imperial. Domnia lui 

Philippikos, catastrofalä sub toate aspeetele, a 

fost curmatä, iar Anastasios al Il-lea (713-715), 

un impärat ortodox, s-a dezis de politica religi- 

oasä a predecesorului: Sinodul de la Constan- 

tinopol (680-681) a fost aclamat drept Sinod 

Ecumenic de cätre cler $i popor, iar edictul lui 

Philippikos care anatematiza acest sinod a fost 
revocat. 


Bibliografie. Alexakis, A., B Beforc the Lateran Council 
of 649: The Last Days of Herakleios the Emperor and 
Monotheletism”, In: R. Bäumer et al. (eds) Annuarium 
Historiae Conciliorum, Synodus. Beiträge zur Konzilien- 
und allgemcinen Kirchengeschichte. Festschrift jur Walter 

Brandmuller) 27-28/1995-1996, pp. 93-101; Grumel, 
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thélites d’Héraclius avant 1’Ecthése", pp. 257-277; II: 
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pp. 19-34,272-282, III: JDu monoénergisme au mono¬ 
thélisme”, 29/1930, pp. 16-28; Jugie, M., „Monothé- 
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Paris, 1928, pp. 2307-2323; Hefele, Karl Joseph von, 
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MONTANISM. G*^Sela intem^ 

_ rp ci-aluai 



Centrul activitätii acestuia a fost in Asia Micä 
(in Frigia), iar momentul a fost sfårfitul sec. al 
II-lea. Astfel, se explicä $i denumirea de cata- 
frigieni pe care au primit-o cei care au aderat 
la invätäturile propoväduite de Montanus $i de 
cele douä prorocite care 1-au insotit permanent, 
Priscilla $i Maximilla. Montanus a inceput sä 
predice in anul 156-157 (Epifanie de Salamina) 
sau in anul 172 (Eusebiu de Cezareea). 
Elementele specifice montanismului erau, in 
plan teoretic, asa-numitele viziuni si profetii 
extatice, care il aveau pe Montanus drept organ 
pasiv, mai exact, anuntarea iminentei Parusiei 
?i a Ierusalimului ceresc (care urma sä aibä 
loc in localitätile frigiene Pepuza sau Tymon), 
iar in plan practic, un ascetism riguros $i o 
pocäintä severä, dezaprobarea celei de-a doua 
cäsätorii si päräsirea comunitätii in timpul 
persecutiilor anticre^tine, precum fi atacarea 
Bisericii oficiale pe motivul compromisurilor 
fatä de statul pägån. Dupä ce a fost condamnat 
de unele sinoade endemice micro-asiatice, 
fiind considerat o posesiune demonicä $i nici- 
decum o nouä profetie, Montanus $i-a mutat 
centrul de interes spre Occident, in special in 
provincia romanä Afiica, acolo unde a reu$it sä 
?i-l apropie, in anul 206, pe celebrul apologet 
Tertulian. De§i initial montanistii au märtu- 
risit credinta intr-un singur Dumnezeu in trei 
Ipostasuri, ulterior au renuntat la dogma trini- 
tarä, ajungånd sä il identifice pe Montanus cu 
Sfåntul Duh. In mod special pentru aceastä 
erezie antitrinitarä, montanismul a fost con¬ 
damnat de numerosi Sfinti Pärinp: Firmilian 
al Cezareei Capadociei, Chiril al Ierusali¬ 
mului, Vasile cel Mare. De asemenea, a fost 
condamnat $i in Occident, de Papa Zephyrinus 
(198-217). 


Conform informatiilor furnizate de Sf. 
Epifanie de Salamina, montanistii erau räspån- 
diti in Capadocia, Galatia, Frigia, Cilicia si 


Constantinopol, precum si in Africa de Nord §i 
Spania. In sec. al Vl-lea, loan de Efes a distrus 
sanctuarul montanist de la Pepuza, impreunä 
cu relicvele lui Montanus si ale celor douä 
profetese. De asemenea, in anii 721-722, impä- 
ratul isaurian/frigian Leon al III-lea a dispus 
botezarea prin fortä a tuturor montanistUor, 
care insä preferau sä se autoincendieze. Se pare 
cä aceastä grupare a supravietuit in Imperiul 
Bizantin pånä in sec. al IX-lea. 

Bibliografie. Barnes,T.D., n The Chronology of Monta- 
nism”, in: Journal of Theological Studies , SN, 21/1970, 
pp. 403-408; Berruto, A.M., Dialogo di un montanista 
con un ortodossoy Edizioni Dehoniane, Bologna, 1999; 
Blanchetiere, F., „Le Montanisme originel”, in: Revue 
des Sciences Religieuses, 52/1978, pp. 118-134; 53/1979, 
pp. 1-22; Ford, J.M., „Was Montanism a Jewish-Chris- 
tian heresy?”, in: Journal of Ecclesiastical History, 17/1966, 
pp. 145-158; Heine, R. (ed.), The Montanist Oracles 
and Testimonia , Ed. Peeters/ Mcrcer University Press, 
Louvain/ Macon GA, 1989; Labriolle, P. de, La Crise 
Montaniste , Ed. Leroux, Paris, 1913; Les sources de Vhistoire 
du montanisme , textes grecs, latins, syriaques, publiés avec 
un introduction critique, une traduction fran 9 aise, des 
notes et des indices par P. de Labriolle, in coll. Collectanea 
Friburgensia y vol. XXIV, Ed. O. Gschwend, Fribourg, 
1913; Stewart-Sykes, A., „The original condemnation 
of Asian Montanism”, in: Journal of Ecclesiastical History, 
50/1999, pp. 1-22; Schepelern, W., Der Montanismus 
und diephrygischen Kulte . Eine religionsgescbichtliche Unter- 
suchung, J.C.B. Mohr, Tubingen, 1929; Strobel, A., Das 
heilige Land der Montanisten: eine religionsgeographische 
Untersucbung, in coll. Religionsgescbichtliche Versuche und 
Vorarbeiten, vol. XXXVII, W. de Gruyter, Berlin/New 
York, 1980; Tabbernee, W., Montanist Inscriptions and 
Testimonia: Epigraphical Sources Illustrating the History of 
Montanism , in coll. Patristic Monograpb Series , vol. XVI, 
Mercer University Press, Macon GA, 1997; Trevett, 
T., Montanism: Gender, Authority and the New Prophecy, 
Cambridge University Press, Cambridge/New York, 
1996. 
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NAOS. (gr. naus, naos - navä , corabie ; lat. 
navis) Partea de mijloc a interiorului bisericii 
ortodoxe, adicä cea dintre altar si pronaos. 
Denumirea simbolicä de navä sau corabie 
aminte^te de corabia lui Noe care a salvat de la 
potop pe cei aflati in ea, sugerånd cä cei aflati 
in bisericä sunt salvati din päcat $i moarte §i 
sunt purtati spre måntuire. Naosul este locul 
in care in vechime stäteau la slujbä credincio$ii 
aflati in deplinä armonie cu Hristos. Nu aveau 
voie sä stea catehumenii sau penitentii. In inte- 
riorul naosului se aflä tetrapodul (iconostasul) 
cu icoana hramului in partea dreaptä, icoana 
Maicii Domnului, in partea stångä, amvonul , 
strana arhiereascä, soleea sau cborul $i stranele 
cåntäretilor. Deasupra naosului, in bisericile 
traditionale bizantine, se inaltä turla centralä. 
In mijlocul naosului, suspendat de turla centralä 
se aflä policandrul cei mare. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå , vol. II, 
Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 3 2002; Petroaia, 
Lucian, »Simbolistica loca^ului de cult”, in Teologie fi 
istorie la Dunärea de Jos , Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, 

Gala$i, 2000, pp. 287-301. 

Viorel Sava 

NÄRTEX. v. NÄRTICÄ. 

NÄRTICÄ. (gr. nartix - cutie , scrin) Partea 
dinspre apus a interiorului bisericii sau incä- 
perea de la intrare rezervatä odinioarä catehu- 
menilor $i penitentilor. 

Este numitä §i pronaos . In vechime, intre 
narticä si naos exista un zid despärtitor care, din 


motive de ordin practic, a dispärut in timp. In 
sec. XVI-XVII, intre pronaos §i naos, in bise¬ 
ricile romånesti de stil moldovenesc, a apärut 
gropnita sau camera tombalå (camera mormin- 
telor) menitä sä adäposteascä mormintele 
ctitorilor. Deasupra acesteia, la unele biserici, 
se aflä tainita, o camerä in care erau adäpos- 
tite odoarele bisericii. La bisericile mai noi, 
nartica sau pronaosul se prezintä ca o prelun- 
gire a naosului, formånd, cu acesta, o incäpere 
unitarä. Delimitarea lor este doar simulatä. 
Partea superioarä a pronaosului este de regulä 
de formä semicircularä. Mai rar, apare o turlä 
de dimensiuni mai mici decåt cea de pe naos. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Ltturgica Generalå , vol. II, 
Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 3 2002. 

Viorel Sava 

NAS. Crestin ortodox care-si asumä calitatea 

99 ’ f 

de garant si märturisitor al celor ce se boteazä 
sau se cununä religiös. 

Persoana care primeste Botezul trebuie asis- 
tatä de un nas cu care inträ in raport de nä$ie 
conform C an. 53 Trul.: „De vreme ce rudenia 
(inrudirea) cea dupä suflet este mai mare 
decåt legätura trupurilor, iar noi am aflat cä 
in unele locuri unii primesc copii din sfåntul 
si dätätorul de måntuire botez, si dupä aceea 
incheiau insotire de nuntä (cäsätorie) cu 
mamele väduve ale acelora, orånduim ca, de 
la (canonul) de fatä, nimeni sä nu md facä un 
lucru ca acesta. Iar dacä oarecare ar fi prin^i 
facånd acest lucru, dupä canonul de fatä, unii 
ca acestia sä se lase (depärteze) mai intåi de la 
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aceastä insotire nelegiuitä, iar apoi sä fie supufi 
certärilor (pedepselor) celor pentru desfrånati”. 
Nasul (na§a) trebuie sä fie cre^tin-ortodox. Este 
interzis sä fie na§ cel de altä credintä, ereticul 
sau schismaticul, deoarece na§ul ia räspunderea 
(Can. 45 Cart.) duhovniceascä pentxu finul säu. 
In cazul administrärii Taina Cununiei, nasii 
trebuie sa fie cäsätoriti si ortodocsi (art. 47, 
alin. 1, RP). Intre na§ si fin, precum si intre 
consångenii directi ai celor doi, in urma admi¬ 
nisträrii Tainei Botezului sau a Tainei Cunu¬ 
niei, se creeazä un raport de rudenie spiritualä 
sau religioasä (7tveu|iaxiKf| ouyysveia, cognatio 
spiritualis). Aceasta constituie impediment 
pentru o eventuala cäsätorie intre acestia. 

Na§ii sunt acele persoane care participä la Taina 
Sfåntului Botez, purtåndu-1 pe prunc in brate 
sau insotind pe tinerii care primesc Sf. Tainä a 
Cununiei. Rolul nasilor care participä la Botez 
este unul activ §i constä in rostirea räspunsu- 
rilor liturgice specifice rånduielii facerii cate- 
humenului si de a face märturisirea de credintä 
in locul §i in numele celui ce se boteazä, dacä 
acesta este prunc. Dacä cel ce este botezat este 
adult, märturisirile le face chiar acesta. Nasii 
sunt considerati ca fiind garantii sau chezasii 
pruncului, ei luåndu-si, in felul acesta, anga- 
jamentul solemn, in fata lui Dumnezeu si a 
Bisericii, cä fiul lor duhovnicesc va fi crescut 
ca un adevärat crestin si cä va deveni un bun 
credincios al Bisericii lui Hristos. Prin parti¬ 
ciparea activä la slujba Botezului, aläturi de 
preot (rostirea formulelor liturgice specifice 

Botezului, rostirea märturisirii de credintä. 

> * 

prinderea in brate a pruncului, inconjurarea sau 
dansul ritual in jurul mesei $i al cristelnitei), 
nafii devin pärintii spirituali ai pruncului, 
näscändu-1 la viata cea nouä in Hristos. Ei au 
responsabilitäp deosebite in ceea ce priveste 
viafa spiritualä §i religios-moralä a pruncului, 
aläturi de pärintii dupä trup ai pruncului, care 
au in plus $i responsabilitäti pentru viata mate¬ 
rialä. Potrivit invätäturii Biserici Ortodoxe, 
nasul trebuie sä fie crestin-ortodox $i sä fie de 
a cel a si sex cu cel care se boteazä (de se va putea, 
farä ca aceasta sä fie un lucru farä de care nu 
se poate sävårsi Botezul). De asemenea, na^ul 


trebuie sä fie un bun crestin §i mai in vårstä 
(nu copil) decåt cel ce este botezat, pentru ca 
astfel sä i$i poatä indeplini responsabilitätile 
de indrumätor §i invätätor sufletesc, facånd 
din fiul säu duhovnicesc, prin grija si prin 
exemplul personal, un bun crestin. Legätura 
spiritualä dintre na§ si fin creeazä un grad de 
rudenie numitä rudenie spiritualä, care creeazä 
efecte canonice considerate ca impediment la 
cäsätorie. 


Nasii de cununie (nunii) insotesc pe miri atåt 
la logodnä, cåt si la cununie, avånd, de asemenea, 
un rol activ in desfasurarea Sf. Taine a Cunu¬ 
niei. Ei sunt cei ce garanteazä pentru cei ce se 
cununä cu privire la serozitatea angajamen- 
telor reciproce si ai träiniciei hotärårii luate 
de viitorii soti privind intemeierea familiei. 
De aceea, la slujba logodnei ei asazä impreunä 
cu preotul inelele pe degetele inelare de la 
måinile stångi ale finilor, iar la Cununie, a§azä 
impreunä cu preotul cununiile pe capetele 
mirilor, iar spre sfårsitul Tainei Cununiei, de 
asemenea, impreunä cu preotul, le depun pe 
Sfånta Evanghelie de pe masa Cununiei. La 
Cununie, se recomandä ca nasii sä fie mai in 
vårstä decåt finii lor, pentru a servi ca model si 
pentru a putea sä-i indrume ca niste pärinti si 
invätätori ai lor, avånd o bogatä experientä de 
viatä. De asemenea, ei trebuie sä fie cäsätoriti si 
sä aibä o viatä crestinä exemplarä. 

Bibliografie. »Regulamentul de procedurä al instan- 
telor disciplinare fi de judecatä ale Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne”, in Legiuirile Bisericii Ortodoxe Romåne 
(Extras), Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 2003; Floca, N. 
loan, Drept canonic ortodox, legislatie fi administratie bise- 
riceascä , vol. I-II, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 1990; Milas, 
Nicodim, Canoanele Bisericii Ortodoxe insotite de comen- 
tarii , vol. I-III, I-II, Tipografia Diecezanä, Arad, 1930 
-1936. 

Emilian-Iustinian Roman, Marian Vålciu 


NÄSTEREA DÖMNULUI. Praznic impä- 

rätesc cu datä fixä, primul in ordinea cronolo- 
gicä a vietii pämånte^ti a Måntuitorului, dar 
si in ordinea in care aceastä grupä de särbä- 
tori se succede in cursul anului bisericesc. In 
popor este numitä si Cräciunul. Tinutä la 25 
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decembrie, aceastä särbätoare actualizeazä 
anual Nasterea cu trupul a Domnului nostru 
Iisus Hristos (Lc 2,1-21). 

Vechimea acestei särbätori poate fi urmäritä 
in documente pånä la sfårsitul sec. al III-lea, 
cånd, potrivit unei traditii consemnatä de 
istoricul Nichifor Calist, pe timpul prigoanei 
lui Diocletian si Maximian, multi crestini 
adunati sä präznuiascä Nasterea Domnului 
au ars de vii intr-o bisericä din Nicomidia. 
Cåt priveste data serbärii, in vechime au 
existat deosebiri intre cele douä parti mari ale 
lumii crestine. In Apus, de prin sec al III-lea, 
Nasterea Domnului era serbatä la 25 decem¬ 
brie, data fixatä in baza unei traditii potrivit 
careia recensämåntul lui Cezar Augustus 
(mentionat de Lc 2, 1 s.u.) a avut loc la 25 
decembrie 754 de la fondarea Romei ( ab Urbe 
condita). Aceastä traditie este sustinutä si de 
unii Sfinti Pärinti (Sf. loan Gurä de Aur, Feri- 
citul Ieronim, Fericitul Augustin). In Räsärit, 
pånä in a doua jumätate a sec. al IV-lea, 
Nasterea Domnului era serbatä la 6 ianu- 
arie, odatä cu Botezul, aceastä impreunä-ser- 
bare fiind numitä Arätarea Domnului (Tä 
0£O(pavia sau Tä Ercupävia). Aceastä practicä 
se intemeia pe traditia potrivit cäreia Måntu- 

itorul Hristos S-a botezat in aceeasi zi in 

_ > 

care S-a näscut. Transferul särbätorii Nasterii 
Domnului la 25 decembrie si in Räsärit s-a 
facut, mai intåi, la Antiohia, in jurul anului 
375, si apoi la Constantinopol, in anul 379, 
cånd Sf. Grigorie de Nazianz a tinut o celebrä 
predicä al cärei continut il va inspira, mai 
tårziu, pe Cosma Melodul la alcätuirea Cano- 
nului Nasterii (»Hristos Se naste, släviti-L! 
Hristos din ceruri, intåmpinati-Lr) . Data de 
25 decembrie este mentionatä si in lista särbä- 
torilor din Constitutiile Apostolice. In prezent, 
doar armenii serbeazä Nasterea Domnului la 
6 ianuarie, la aceeasi datä cu Botezul. 

Fixarea datei de 25 decembrie pentru serbarea 
Nasterii Domnului a avut si un scop misionar. 
In preajma solstitiului de iarnä (22-23 decem¬ 
brie), erau serbärile inchinate lui Mithra , zeul 
Soarelui (Dies natalis Solis invicti - ziua de 
nastere a Soarelui neinvins). Tot acum erau 


Saturnaliile (in cinstea zeului Saturn) §i Juve- 
naliile (särbätoarea tinerilor). Toate acestea 
erau särbätori zgomotoase care se pretau 
la multe imoralitäti. Acestora, Bisericä le 
vine in intåmpinare cu Nasterea lui Hristos 
„ Soarele dreptåtii (Mal 4, 2), „ Räsåritul cel 
de sus” (cum cåntäm in troparul Nafterii) 
si »Lumina lumii ”, cum El insu§i S-a numit 
(In 9, 5). Odatä cu fixarea särbätorii Nasterii 
Domnului la 25 decembrie, s-au fixat $i 
datele altor särbätori, precum: Täierea-im- 
prejur, Intåmpinarea Domnului, Buna Vestire, 
Nasterea Sf. loan Botezätorul. Särbätoarea 
Nasterii Domnului a fost tinutä, incä din 
vechime, cu multä solemnitate. Erau botezati 
catehumenii, se vizitau casele credinciosilor 
cu icoana Nasterii, erau oprite spectacolele $i 
jocurile la teatru ji circuri si incetau actele de 

penitentä. v. CRACIUNUL. 

Bibliografie. Atanasie cel Mare, Sf., La Nafterea 
Domnului, trad. C. Toma, in: Altarul Banatului, VII 
(XLVI), (1996), 10-12, pp. 71-75; Brani$te, Ene, 
Liturgica Generalä , vol. I, Ed. Episcopiei Dunärii dc Jos, 
Galati, 3 2002; Ciobotea, f Daniel, Daruri de Cräciun 
- intelesuri ale särbätorii Nasterii Domnului , Ed. Trinitas, 
Ia$i, 2005; Cojocari, Nicolac, „CräciunuI in tradipa 
cre^tinä”, in: Teologie fi Viatä , vol. IV (LXX), 1994, 
11-12, pp. 35-43; Cräciun, f Casian, ^Aceasta este 
ziua pe care a fåeut-o Domnul!”, in vol. Mreaja Cuvån- 
tului , Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galafi, 2004, pp. 
405-458; Cräciun, t Casian, jnceputul måntuirii B , 
in vol. Ancora vefniciei , Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, 
Galap, 2000, pp. 61-108; Cräciun, f Casian, ^Mare-i 
seara de-astä searä”, in vol. Poarta Cerului , Ed. Episco¬ 
piei Dunärii de Jos, Galap, 1999, pp. 168-177; Cräciun, 
t Casian, „Na$terea Domnului in imnele Sfantului 
Roman Melodul”, in vol. Poarta Cerului , Ed. Episcopiei 
Dunärii de Jos, Galap, 1999, pp. 145-149; Cräciun, 
t Casian, „Permanenta colindelor”, in voL Poarta 
Cerului, Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Gala£, 1999, 
pp. 150-158; Cräciun, t Casian, »Permanenta orto- 
doxä prin colinde”, in vol. Poarta Cerului, Ed. Episco¬ 
piei Dunärii de Jos, Galati, 1999, pp. 159-167; Ionescu, 
I., »Despre originea ^i intelesul cuvåntului »Cräciun” in 

limba romanä”, in: AfO, XIII (1971), 11-12, pp. 823-839; 
Nechita, Vasile, »Särbätorile Nasterii Domnului in 
iconomia mäntuirii; Revalorificarea märturiilor neo-tes- 
tamentare in teologia apuseanä (catolicä fi protestantä) , 
in: Teologie fi Viatä, (LXXVI) 2000,7-12, pp. 150-165; 
Necula, Nicolae D., »Colindele in viafa fi spirituali- 
tatea credinciofilor noftri”, in: GB, XLV1II (1958), 6, 
pp. 64-72; Nicolescu-Leordeni, Nicolae, »Contribupi 
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la darificarea originii särbätorii Cräciunului” (tezä de 
doctorat), in: ST, XXXIX (1987), 3, p. 21 $.u.; 4, pp. 
9-78; Nicolescu-Leordeni, Nicolae, »Crädunul”, in: 
GB, XXV (1966), 11-12, pp. 1024-1051; Sava, Viorel, 
»Särbätoarea Na^terii Domnului in tradifia liturgicä 
ortodoxä $i in cea romano-catolicä - perspectivä istori- 
co-liturgicä”, in: Teologie fi Viatä , (LXXVI), 2000,7-12, 
pp. 139-149. 

Viorel Sava 

NÅ§TEREA MÄICII DOMNULUI. 

Särbätoare impäräteascä in cinstea Nasterii 
Näscätoarei de Dumnezeu, numitä in popor 
si Sfånta Maria Micä , särbätoritä la 8 septem- 
brie. Faptul cä se intålneste si in traditia litur¬ 
gicä a unor Biserici Vechi-Orientale (la copti 
§i la sirienii iacobiti) conduce spre concluzia 
cä a fost instituitä inainte de Sinodul de la 
Calcedon (451). Cercetätorii afirmä cä aceastä 
särbätoare apare dupä al III-lea Ecumenic 
(431), care a formulat oficial invätätura despre 
Maica Domnului. Initial, aceastä särbätoare 
a reprezentat comemorarea anualä a sfintirii 
unei biserici ziditä dupä anul 430 la Ierusalim, 
pe locul unde, dupä traditie, fusese casa pärin- 
tilor Sfintei Fecioare. In Apus a fost introdusä 
la sfår^itul sec. al Vl-lea, de Papa Serghie I 
(687-701). Condacul si icosul särbätorii 
au fost alcätuite in sec. al Vl-lea de Roman 
Melodul, iar la inceputul sec. al VUI-lea Sf. 
Andrei Criteanul a alcätuit canonul Utreniei. 
In Apus, generalizarea acestei särbätori s-a 
realizat abia in sec. IX-X. Pe 9 septembrie 
sunt pomeniti Sfintii si dumnezeie^tii Pärinti 
Ioachim si Ana. 

Bibliografie. Alexa, Nicolae, »Invätätura despre Sfånta 
Fecioarä Maria in cärtile de cult", in: BOR, XCVIII 
(1980), 9-10, pp. 982-999; Bältat, t Visarion, tnvå- 
fåtura mariologicä a Sfåntului Nicolae Cabasila ; Belu, 
D.I., Maica Domnului in lumina imnelor liturgice , Caran- 
sebe$, 1942; Braniste, Ene, Liturgicä Generalå , vol. I, 
Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 3 2002; Chira, 
t Iustinian, Vtafa Maicii Domnului , Cluj-Napoca, 1986; 
Necula, Nicolae D., »Adormirea Maicii Domnului in 
cultul Biseridi Ortodoxe", in: GB, LIII (1997), 5-8, pp. 
27-35; Pop, f Irineu, »Maica Domnului in data Biseridi 
$i in evlavia credincio$ilor ortodocfi”, in: Or/, XXXVI 
(1984), 3, pp. 399-414; Popescu, David, „Na$terea 
Maicii Domnului”, in: GB,XIX (1960),4-8,pp. 577-584; 
Sava, Viorel, »Cultul Maidi Domnului in Catolicism $i 
Ortodoxie - studiu comparativ”, in: Analele §tiinfifice ale 


Universitätii ALL Cuza, Ia$i, 1993-1994, pp. 245-261; 
Sava, Viorel, »Invätätura despre Maica Domnului $i 
reflectarea ei in cultul §i iconografia ortodoxä", in Analele 
§tiintifice ale Universitätii Al.l. Cuza, Iasi, 1997-1998, 
pp. 57-78; Seviciu, t Timotei, „Cultul Maicii Dom¬ 
nului la romani”, in: Area , II (1991), 8, p. 8; Seviciu, 
t Timotei, »Maica Domnului $i Sfånta Bisericä”, in: 

A 

Indrumätor bisericesc, misionar fi patriotic , IV (1987), 
Arad, pp. 1-5. 

Viorel Sava 


NATURÄ. (lat. natura) v. FIRE.I. Concept 
general si interdisciplinar care, utilizat in 
teologie, exprimä continutul existential al unei 
fiinte sau persoane ori fondul caracterial al 
acestora. In teologia patristicä este utilizat in 
douä acceptiuni majore. Prima acceptiune este 
cea triadologicä niceeanä, in care termenul de 
naturå este aproximativ sinonim cu grecescul 
ousia. A doua acceptiune este cea hristolo- 
gicä calcedonianä, unde natura este sinonimä 
grecescului fisis sau fire. 

II. v. CÖSMOS. Termen specific cosmologiei 
erestine care desemneazä lumea sau cosmosul, 
ereatia lui Dumnezeu. Referindu-ne la naturä, 
o intelegem ca fiind lumea materialä organicä 
§i anorganieä. In sens obiectiv, Natura nu este 
un produs urnan. Intr-un sens simbolic, natura 
este o ereatie a intelegerii umane. In interaeti- 
unea lor cu lumea materialä, oamenii concep- 
tualizeazä natura, pentru a putea intelege 
modul in care aceasta functioneazä. Modelele, 
teoriile §i legile sunt rezultatul. Ele reflectä 
intr-o formä simbolicä ceea ce epocile succe- 
sive au inteles prin naturä. Grecii antici aveau 
o viziune »organicä” asupra naturii in mäsura 
in care atribuiau materiei „brute” funetii intrin- 
seci similare celor care caracterizeazä fimeti- 


onarea organelor intr-un organism. Obiectele 
fizice posedau tendinte naturale care le faceau 
sä actioneze dupä legi care corespundeau 
naturii lor intime (esentei) si implinirii ratiunii, 
logos-ului lor - a se vedea teologia Sf. Maxim 
Märturisitorul, cel care va trata teologie aceastä 


perspectivä, relationånd obiectele lumii la Rati- 
unea supremä, Logosul - Hristos. Universul era 
divizat intre cele de jos, grosiere (pämåntul), si 
cele de sus, elevate (sfera cereascä, cuprinzånd 
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astrele, planetele cu miscäri circulare - simbol 
al perfectiunii, soarele, luna), intre cele douä 
manifeståndu-se o diferentä de ordin calitativ. 
In urma revolutiei stiintifice care marcheazä 
inceputul modernitätii, in special prin lucrä- 
rile lui Copernic si Newton (prin care se 
dezvoltä mecanica), asistäm la emergenta unei 
viziuni mecaniciste asupra naturii. Natura 
apare astfel ca uriasul ceasornic care, odatä 
pornit de Creator, functioneazä dupä niste legi 
precise. Acest »precis” marcheazä trecerea de 
la conceptele calitative ale Antichitätii la cele 
cantitative ale modernitätii (materie, miscare 
fiind cele fiindamentale). Dispare diferentä 
calitativä: universul intreg este structurat din 
aceleasi elemente care corespund ca functio- 
nare acelorasi legi. Se pune in evidentä relatia 
dintre diferitele componente ale sistemului: 
vorbim (incepånd cu Laplace) de cauzalitate fi 
de determinism. Kant va vedea in naturä, intåi 
de toate, conexiuni dupä reguli precise, dupä 
legi ale naturii. 

In fine, revolutia fizicii provocatä de fizica cuan- 
ticä determinä emergenta unei noi categorii de 
concepte. Odatä cu Maxwell, Faraday si Hertz, 
o nouä imagine asupra naturii este propusä, 
observa Einstein (Evolutia fizicii , 1938). Noua 
viziune asupra naturii se va structura inlocuind 
conceptele fizicii clasice (materie, miscare, timp, 
spatiu) cu altele noi, netraductibile in limbajul 
fizicii clasice (discontinuitate, incertitudine, 
nonlocalitate, dilatarea timpului, contractia 
distanjei), dånd noi valente celor vechi (cauza¬ 
litate, naturä, timp), redefinind concepte vechi 
(determinism, simultaneitate, timp absolut, 
spafiu absolut). Teoria relativitätii inlocuieste 
»particula ca unitate fundamentalä cu eveni- 
mentul in spatiu-timp”. Energia este relatio- 
natä cu masa (prin celebra formulä E=mc 2 ). 
Noua naturä poate fi gånditä acum in termeni 
de spatiu-timp, energie, informatie. 

Viziunea Sfintilor Pärinti asupra naturii nu 
este atåt la nivel de reprezentare (gest läsat in 
sarcina stiintelor fi filosofiilor), cåt mai ales 
de interpretare. Cu alte cuvinte, datele scrip- 
turistice fi Traditia nu au misiunea de a oferi 
0 intelegere a lumii la nivel fenomenologic, ci 


sunt gest de teologie, de evidentiere a lucrärii 
dumnezeiefti in creapa intreagä. In acest sens, 
conceptul teologie de naturä-cosmos face, intåi 
de toate, trimitere la cel de ereape. 

Deopotrivä, conceptul de »naturä” il intålnim 
in teologie fi in acceptiunea (importatä din 
filosofie) de ousia - fire - substantä, concept 
care trimite la ideea despre ceea ce este in sine 
obiectul cunoafterii. UtUizarea sa necesitä insä 
deosebitä prudentä mai ales in ceea ce priveste 
dogmele Bisericii, trinitarä si hristologicä, datä 
fiind ineäreätura filosoficä a termenului fi deci 
polisemia sa. 

Bibliografie. Weinert, Fricdcl, The scientist as Philo- 
sopher, Springer-Verlag, 2005. 

• Räzvan Ioncscu, Adrian Lemeni 

NAZARINÉNI. (de la toponimul biblic 
Nazareth) Gmpare neoprotestantä de nuanfä 
pietistä, apärutä in Elvetia, la inceputul sec. 
al XlX-lea. Intemeietorii sunt Johann Jakob 
Wiirz (Basel, 1778-1858) si Samuel Heinrich 
Fröhlich (1803-1857). 

Ambii se pretind a fi primitorii unor mesaje 
divine din partea Tatälui fi Duhului Sfånt. Cu 
toate acestea, neagä Sfånta Treime si invierea 
lui Hristos, despre care afirmä cä a lefinat pe 
cruce. Pocäinta este obligatorie, fiind urmatä de 
botez, care se face intre 7 fi 14 ani. Se afirmä cä 
nu se mai poate päcätui dupä botez. Se inscriu 
in coordonatele doctrinare specifice protestan- 
tismului. Simbolurile - Botezul fi Cina - se 
celebreazä cu ceremonii simple. Un fost preot 
catolic - Ignatius Lindi - introduce rugäciu- 
nile pentru morti f i eredinta in sfinti. Cultul se 
oficiazä in case de adunare, cu predid fi rugä- 
ciuni libere. Pe teritoriul romånesc au pätruns 
prin etnici maghiari la sfårf itul sec. al XlX-lea. 
In prezent, functioneazä Asociatia Religioasä 
Nazarineanä, cu sediul la Arad, recunoscutä ca 

atare din 1990. 

Bibliografie. CoMfA, t Grigorie Gh., Noua cålåuzä 
pentru cunoasterea fi combaterea sectelor religioase, Tiparul 
Tipografiei Diecezane, Arad, 1927; Constantinescu, 
Al.N., Manual de Sectologie, Tipografia Capitalei, 1929; 
David, Petre I., Cålåuza ereftinä pentru cunoafterea fi 
apårarea dreptei eredinte in fata prozelitismului seetant, 
Arad, 1987; David, Petre I., Invazia sectelor asupra erej - 
tinismului secu/arizat fi intensificarea prozelitismului 
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neopägån in Romånia, dupå decembrie 1989, vol. I, Ed. 
Crist-1, Bucure^ti, 1997, vol. II-III, Ed. Europolis, 
Constanfa, 1999-2000; David, Petre I., Secto/ogie sau 
Apärarea dreptei credinte, manual experimental, Ed. Sfintei 
Arhiepiscopii a Tomisului, Constanfa, 1998; Dehe- 
leanu, Petra, Manual de Secto/ogie, Tipografia Diecezanä, 
Arad, 1948; Leu Boto$äneanu, t Grigorie, Sectele din 
Romånia, Tipografia Eparhiala „Cartea Romåneascä”, 
Chi$inäu, 1931; Petraru, Gheorghe, Secte neoprotestante 
fi noi mifcäri re/igioase in Romånia , Ed. Vasiliana 98, Ia$i, 
2006; Tache, Sterea, Credintä fi misiune, Editura Sfintei 
Arhiepiscopii a Bucure^tilor, 1999. 

David Pestroiu 

w _ + _ 

NADEJDE. Virtute moralä crestinä ce presu- 
pune increderea pe care o are credinciosul in 
Dumnezeu §i in lucrärile Sale, precum §i in 
implinirea lor pe viitor. 

Sf. Apostol Pavel ii deosebeste pe crestini, ca 
oameni ce posedä nädejde, de ceilalti, „care nu 
au nädejde” (7 Tes 4, 13). Nädejdea crestinä 
este sigurä si nedezmintitä, fiindcä se bizuie 
pe darul necreat al lui Dumnezeu ce se dä in 
Iisus Hristos. Drep t urmare, ea depäseste hota- 
rele mortii si pätrunde in viata cea adeväratä. 
Sensul eshatologic al nädejdii crestine este 
evident: prin nädejdea in Dumnezeu, crestinul 
se abate de la cele trecätoare si se intoarce cätre 
cele vesnice; depäseste greutätile acestei lumi §i 
participä la bucuria Impärätiei lui Dumnezeu. 
Viafa cre^tinului primeste un nou continut, 
cäci nädejdea trezeste la viatä participarea la 
invierea lui Hristos. Acest aspect trimite la 
credintä: la fel ca aceasta, nädejdea este legatä 
de persoana lui Hristos (El fiind numit „näde- 
jdea cre^tinilor”, 1 Tim 1, 1). Credintä dä 
subzistentä celor nädäjduite, pe cånd nädejdea 
le mentine ca a^teptate in vesnicie (vezi Evr 11, 
1, respectiv 2 Co 4,18). 

O legäturä organicä existä si intre nädejde si 
dragoste. Dragostea lui Dumnezeu il cheamä 
pe om sä räspundä cu dragostea lui proprie, iar 
aceastä dragoste-räspuns, näscutä din credintä, 
creste tocmai prin nädejde. Altfel spus, cu cåt 
se intäreste nädejdea in Dumnezeu, cu atåt 
creste dragostea cätre El. 

Nädejdea necesitä, in mod absolut necesar, 
räbdarea: „Iar dacä nädäjduim ce nu vedem, 
asteptäm prin räbdare” (Rm 8,25). A fi cre ? tin 


cu adevärat inseamnä si a räbda necazurile 
vietii (vezi Evr 12,1). Nädejdea este cea care 
determinä o atitudine corectä in viatä si mai 
ales cea care ii conferä un caracter dinamic 

A 

acesteia. Hristos, prin cuvintele »Indräzniti, 
Eu am biruit lumea” (In 16, 33), ii cheamä 
pe crestini sä-L urmeze pe calea deschisä de 
El, adicä sä aibä curaj si sä creadä in biruinta 
asupra lumii. Acest lucru 1-au facut si il fac 
sfintii. Biruind intr-o neincetatä luptä duhov- 
niceascä cu puterile demonice si cu ispitele 
lumii, ei posedä indräznire (parresia) in fata 
lui Dumnezeu. Exemplul lor ne dovedeste cä 
nädejdea este insotitä de curätenia inimii si 
de sfintire („Cel ce are nädejdea aceasta in El 
se curäteste pe sine, precum Acela curat este”, 
1 In 33). Nu trebuie deci sä uitäm cä cel ce 
nädäjduieste in Dumnezeu si voieste sä fie in 
comuniune cu El, cautä sfintenia si se nevo- 
ieste pentru virtute. 

Bibliografie. Mantzaridis, Georgios I., Morala crestinä, 
vol. II: Omul si Dumnezeu; Omul fi semenul; Pozitionäri fi 
perspective existentiale fi bioetice, trad. C.C. Coman, Ed. 
Bizantinä, Bucure^ti, 2006; Siluan Athonitul, Intre 
iadul deznådejdii fi iadul smereniei. Insemnäri duhovnicefti, 
trad. diac. I.I. Icä jr, Ed. Deisis, Sibiu, 2 1998; Stäniloae, 
Dumitru, Teologia Dogmaticä Ortodoxa, vol. I, Ed. Institu- 
tului Biblic ?i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucurefti, 3 2003. 

Ciprian Iulian Toroczkai 

NÄSÄLIE. Pat din lemn sau metal, pe care 
sunt afezati cei decedati, in bisericä, pånä la 
inmormåntare. 

Viorel Sava 

NÄSCÄTOÅREA DE DUMNEZÉU. v. 
TEOTÖKOS. 

NECROLÖG. (gr. necrologos\ necros - mort ,; 
logos - cuvånt) Gen al predicii ce face parte 
din categoria parenezei, fiind cuvåntarea ce se 
rosteste la slujba inmormåntärii. 

Dictionarele limbii grecesti clasice nu au 
cuvåntul in aceastä formä combinatä, pe cånd 
cele de neogreacä il includ, ceea ce ne aratä 
cä termenul s-a format ulterior perioadei 
clasice. Pentru discursul fimebru s-au intrebu- 
intat initial termenii E7tixd(pia §i cel de Xöyoq 
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7 caveyipiKÖ<; - cuvänt panegiric, de laudå, acesta 
din urmä datoritä faptului cä discursul funebru 
era mai mult un cuvånt de laudä, rostit la 
mormåntul celui trecut in vesnicie. Nu trebuie 
facutä confuzia intre necrolog si panegiric nici 
astäzi, nici pentru trecut, desi, in general, necro- 
logul contine fi o parte panegiricä, encomias- 
ticä. Propriu-zis, termenul X6 yoq 7taveyipiKÖq 
a fost intrebuintat intåia oarä in vremea räzbo- 
iului peloponesiac, si-1 gäsim la Isocrate (436- 
338). Necrologul crestin, ca forma consacratä 
a predicii, isi are paternitatea la Sf. Grigorie de 
Nazianz, in Räsärit, si la Sfåntul Ambrozie, in 
Apus. Cum va fi fost cuvåntarea funebrä mai 
devreme, in crestinismul primelor veacuri, este 
greu de precizat. Pärintele dr. loan Zugrav, care 
are un studiu special consacrat cultului mortilor, 
face doar urmätoarea mentiune: „Rånduiala 
inmormåntärii la primii crestini trebuie sä 
fi fost simpla. Pe långa unele dintre obiceiu- 
rile rämase de la evrei, respectiv de la popoa- 
rele si religiile la care apartinuserä inainte, se 
vor fi adäugat si altele nu curat crestine. Ritul 
inmormåntärii va fi fost compus din cele patru 
elemente ale cultului: citiri, cåntäri, predicä si 
rugäciuni” ( Cultulmortilor ..p. 11). 

1. Dezambiguizäri semantice. In vorbirea 


curentä, prin „necrolog” nu se intelege doar 
predica tinutä la inmormåntare, ci si anunt 
tipärit, cu caracter funebru, propriu-zis un 
text prin care se comunicä decesul cuiva, 
dar §i datele (ziua, ora) in legäturä cu depu- 
nerea, slujba inmormåntärii, inhumarea etc. 


Acceptiunea de text sau anunt funebru (post- 
mortem) o are termenul necrolog si-n alte 
limbi möderne (de ex. francezä: texte publié 
dans un journal ou magazine peu apres le décés 
d*une personnalité\ italianä: necrologio - una 
forma di annuncio funebre), Pe de altä parte, 


cuvåntul funebru este numit adesea „pane- 
giric”, läsånd sä se inteleagä faptul cä tonul si 


continutul au in vedere, cu prioritate, aspec- 
tele encomiastice (laudative). Din acest motiv, 


in locul termenului „necrolog” este utilizat cel 
de „elogiu funebru” sau, pur fi simplu, elogiu, 
echivalentul expresiei laudatio funebris din 
latina clasica (v. Dizionario di Omiletica..., 


p. 439). In ce ne privefte, in paralel cu accep- 
fiunea laicä de anunt funebru, avem in atentie 
prioritarä intelesul liturgico-omiletic al necro- 
logului, acela de cuvåntare (discurs) in cadrul 
slujbei inmormåntärii. 

2. Necrologul in perioada patristicå fi post-pa- 
tristicå. Majoritatea opiniilor converg asupra 
faptului cä Sf. Grigorie de Nazianz este crea- 
torul acestui gen literar in literatura patristicä. 
De la el ne-au rämas cele mai multe necrolo- 
guri, dintre care unele pot fi ufor confundate cu 
panegiricul, datoritä preponderentei aspectului 
encomiastic. Astfel, a rostit discursuri funebre 
in lauda fratelui säu Cezar, a surorii Gorgonia, 
a tatälui säu Grigorie (numit fi cel bätrån) fi in 
cinstea Sf. Vasile cel Mare. Precum se vede, trei 
dintre ele sunt rostite pentru membrii fami- 
liei, obicei mult räspåndit in vechime. Pentru 
Apus, pionier al genului este socotit Sfåntul 
Ambrozie, de la care ne-au rämas trei cuvåntäri 
mai cunoscute: la moartea fratelui säu Satirus si 
la moartea impäratilor Valentinian fi Teodosie. 
Cåt priveste epoca post-patristicä , pånä la 
Bossuet, necrologul nu fi-a mai gäsit un loc 
reprezentativ in literatura omileticä, precum 
in veacul de aur. De altfel, predica^ in general, 
cunoafte o anumitä decädere. In privinfa 
necrologului pot fi mentionati doar urmätorii: 
Teodor Studitul (1826) cu Catbecbesis funebris 
ad matrem suam\ Petros, episcop de Argos (t 
dupä 920), cu o cuvåntare funebrä dedicatä lui 
Atanasie, episcop de Methona, Mihail Psellos, 
cu un necrolog la moartea lui loan Xifilinos. 
In Evul Mediu se constatä aceeafi säräcie a 

necrologului. 

3. Necrologul in Biserica Ortodoxä Romånå. 
Practic, din categoria necrologului face parte 
cea mai veche predicä pästratä in literatura 
noasträ: Cuvåntarea lui Neagoe-Vodä Basarab 
la a doua ingropare a oaselor mamei sale Neaga 
si copiilor säi Petru, loan si Anghelina la månäs- 
tirea din Arges, publicatä pentru prima oarä de 
Nicolae Iorga, aläturi de alte cåteva cuvåntäri 
funebre. Predica dateazä din prima jumätate a 
sec. al XVI-lea, „dupä anul 1519”,cum se menti- 
oneazä in izvoarele omiletice. Prezenta necrolo¬ 
gului se semnaleazä constant de acum incolo. 
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nu numai in cärtile tipärite, ci si in numeroa- 
sele manuscrise arhivate la Biblioteca Acade- 
miei Romåne. Cel mai reprezentativ volum de 
predici din sec. al XVII-lea este cel publicat 
de preotul loan Zoba din Vint (Alba), numit 
Sicriul de Aur. Propovedaniile tipärite de preotul 
loan Zoba sunt nu doar cuvåntäri de mångäiere 
pentru cei intristati de pierderea cuiva drag, ci 
$i lectii de moralä crestinä, cu tintire spre viata 
vefnicä. Sec. al XVIII-lea este dominat, pe 
täråmul propoväduirii, in prima parte, de geniul 
lui Antim Ivireanul, nu doar la modul general, 
ci si in privinta necrologului. Didahiile publicate 
postum contin si cuvantäri funebre, aläturi de 
cunoscutele predici pentru duminici si särbätori, 
ca de pildä, Cuvånt de invåtåturä iarä la prestä- 
virea omului. In a doua jumätate a secolului se 
remarcä propovedaniile la mor ti ale Pr. Samuil 
Micu Klein, totodatä traducerile funebre ale 
acestuia din opera Sf. Vasile cel Mare. Sec. al 

XIX- lea este dominat tot de reprezentanti 
ardeleni, prin zelul de exceptie al altor doi mari 
corifei, Petru Maior $i Zaharia Boiu. In sec. al 

XX- lea, predica funebrä beneficiazä, in prima 
jumätate, de predicatori cunoscuti ca episcopul 
Grigorie Comsa de Arad, Pr. loan Lupas, Pr. 
Marga Iacob, Pr. David Voniga s.a. In a doua 
jumätate a secolului, cärtile de predici funebre 
sunt destul de putine. Cele mai cunoscute s-au 
tipärit prin sårguinta IPS Nicolae Corneanu, 
mitropolitul Banatului, $i Pr. prof. loan Bunea 
de la Cluj. Anumite volume de predici apärute 
la inceputul sec. al XXI-lea, contin la sfårsit si 
necrologuri, ca, de pildä, la Pr. M. Päcurariu si 
Pr. V. Gordon. Altele au fost tipärite in diferite 
reviste $i almanahuri bisericesti, in special in 
cele eparhiale. 

4. Necesitatea si scopul necrologului. Petru Maior, 
cärturarul care a abordat necrologul, spune 
intr-una din propovedaniile sale: „0, de cåte 
ori s-a intåmplat, cåt cel ce a venit sä asculte 
propoväduirea pentru o zäbovire desartä, ba 
aorea si pentru ca sä cärteascä asupra curgerii 
graiului propoväduitorului, indulcindu-se de 
råul cel ritoricesc au ascultat cu luare aminte 
adevärul cel vecinic, care pätrunzåndu-i cele 
din läuntru ale inimii lui, cu darul Duhului 


Sfånt, mai indreptat s-a intors acasa’ 1 ( Propove- 

danii... y p. 12). Observatia acestuia surprinde, 

pe scurt, si scopul: cel ce-1 ascultä sä se intoarcä 

mai indreptat acasä, iar termenul de indrep- 

tare este folosit in teologia dogmaticä drept 

sinonim pentru måntuire. Asadar, rostirea 

necrologului il ajutä pe ascultätor sä se apropie 

de Dumnezeu. Pärintele D. Belu puncteazä: 

„Läsånd la o parte scopul final al necrologului, 

care se incadreazä in acela al propoväduirii in 

general, prin cuvåntarea funebrä se urmäresc ca 

scopuri apropiate: manifestarea pärerii de räu 

pentru pierderea unuia din membrii organis- 

mului parohial, potrivit cuvåntului Sf Pavel 

care zice: Dacä un mädular suferå, toate mådu- 

larele suferå impreunä... (1 Co 12, 26); mångå- 

ierea celor indoliati; avertizarea credinciosilor 

participanti la inmormåntare de a se lepäda de 

päcat, de a se hotäri pentru o viatä nouä §i de 

a merge cu hotäråre pe calea aceasta; instruirea 

atåt a celor indoliati cåt si a tuturor celorlalti 

> » » 

participanti...” (Cuprivire la necrolog. .., p. 221). 

Bibliografie. Belu, Dumitru, Curs de Omileticä (dactil.), 
Biblioteca Facultäpi de Teologie Sibiu, ms. 485, f.a.; Belu, 
Dumitru, „Cu privire la necrolog”, in: MA, X (1965), 4-6, 
pp. 348-370; Biagio, Amata, „Elogio”, in: Dizionario di 
Omileticä, Ed. Eile Di Ci - Velar, Torino/Bergamo, 1998; 
Bunea, loan, Cuvinte de invåtåturä la botez, cununie fi 
inmormåntare, Cluj-Napoca, 1986; Coman, loan Gh., 
Patrologie. Manual pentru Institutele Teologice, Bucure?ti, 
1956; Galeriu, Constantin, „Cuvånt pentru rånduie- 
lile celor de pe urmä, de la sävärsirea credinciosilor din 
aceastä viafä”, in Indrumätorul Buzåului, 1984, pp. 31-34; 
Gordon, Vasile, Pareneza in slujirea pastoral-misionarä a 
Bisericii (Tezä de doctorat), Ed. Institutului Biblic ?i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romäne, Bucuresti, 2001; 
Gordon, Vasile, „Importanta pastorala a necrologului", 
in: RT, 2-3/1998, pp. 103-131; Gordon, Vasile, Intro- 
ducere in Omileticä (Curs anul IV Teologie Pastoralä), Ed. 
Universitätii, Bucuresti, 2001; Guérin, Paul, Sutcliffe, 
Terence, Guide du prédicateur å 1’usage des laiques et des 
prétres , Ed. du Centurion, Paris, 1994; Gusti, Dimi- 
trie, Ritoricä pentru tinerimea studioaså , Ed. ^tiintificä $i 
Pedagogicä, Bucuresti, 2 1984; Iorga, Nicolae, Cuvantäri 
de inmormåntare sipomenire, Väleni, 1909; Maior, Petru, 
Propovedanii la ingropäciunea oamenilor morfi , Buda, 1809; 
Stänescu, Florian, JDespre cuvåntärile funebre”, in: MB, 
XIII (1964), 1-3, pp. 60-64; Zoba, loan, Sicriul de aur. 
Carte de propovedanie la morti , Sebes, 1683, reed. Anton 
Gopa, Bucuresti, 1984; Zugrav, loan, Cultul mortilor, 
Cernäup, 1937. 
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NEGLIJÉNTÄ. (can.\ lat. negligentia) Forma 
canonicä a culpei, constånd in atitudinea cuiva 
care nu-fi indeplineste indatoririle cu destulä 
grijä si nu-fi prevede consecintele pägubitoare 
ale faptelor sale. 

Neglijarea indatoririi pe care o au mai ales 
episcopii si preotii de a inväta pe credinciosii 
lor dreapta credintä, pentru ca acestia, „cunos- 
cånd cele bune si de dorit si cele nefolositoare si 
de lepädat, isi vor indrepta viata spre mai bine 
si nu vor fi prinsi de patima ignorantei” (Can. 
19 Sin. VI Ec.), atrage pedeapsa afurisirii (Can. 
58 Ap.) sau chiar caterisirea, in cazul recidivei. 
La fel, Can. 121 Cart. sanctioneazä neglijenta 
acelor episcopi care ar omite sä cåstige pentru 
unitatea catolicä locurile apartinätoare scau- 
nului lor fi sä converteascä la dreapta credintä 
pe ereticii din eparhia lor, supunåndu-i admo- 
nestärii episcopilor din vecinätatea lor. Dacä 
stäruie in neglijentä, Can. 123 Cart. prevede cä 
episcopul care „va fi neglijent fatä de eretici, ori 
in privinta condicilor, ori in privinta scaunelor, 
sä se admonesteze de cätre episcopii sårguin- 
ciosi vecini si sä i se arate neglijenta lui, ca sä nu 
aibä cuvånt de apärare; iar dacä din ziua in care 
a fost admonestat pånä in sase luni, petrecånd 
in aceeafi eparhie, nu ar purta grijä in privinta 
celor ce sunt datori a se intoarce la unitatea 
catoliceascä (ortodoxä), cu unul ca acela sä nu 
intre in comuniune pånä nu va indeplini acest 
lucru. Si dacä executorul nu ar veni in acele 
locuri, sä nu i se punä in sarcina episcopului”. 
Can. 59 Ap. sanctioneazä clericii care negli- 
jeazä ajutorul ce trebuie dat celor säraci: „Dacä 
vreun episcop sau presbiter sau diacon nu ar da 
cele de trebuintä vreunuia dintre clerici care ar 
fi lipsiti (säraci), sä se afiiriseascä, iar stäruind, 
sä se cateriseascä intocmai ca unul carele a ucis 
pe fratele säu”. De asemenea, Can. 58 Ap. sanc¬ 
tioneazä cu afurisirea atåt clericul, cåt si laicul 
care ar batjocori (ar lua in bätaie de joc) fie pe 
cel schiop, fie pe cel surd, fie pe cel orb, fie pe 
cel vätämat la picioare. 

Pedepsele bisericefti privesc si cazurile de negli¬ 
jentä in exercitarea puterii sfintitoare. In cazul 
in care s-ar sävårsi Sfånta Liturghie, iar clericii 
impreunä-liturghisitori nu s-ar impärtäsi, atunci 


acestia ar fi pedepsip cu oprirea de la lucrarea 
celor sfinte pe timp de 1-3 luni fi cu canoni- 
sire la mänästire, ca unii ce au cälcat ceea ce s-a 
rånduit fi tinut de Bisericä (art. 41, alin. 3, RP). 
Exceptii se admit numai pentru motive inteme- 
iate. Un alt exemplu ar fi administrarea tainei 
Sfintei Cununii fåra observarea prescriptiilor 
civile fi bisericesti: „de se va dovedi cä a fåcut 
aceasta din neftiinpä sau neglijentä, se va pedepsi 
cu pedeapsa dojanei, iar dacä s-ar dovedi cä a 
fåcut-o in deplinä cunoftinta de cauzä, se va 
pedepsi cu suspendarea din serviciu pe timp 
determinat” (art. 45, RP). 

Preotul se oprefte de la lucrarea celor sfinte 
pe timp determinat, cu canon de pocäintä la 
Episcopie sau in Mänästire, in cazul in care a 
fost chemat de credinciofi pentru indeplinirea 
datoriilor sale fi, din neglijentä, a läsat sä moarä 
un copil fårä a fi botezat sau un bolnav neimpär- 
täfit (art. 44, RP). Se sanctioneazä cu pedeapsä 
pånä la transferare neglijarea ritualului presens 
in sävårfirea celor sfinte, neglijarea fi neimpli- 
nirea datoriei de a predica in bisericä, precum 
fi neglijarea tuturor indatoririlor oficiale 
rånduite de autoritätile competente (art. 27, 
RP). Clericii care neglijeazä norma canonicä 
cu privire la cäsätoria intre ortodoefi asistati 
de nafi ortodoefi, exceptie fåcånd cazurile care 
au obtinut dispensä de la chiriarhul locului sau 
cei de altä confesiune care fac trecerea la Orto- 
doxie inaintea cäsätoriei, se pedepsesc cu cano- 
nisire la mänästire sau transfer la o parohie de 
categorie inferioarä (art. 47, 48, RP). Sfintirea 
de biserici fårä sfinte moafte este consideratä 
neglijentä. Episcopului care se face vinovat de 
aceasta, conform Can. 7 Sin. VII Ec., i se aplicä 
pedeapsa caterisirii. 

De asemenea, „preotul sau diaconul care, beat, 
sau dupä ce a måneat fi bäut ceva, sau a fiimat, 
a indraznit sä sävårfeascä Sfånta Liturghie, se 
pedepsefte cu caterisirea fi se trece in råndul 
mirenilor. Aceeafi pedeapsä se aplicä fi celui 
care a indräznit sä sävårfeascä Sfånta Litur¬ 
ghie fårä sä facä Proscomidia, cum fi celui care, 
sävårfind Proscomidia fi Sfånta Liturghie, lasa 
intentionat sau din neglijentä Sfintele Taine 

nepotrivite” (art. 41, al. 1,2, RP). 
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Bibliografie. „Rcgulamentul de procedurä al instantelor 
disciplinare de judecatä ale Bisericii Ortodoxe Romäne”, 
in Legiuirile Bisericii Ortodoxe Romäne (Extras), Ed. Insti- 
tutului Biblic $i de Misiune a Bisericii Ortodoxe Romäne, 
Bucure$ti, 2003; Floca, I. N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. 
Note si comentarii, Sibiu, 3 2005; Mila§, Nicodim, Canoanele 
Bisericii Ortodoxe tnsotite de comentariiy voL I-III,Tipografia 
Diecezanä, Arad, 1930-1936; Munteanu, Alexandru 
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BOR, 9-10/1961, pp.4 900-920. 

Emilian-Iustinian Roman 

NEOFIT. (gr. neofitos) Persoanä de curånd 
botezatä. 

Can. 2 Sin. I Ec. interzice neofitului intrarea 
in cler: JDeoarece multe s-au facut impotxiva 
canonului bisericesc, fie din nevoie, fie in alt 
chip, la stäruinta oamenilor, incåt oamenii abia 
veniti de la viata pägåneascä la credintä si care 
in scurtä vreme au fost catehizati se aduc indata 
la baia spiritualä, fi deodatä cu botezarea se 
inainteazä la episcopat sau la presbiterat, s-a 
socotit cä este bine de acum inainte nimic de 
acest fel sä nu se mai facä; pentru cä ii trebuie 
timp de mai multä ispitire celui care se catehi- 
zeazä (catehumenului) si dupä botez. Cäci este 
lämuritä scriptura apostolicä ce zice: «Nu neofit, 
ca nu måndrindu-se sä cadä in osåndä si in 
lantul (cursa) diavolului» (1 Tim 3, 6). Iar dacä 
cu trecerea vremii, s-ar afla vreo päcätuire sufle- 
teascä cu privire la o persoanä (a unei persoane) 
fi s-ar dovedi de cätre doi sau trei martori, unul 
ca acela sä inceteze din cler. Iar cel ce ar face 
(proceda) impotriva acestora, aceluia i se va 
pune la indoialä calitatea de cleric (in privinta 
apartenentei lui la cler), ca unul care a cutezat 
sä se impotriveascä marelui sinod”. 

Bibliografie. Floca, I.N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. 
Note fi comentarii, Sibiu, 3 2005; Milas, Nicodim, Canoa¬ 
nele Bisericii Ortodoxe insofite de comentarii , vol. I-III, I-II, 
Tipografia Diecezanä, Arad, 1930-1936. 

Emilian-Iustinian Roman 

NEOPATRISTICÄ. Curent teologie con- 
temporan de redeseoperire a Pärinfilor Bise¬ 
ricii f i a invätäturii lor. 

Gestul este complex fi profiind in mäsura in 
care pentru erestin redeseoperire inseamnä 
impärtäsire din duhul in care acef tia au inteles 


viata teologicä, respectiv devenirea intru pater- 
nitatea lor duhovniceascä. El presupune onesta 
strueturare a träirii omului contemporan pe 
calapodul intelegerii in Hristos, pe care Pärintii 
au avut-o in vremea lor. Este prelungirea träirii 
acestora in viata de azi, nu atåt import servil 
de solutii dupä literä, cåt ereativä, intru Duhul 
insuflare, ca räspuns la främåntärile omului 
contemporan. Gestul exprimä „vechiul” in 
sensul continuitätii in duh cu Pärintii, respectiv 
„noul” ca aetualitate a räspunsului, ca gäsire 
a solutiilor vizavi de nevoile de måntuire ale 
lumii de azi. „Ne-am silit - spunea pärintele 
Dumitru Stäniloae in prefata Dogmaticii sale - 
sä intelegem invätätura Bisericii in spiritul 
Pärintilor, dar in acelasi timp sä o intelegem 
asa cum eredem cä ar fi inteles-o ei astäzi. Cäci 
ei n-ar fi facut abstraetie de timpul nostru, asa 
cum n-au facut de al lor”. 

Filonul neopatristicii este duh si nu informatie. 
Neopatristicä nu inseamnä nicidecum stergerea 
de praf a scrierilor Pärintilor si utilizarea aces¬ 
tora ca bibliografie contemporanä („la modä”), ci 
träirea efeetivä, in gest de continuitate, a elanului 
fi priceperii lor insuflate de Sus, prin care au 
gäsit cale de måntuire lor fi semenilor lor. 
Neopatristicä presupune o schimbare de viatä 
afa cum Pärintii insisi au faeut-o in vremea lor. 
Referirea la ei, astäzi, este referirea la solutiile 
pe care harul le-a adus in viata lor si la aetua- 
lizarea acestora tot prin har pentru nevoile de 
acum. Neopatristicä presupune gestul innoirii 
mintii (metanoia) fi dobåndirea intelegerii fi 
inteligentei induhovnicite. Insä teologia acade- 
micä contemporanä poartä insä incä ränile 
pierderii filonului patristic: „Teologia orto- 
doxä, fie cä a continuat sä imite vechiul ifos al 
teologiei scolastice apusene, fie a dezvoltat un 
scolasticism »neopatristic”, adicä se referä nein- 
cetat la Sfintii Pärinti ai Bisericii de Räsärit, 
dar nu intr-un mod patristic. Cu alte cuvinte, 
teologia neopatristicä se referä la Sfintii Pärinti 
ca la nifte surse bibliografice, iar aceasta nu este 
patristic, pentru cä Pärintii Bisericii au folosit 
ca surse pentru teologia lor viata bisericeascä 
fi foarte rar se refereau la texte, iar atunci cånd 
se refereau la texte nu le foloseau ca surse 
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bibliografice, ci ca puncte de vedere ale vietii 
eclesiastice pe deplin integrate acesteia”. 

Bibliografie. Pharos, Philoteos, Insträinarea etho- 
sului crestin, Ed. Platytera, Bucure^ti, 2004; Stäniloae, 
Dumitru, Teologia dogmaticä ortodoxa, vol. I, Ed. Institu- 
tului Biblic $i de Misiune a Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucure^ti, 1996. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 


NEOPÄGÅNISM. (lat. Paganus - termen prin 
care crestinii din primele secole ii desemnau 
pe politeistii greco-romani) Revenire la pägå- 
nism sau la vechile religii precrestine. Termenul 
neopägånism este folosit in mediile academice 
pentru a sublinia discontinuitatea intre pägå- 
nismul precrestin si cel actual. Sufixul „neo”, 
in acest caz, subliniazä natura nouä, aspectul 
contemporan al acestei miscäri. Existä o mare 
varietate de traditii si credinte in spectrul larg 
a ceea ce numim neopägånism. Unii neopägåni 
venereazä mai multi zei si zeite, altii se concen- 
treazä pe o singurä fortä a vietii, impersonalä, 
fara gen, in fine altii venereazä un cuplu cosmic, 
zeul si zeita. Neopägånismul nu vorbeste de 
Dumnezeu ca Persoanä, ci fie de o fortä imper¬ 
sonalä care se confundä cu lumea, fie vorbeste 
de o pluralitate de zei supraoameni sau patimi 
omenesti personificate. Neopägånismul promo- 
veazä panteismul, afirmånd cä divinitatea ar fi 
una cu natura. Neopägånismul nu apare ca o 
miscare unitarä nici in ceea ce priveste ritua- 
lurile sau modul de viatä. Cu toate acestea, 
neopägånii subscriu la cåteva principii comune: 
acceptarea principiului masculin fi feminin al 
Divinitätii (chiar androgin), respectul fatä de 
naturä si infrätirea cu aceasta, adesea deificarea 
panteistä a naturii; respectul pentru förta vitalä 
a universului si pentru ciclurile farä sfårsit ale 
vietii si ale mortii; faptul cä fiecare individ este 
responsabil pentru descoperirea propriului säu 
drum, in armonie cu lumea exterioarä si cu 


comunitatea. Aceasta idee este exprimatä de 
obicei prin indemnul: „Fä ce vrei atåta timp 
cåt nu ränesti pe nimeni”. Un rol important in 
neopägånism il joacä ciclurile lunare si festi- 
valurile legate de anotimpuri. In calendarul 
pägån, care se numeste „roata anului”, sunt opt 
festivaluri majore, numite sabaturi: Samhaim 


(1 octombrie), solstitiul de iarnä (21 decem- 
brie), Imbolc (2 februarie), echinocpul de 
primävarä (21 martie), Beltane (1 mai), sols¬ 
titiul de varä (24 iunie), Lammas (1 august) 
si echinoctiul de toamnä (21 septembrie). Cel 
mai cunoscut dintre acestea este Samhaim, care 
marcheazä sfårsitul anului nou pägån, cinstirea 
strämosilor, intålnirea cu moartea, celebrat in 
särbätoarea mortilor sau Halloween. Ritualu- 
rile neopägåne cele mai importante sunt legate 
de nastere, de implinirea unei vårste sau de 
cäsätorie fi sunt diferite de la un grup la altul. 
O caracteristicä majorå a neopägånismului este cä 
prin ritual nu se urmåreste cinstirea divinitätilor, 
ci cultivarea puterilor personale prin autocon- 
troly autocunoastere, profetie , vindecare psihicå. 
Fiecare adept este responsabil pentru credinta 
pe care alege sä o adopte, fiecare este respon¬ 
sabil ce zeitate i se potriveste si ce relatie stabi- 
leste cu acea zeitate, fiecare este responsabil 
pentru dezvoltarea sa spiritualä fi personalä. 
Cel mai des intålnit simbol al neopägånis¬ 
mului este steaua in cinci colniri, simbolizånd 
cele cinci elemente care sustin viata pe pämånt: 
pämånt, cer, foc, apä, spirit. Grupärile neopä¬ 
gåne pot fi impärtite in douä mari categorii: 
grupäri care urmäresc sä reconstruiascä vechile 
religii dintr-un anumit grup etnic sau ling- 
vistic sau dintr-o arie geograficä (reconstruc- 
tioniste), respectiv grupäri care amestecä liber 
traditii din arii diferite, de la popoare strävechi 
diferite fi din epoci istorice diferite (eclectice). 
Ca mifcare organizatä, neopägånismul s-a 
dezvoltat in Statele Unite in anii 1960 cånd 
a luat fiintä The Church of All Words (CAW), 
activä fi astäzi. Dupä cåtiva ani au apärut fi 
federatiile, cu scopul de a apära drepturile 
religioase ale pägånilor. Una dintre cele mai 
vechi este Pagan Federation International\ care 
servefte ca element de legäturä la nivel Inter¬ 
national intre Pagan Federation , intemeiatä in 
Anglia in 1971, fi grupurile asemänätoare din 
lume. Neopägånismul cunoaf te un mare succés 
in societätile occidentale. Conform studiilor 
realizate pe baza chestionarelor distribuite 
in dmpul festivalurilor, s-a putut constata cä 
pägånii sunt in general educati, fac parte din 
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clasa de mijloc §i sunt in majoritate femei. 
Neopägånii, in general, nu acceptä ideea de 
convertire. Ei sustin cä nu se convertesc atunci 
cånd inträ intr-o grupare (coven), ci i§i reafirmä 
idenlitatea, adicä isi reafirmä vechile credinte 
pe care le aveau. Contactul cu neopägånismul 
se face incä din copilärie, prin desenele animate 
care se inspirä din povestiri medievale, jocuri 
pe calculator, cärti si filme care au o tematica 
pägänä (The Lord of the Rings sau Harry Potter 
etc). Pägånismul modern are o atitudine nuan- 
tatä fatä de crestinism. Existä, pe de o parte, 
un discurs anticrestin, unde crestinismul apare 
ca un distrugator al popoarelor, al culturii §i al 
traditiilor spirituale, promotorul intolerantei 
§i al persecutiilor. Alte grupäri, din contra, 
sustin principiul respectärii alteritätii religioase 
§i insistä pe respectarea drepturilor omului. 
Neopägånismul a gäsit un teren fertil in fostele 
State comuniste, dar si in Grecia. in Europa 
Centralä $i de Est, cele mai bine organizate 
grupäri de acest gen sunt cele din Tärile Balti.ee, 
lucru care a fost pus in legäturä cu erestinarea 
tårzie a acestor teritorii, in sec. XIII-XIV, prin 
misiunile $i cruciadele organizate de Papalitate. 
In Romånia, popularizarea neopägånismului 
se face prin intermediul workshop-urilor de 
prezentare si a site-urilor de popularizare. In 
prezent existä mai multe site-uri neopägåne, 
printre care cel al asociatiei Pagan Federation 
International (PFI) cu sediul la Londra (http:// 
www.ro.paganfederation.org/index.html.), cel 
al grupului Romanian Coven sau al grupului 
intitulat Romanian Wiccans, care tine legä- 
tura cu cei interesati prin intermediul forum- 
ului de discutii. Aläturi de aceste potentiale 
grupäri neopägåne „de import”, existä si o 
altä categorie, cea a grupärilor pretins „autoh- 
tone”, care luptä pentru reinvierea vechilor 
credinte traco-dacice. Un exemplu in acest 
sens este »Societatea Gebeleizis” (http://www. 
gebeleizis.org/), care promoveazä zeitäti din 
panteonul odinist (scandinavic). Este greu de 
evaluat impactul pe care neopägånismul il are 
in Romånia la ora aetualä. Forumurile deschise 
pe site-urile mentionate denotä un anumit 
interes fatä de acest subiect, farä sä stim dacä 


acest interes a dus la constituirea unor grupuri 
organizate dupä modelul celor occidentale. 
Totul este Virtual §i, prin urmare, necontro- 
labil. Organizatorii se aseund in spatele unor 
nume fictive, simpatizantii nu pot fi deosebi£i 
de simplii curiosi, iar legäturä dintre ei se face 
prin email sau pe forumurile de discutii. 

Bibliografie. Davy, Barbara Jane, Introduction to pagan 
Studies, Alta Mira Press, 2007; FRAN901S, Stephane, Le 
neo-paganisme. Unevision du monde en pleinessor, La Table 
cPEmeraude, 2007; Harvey, Graham, Hardman, Char¬ 
lotte, (ed.), Paganism Today. Wiccans, Druids, the Goddess 
andAncient Earth Traditions for the Twenty-First Century, 
Ed.Thorsons, Londres, 1996; Mayer, Jean-Francois, „Le 
neo-paganisme rencontre la mondialisation. A propos 
de deux récentes ouvrages en fran 5 ais”, in Religioscope, 
21.08.2003 (http://wvm.religioscope.info/article_201. 
shtml); Muresan, Radu Petre, Altemative spirituale in 
Romånia. Secolul XXI. Perspectivä ortodoxa , Ed. Agnos, 
Sibiu,2011; Pike, Sarah M .,New Age andNeopagan Reli¬ 
gions in America, Columbia University Press, 2004; Pizza, 
Murphy, Lewis, James (ed.), Handbook of Contemporay 
Paganism , Ed. Leiden, 2009; York, Michael, Pagan Theo- 
logy. Paganism as a World Religion, New York University 
Press, 2003; York, Michael, The Emerging Network. Soci- 
ology of the New Age and Neo-Pagan Movements, Rowman 
and Littelfield Publishers, 1995. 

Radu Petre Muresan 

NEPÄTIMfRE. v. APATHEIA. 

NEPOTISM. (lat. nepos) Abuz de putere 
comis de cineva, folosindu-se de autoritatea 
sau de influenta personalä pentru a acorda 
avantaje, favoruri sau privilegii rudelor sau 
prietenilor säi. 

Can. 76 Ap. condamnä nepotismul: „Orånduim 
cä nu se cuvine ca episcopul sä hirotoneascä in 
demnitatea episcopalä pe cine voieste, däruind-o 
fratelui sau fiului sau altei rude, cäci nu este drept 
sä se rånduiascä mostenitori episeopiei, däruind 
simtirii (patimei) omenesti cele ce sunt ale lui 
Dumnezeu; pentru cä nu se cade a pune Biserica 
lui Dumnezeu sub mostenitori. Iar dacä va face 
cineva aceasta, hirotonia sä rämånä farä tärie, iar 
el sä se pedepseascä cu afurisire”. 

Bibliografie. Floca, I.N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. 
Note si comentarii, Sibiu, 3 2005; Mila§, Nicodim, Canoa¬ 
nele Bisericii Ortodoxe insotite de comentarii, vol. I-III, I-II, 
Tipografia Diecezanä, Arad, 1930 - 1936. 

Emilian-Iustinian Roman 
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NESTORIANISM. Erezie hristologicä pro- 
movatä de unii reprezentanti ai scolii antio- 
hiene, care sustine cä firea umanä asumatä de 
persoana Fiului lui Dumnezeu este completa 
doar atunci cånd are ipostas propriu omenesc, 
iar de aici rezultånd cä in Måntuitorul Iisus 
Hristos se aflä douä persoane corespunzätoare 
fiecärei firi: una omeneascä si una dumneze- 
iascä. De aceea, aceastä erezie se mai numeste 
si dioprosopism sau, tradus, dipersonalism. Deoa- 
rece propagarea ei a fost pusä in legäturä cu 
monahul antiohian Nestorie, erezia se numeste 
nestorianism. Chemat sä ocupe scaunul epis- 
copal din Constantinopol, Nestorie a gäsit acolo 
douä grupäri care se confruntau in legäturä cu 
atributul »Näscätoare de Dumnezeu ( Teotokos )” 
dat Sfintei Fecioare Maria. Desigur, intreaga 
problematicä era legatä de intelegerea unirii 
ipostatice in mediul antiohian, Nestorie susti- 
nånd existenta celor douä firi in Hristos dar, in 
acelasi timp, si faptul cä nu poate exista o fire 
completä farä un ipostas propriu. 

Pentru Nestorie, unitatea personalä este fictivä 
?i artificialä si nu implicä nicio consecintä, ea 
fiind o unire voluntarä. Persoana supraipostaticä 
gånditä de Nestorie nu reuseste sä suprime cele 
douä ipostasuri sau persoane din componenta ei, 
incåt Hristos sä fie o singurä unitate, un singur 
ipostas, ci ele rämån si dupä unire douä esente 
separate, unite doar in lucrare, vointä §i cinstire. 
O astfel de unire exclude categoric comunicarea 
insusirilor celor douä firi. Teoria lui Nestorie 
despre imposibilitatea comunicärii insusirilor a 
dus implicit la respingerea atributului de Näscä- 
toare de "Dumnezeu sau Maicå a lui Dumnezeu 
conferit de Bisericä Sfintei Fecioare Maria. 
Prin urmare, declansarea disputei hristologice 
in Constantinopol a fost cauzatä de termenul 
Teotokos. In timp ce Nestorie, Dorotei de Marci- 
anopolis si preotul Anastasie predicau impotriva 
folosirii apelativului Näscätoare de Dumnezeu, 
episcopul Proclu al Cizicului a apärat cu fermi- 
tate, in prezenta lui Nestorie, termenul Theotokos. 
Intrucåt Nestorie a inceput sä-si expunä in scris 
dezaprobarea pentru termenul Theotokos , 1-a 
determinat pe Sfåntul Chiril, episcopul Alexan- 
^nei, sä apere unitatea personalä a lui Hristos 


in scrisoarea pascalä din anul 429 numind-o pe 
Fecioara Maria, Maica lui Dumnezeu, nu pentru 
cä a näscut divinitatea in sine, ci pe Logosul unit 
cu natura umanä. 

Doctrina nestorianä a fost propagatä §i printre 
cälugärii egipteni, provocånd discutii aprinse 
cu privire la termenul Theotokos. Sfåntul Chiril, 
farä sä aminteascä numele lui Nestorie, a trimis 
o scrisoare pastoralä monahilor din Egipt, In 
care era combätutä invätätura nestorianä fi 
apäratä unitatea personalä a lui Hristos si atri¬ 
butul Näscätoare de Dumnezeu ca doctrina 
ortodoxä. Nestorie a criticat in termeni duri 
aceastä scrisoare si pe autorul ei. Ca räspuns, 
Sfåntul Chiril i-a trimis o scrisoare in anul 429, 
ceråndu-i sä renunte la invätäturile gre^ite. In 
febmarie 430, Sfåntul Chiril a scris din nou lui 
Nestorie, facånd o expunere precisä $i de mare 
profunzime a doctrinei ortodoxe despre unirea 
ipostaticä, numitä ulterior „Epistola dogmaticå 
a Sfåntului ChiriV. in scrisoarea de räspuns, 
Nestorie §i-a argumentat propria invätäturä 
cu texte din Sfånta Scripturä si din Simbolul 
de credintä niceean, considerånd cä termenul 
sinafeia (unire, conjunctie) defineste cel mai 
bine unirea firilor, iar expresia biblicä despre 
umanitatea lui Hristos ca templu al Logosului 
este cea mai potrivitä. 

Sfåntul Chiril, väzånd cä disputa hristologicä 
in loc sä se aplaneze se amplificä, a dezväluit 
public prin scrisori $i tratate doctrina gresitä a 
lui Nestorie. Folosindu-se de argumente scrip- 
turistice si patristice, a compus trei memorii 
cu continut dogmatic despre invätätura de 
credintä ortodoxä, adresate Curtii imperiale 
din Constantinopol (impäratului Teodosie 
al II-lea, impäräteselor Eudoxia si Pulcheria 
si printeselor Areadia si Marina), aträgånd 
atentia asupra gravitätii acestei erezii. Intre 
timp, Nestorie informa Bisericä Romei despre 
apolinaristilor gäsiti de el in Constantinopol, 
care foloseau in mod abuziv cuvåntul Theo¬ 
tokos , fåcånd sä se inteleagä cä Fecioara Maria 
a näscut Dumnezeirea. Bänuind acest lucru, 
Sfåntul Chiril a trimis Papei Celestin (422- 
432) o scrisoare care insotea un dosar docu- 
mentar aleätuit dintr-o coleepe a omiliilor 
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lui Nestorie, din epistolele adresate lui de 
Sfåntul Chiril §i dintr-o apologie contra lui 
Nestorie, informåndu-1 despre erezia promo- 
vatä de nestorieni §i despre incercärile perso- 
nale de a aplana conflictul, soldate cu esec. Papa 
Celestin, informat si de cälugarul Casian, care 
cercetase personal cauzele conflictului teologie 
dintre Sfåntul Chiril $i Nestorie, a convocat un 
sinod la Roma, In luna august 430. Sinodul a 
considerat invätätura Sfåntului Chiril corectä 
iar pe Nestorie, acuzat de pelagianism si de 
promovarea unei invätäturi gresite despre 
unirea firilor in Iisus Hristos, 1-a amenintat cu 
depunerea dacä nu-§i va retraeta invätäturile. 
Sfåntului Chiril i-a fost ineredintatä suprave- 
gherea aplicärii acestor decizii. 

Sfåntul Chiril, ineurajat de sprijinul Romei 
a convocat un sinod local la Alexandria, la 
3 noiembrie 430, care a condamnat nestori- 
anismul. Deciziile sinodului au fost incluse 
intr-o epistolä dogmaticä aleätuitä de Sfåntul 
Chiril cuprinzånd §i cele 12 capitole sau 
anatematisme pe care Nestorie trebuia sä le 
accepte ca sä rämånä in comuniunea Bisericii. 
Anatematismele rezumau intr-o formä concisä 
hristologia Sfåntului Chiril, expusä pe larg in 
epistolä sinodalä. 

In timp ce pentru antiohieni termenii fire si 
ipostas sunt sinonimi, definind esenta concretä 
cu insusirile ei, si se opun termenului persoanä, 
• care inseamnä individul complet, pentru 
Sfåntul Chiril, termenii fire, ipostas si persoanä 
au in general acelasi inteles, adicä individul 
concret, persoana aparte. De aceea, el vedea in 
cele douä firi despre care vorbeau antiohienii 
douä persoane separate. Hristologia Sfåntului 
Chiril este dominatä de persoana Logosului 
intrupat, Dumnezeu desävårsit $i om desä- 
vår$it, care este identic cu Iisus Hristos. In timp 
ce Nestorie accentua permanent existenta celor 
douä elemente (divin si urnan) de sine stätä- 
toare in Hristos, Sfåntul Chiril accentueazä 
mai mult unicitatea lui Hristos, farä sä renunte, 
chiar si formal, la märturisirea eredintei despre 
cele douä firi ale Måntuitorului. Conceptul 
chirilian despre unirea celor douä firi, care 
inseamnä o unire reala, desävårsitä, opusä unirii 


morale, rationale, sustinutä de antiohieni, este 
evidentiat in Scrisoarea a II-a cätre Nestorie . 
Coordonatele principale ale teologiei hristolo- 
gice a Sfåntului Chiril sunt urmätoarele: 

1. Unitatea indisolubilä a Logosului cu Trupul 
säu care garanteazä unitatea desävårsitä a lui 
Iisus Hristos farä vreo schimbare a firilor. 

2. Unirea celor douä firi in Iisus Hristos este 
o unire ipostaticå, realä, naturalå, adeväratå . Ea 
nu inseamnä nici amestec, nici contopire. 

3. Unitatea nu a amestecat firile, ci le-a pästrat 
deosebirea. 

4. Firea dumnezeiascä nu-si are existenta din 
Fecioara Maria, iar Iisus Hristos nu este un 
templu in care s-a coboråt si a säläsluit Logosul, 
ci El inseamnä unirea cu Acesta din momentul 
zämislirii in påntecele Fecioarei. 

5. Nu sunt doi Fii, ci unul singur conform 
formulei: „0 singurä fire intrupatä a lui 
Dumnezeu-Cuvåntul” sau „o singurä ipostasä 
intrupatä a Logosului”. 

Desi expresia este de provenientä apolinaristä, 
ea a fost folositä de Sf. Atanasie cel Mare, iar 
Sfåntul Chiril a comentat-o in sens ortodox, 
devenind astfel initiatorul teoriei enipostazei 
sau a insusirii umanitätii de cätre Logos, 
cu un secol inaintea lui Leontiu din Bizant. 
Hristologia chirilianä o depäsea pe cea a anti- 
ohienilor si a capadocienilor pentru cä era 
eläditä pe o profundä reflexie trinitarä, hris- 
icä si liturgicä. De aceea, teologia hristo- 
logicä a Sfåntului Chiril a fost determinantä 
in combaterea nestorianismului, care s-a faeut 
definitiv la Sinodul al III-lea Ecumenic de la 
Efes, din anul 431, $i in formularea doctrinei 
despre unirea ipostaticå a celor douä firi in 
Iisus Hristos. 

Bibliografie. Baum, W., Winkler, D., Die Apostoliscbe 
Kirche des Ostens. Geschichte der sogenannten Nestorianer, 
Klagenfurt, 2000; Buda, D., Hristologia antiohianä de 
la Sfåntul Eustatiu al Antiobiei pånä la Nestorie, Sibiu, 
2004, Chiriac-Dimancea, N., Istoria nestorianis¬ 
mului cu Sinodul al III-lea ecumenic (431), Pite$ti, 1927; 
Chiril al Alexandriei, Sf., Anatematismele, in PG 77, 
col. 120-121, trad. O. Cäciulä, in: BOR, 3-4/1937, pp. 
129-155; Chiril al Alexandriei, Sf., Despre Sfånta 
Treime, in PG 57, col. 657-1124; coll. Pärinti si Scrii- 
tori Bisericesti , vol. XL, trad. D. Stäniloae, Bucure^ti, 
1994; Chiril al Alexandriei, Sf., Epistolä Dogmaticä, 
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in PG 77, col. 109-120; trad. N. Popovici, Inceputurile 
nestorianismului , Sibiu, 1933, pp. 25-33; Chiril al 
Alexandriei, Sf., Scrisoarea a Il-a cätre Nestorie , in PG 
77, col. 45B-48D; Chitescu, N., „Contribupa Bisericii 
Egiptului la opera dogmaticä a Bisericii cre§tine”, in: 
ST, (1956), 1-2, pp. 40-58; Chitescu, N., „FormuIa o 
singurä fire intrupatä a Logosului lui Dumnezeu”, in: 
Ort., (1965), 3, pp. 295-307; Coman, I.G., «£* cuvåntul 

trup S-a facut». Hristologie fi mariologie patristicä , Timi- 
foara, 1993; Grillmeier, A., Jesus der Cbristus im Glau- 
bender Kirche , vol. I, Freiburg, 1990; Ioan Casian, Sf., 
Despre intruparea Domnului , in coll. PS B, vol. LVII, trad. 
V. Cojocaru, D. Popescu, Bucure^ti, 1990, pp. 749-882; 
Mihälcescu, I., Sinodul al III-lea ecumenic tinut la Efes 
in 431 , Bucure$ti, 2 1931; Militaru, C.M., Invåtåtura 
despre Maica Domnuluipänä la Sinodul de la Efes. Perspec- 
tivå hristologicå , Deva, 2006; Nestorie, Autobiografie si 
Lucrarepseudo-dogmaticä, in Loofs, F. (ed.), Nestoriana. 
Die Fragmente des Nes tor i us, Halle, 1905; Popovici, N., 
inceputurile nestorianismului cu specialå considerare asupra 
anatematismelor lui Chiril , Sibiu, 1933; Seviciu, T., 
Doctrina hristologicå a Sfåntului Chiril al Alexandriei, Ti- 
mi^oara, 1973; Stäniloae, D., Iisus Hristos sau restau- 
rarea omului, Sibiu, 1943; Wright, W., „Schisma nesto- 
rianä”, in vol. Istoria literaturii siriace , trad. R. Remus, 
Bucure^ti, 1996, pp. 40-47. 

Nicolae Chifår 

NESUPUNERE. (can.) Abatere canonicä ce 
presupune neascultarea de autoritatea eclesialä, 
atunci „cånd o persoanä ar refiiza executarea 
ordinelor primite, sau ar refiiza supunere si 
ascultare autoritätilor superioare bisericesti, sau 
prin cuvinte fi scrieri, sau in alt mod ar batjocori 
pe Chiriarh sau actele de autoritate si cele inde- 
plinite de autoritätile bisericesti” (art. 15, RP). 
Neascultarea de autoritäti se sanctioneazä 
in functie de gravitatea faptului si conduita 
vinovatului, pedepsindu-se de la dojanä pånä 
la depunere si caterisire (art. 16, RP). Se va 
pedepsi cu transferare pånä la caterisire clericul 
care va sävårsi lucräri sfinte cu de la sine putere, 
oprit fiind de cätre chiriarhul säu (art. 17, RP). 
Clericul caterisit dupä dreptate, pentru vino- 

V . • • f « A * * 

va tu evidente, ar continua sä slujeascä, „acela sä 
se taie cu totul de la Bisericä” (Can. 28 Ap.). 
Dacä clericii care nu se supun episcopului lor 
se pedepsesc cu caterisirea, iar mirenii, cu afuri- 
slrea (Can. 31 Ap.; Can. 8 Sin. IV Ec.). Can. 5 
Ant. prevede: „dacä vreun presbiter ori diacon, 
defaimånd pe episcopul säu, s-a despärtit pe 


sine de Bisericä si a facut adunare osebitä fi a 
ridicat altar fi, chemåndu-1 episcopul, nu s-ar 
supune, nici nu ar voi sä i se plece, nici sä-1 
asculte, fiind chemat intåia fi a doua oarä, acela 
desävårfit sä se cateriseascä fi nicidecum sä nu 
mai dobåndeascä serviciul, nici sä nu mai poatä 
primi cinstea sa. Iar de ar stärui in a tulbura fi 
räzvräti Bisericä, acela prin stäpånirea externä 
sä se pedepseascä ca un tulburätor”. 

Bibliografie. „Regulamentul dc procedurä al instan- 
telor disciplinare de judecatä ale Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne”, in Legiuirile Bisericii Ortodoxe Romåne 
(Extras), Ed. Institutului Biblic ji de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucure$ti, 2003; Floca, I.N., 
Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note fi comentarii, Sibiu, 
3 2005;Milas, Nicodim, Canoanele Bisericii Orto¬ 
doxe insotite de comentarii, vol. I-III, I-II, Tipografia 
Diecezanä, Arad, 1930-1936. 

Emiban-Iustiman Roman 

■ 

NOI MISCÄRI RELIGIOÄSE. (engl. new 
religious movements) Sintagmä genericä ce a 
denumit initial acele miscäri religioase rezul- 
tate din intålnirea dintre religiile tribale fi 
religiile universale (crestinismul, budismul sau 
islamul). 

Sensul a fost extins, Noile Miscäri Religioase 
ajungånd sä denumeascä in special grupärile 
religioase apärute dupä anii ’60 ai sec. al XX-lea, 
dar si pe acelea care depäfesc total sau partial 
tipologia traditionalä Bisericä-sectä-cult. Sunt 
considerate Noi Miscäri Religioase acele grupäri 
care manifestä urmätoarele caracteristici: (a) 
dimensiuni reduse; (b) reprezentare atipicä a 
populatiei, existånd tendinta de a atrage adepd 
dintr-un singur segment de vårstä, rasä, posibi- 
litäti financiare si educatie; (c) se aflä la prima 
generatie de membri; (d) au un leadership 
charismatic, conducätorul fiind cel mai adesea 
si fondatorul; (e) propun sisteme de credintä 
(doctrine) lipsite de orice echivoc; (f) manifestä 
tendinta de a trasa granite clare in diviziunea 
noi/ei, interior/exterior; (g) se confruntä cu 
ostilitatea societätii in care activeazä. Apärute 
ca manifestare a unei inventivitäti in plan 
religiös (ex. Scientologia), in urma reinvierii 
unor traditii religioase (ex. Neopägämsmul), 
a amalgamärii sau reinterpretärii mai multor 

6311 


DICTIONAR DE TEOLOGIE ORTODOXÄ 


doctrine religioase (ex. Teosofia, New Age) sau 
ca rezultat al activitätii misionarilor proveniti 
dintr-un spatiu cultural §i religiös alogen (ex. 
ISKCON, Meditatia Transcendentalä), Noile 
Miscäri Religioase implicä, din partea Bisericii, 
o analizä §i o atitudine specifice. 

Bibliografie. Arweck, E., Researcbing New Religious Move- 
ments: Responscs and Redefiniiions, Routledge, Londra,2006; 
Barker, E., „P1us 9 achange in: Social Compass , vol. 
XLII, 2/1995, pp. 165-180; Dami an, C.I., „«Noi miscäri 
religioase» - delimitiri conceptuale, defmitii, controverse”, 
in: Studia Theologica Doctoralia , vol. II, Ed. Junimea, Iasi, 
2011, pp. 134-151; Melton, J.G., Jntroducing and Defi- 
ning the Concept of a New Religion”, in: Bromley, D.G. 
(ed.), Teaching New Religious Movements , Oxford Univer- 
sity Press, New York, 2007, pp. 29-40. 

Iulian Damian 

NOMOFILÅX. (gr. nomos — lege §i filakis - 

pazå, strajä\ trad. påzitorul legii ) Functie litur- 

gicä ce desemna un rang preotesc din Biserica 

bizantinä, ce avea ca sarcini supravegherea 

respeetärii legilor biserice^ti. La catedrala din 

Constantinopol, nomofilaxul era preotul care 

avea sarcina de a supraveghea respeetarea legis- 

latiei biserice^ti in administratia Bisericii, atåt 

in ierarhia superioarä, cåt si in cea inferioarä. 
Bibliografie. B rani$te, Ene, B rani$te, Ecaterina, Dicti- 
onar enciclopedic de cunostinfe religioase, Ed. Diecezanä, 
Caransebef, 2001. 

Lucian Farca^iu 

NOTÅTIE MUZICÄLÄ BIZANTINÄ. 

Scrierea muzicii bizantine, precum §i maniera 
de cåntare nu sunt sträine de practicile mai vechi 
ale Orientului Apropiat, fapt nesurprinzätor 
dacä se are in vedere cä imnografia, cåntarea si 
organizarea Octoihului s-au dezvoltat in centre 
culturale importante din aceastä zonä geogra- 
ficä (Siria, Palestina, Egipt). 

In practica lor muzicalä, bizantinii au folosit 
douä sisteme de notafie: efoneticä, proprie 
dtirii ecfonetice, $i diastematicå , unde semnele 
reprezintä intervale. 

1. Notatia eefonetieä. Este cea mai veche notatie 
folositä in muzica bizantinä. Cu privire la 
originea ei, pärerile diferä: unii specialisti i-au 
atribuit originea orientala in vechea notatie 
sumerianä sau in cea maniheeanä, altii, in 


semnele prozodice grecesti inventate de Aris- 

tofan din Bizant (180 d.Hr.) si folosite ca ghid 

in declamatie , cu care se aseamänä foarte mult, 

pånä la denumiri identice. Ca sistem, notatia 

eefonetieä era dej a constituitä in sec. al IV-lea, 

cel mai vechi manuscris in aceastä notatie 

> 

datånd din sec. al V-lea. Raritatea unor astfel 
de manuscrise in aceastä notatie nu permit o 
datare precisä celor anterioare sec. al VHI-lea, 
cånd incepe sä ereaseä numärul lor. Muzico- 
logul danez Carsten Höeg delimiteazä trei faze 
in dezvoltarea acestei notatii: a) faza arhaicå 
(sec. VIII-IX); b) faza clasicä (sec. X-XII); 
faza de decadentä (sec. XIII-XV). Cärtile ce 
contin aceastä notatie se numesc evangheliare 
§i leetionare. 

2. Notatia diastematicå. Lipsa de documen- 
tatie muzicalä impiedicä fixarea precisä a 
momentului aparitiei acestei notatii, cel mai 

vechi manuscris datånd din sec. al IX-lea sau 

— Ä 

al X-lea. Insä, dacä avem in vedere incer- 
carea de organizare a Octoihului incä din sec. 
al Vl-lea, se poate erede cä aceastä notatie 
ji-a faeut aparitia inaintea sec. al VHI-lea. 
In orice caz, este de presupus cä organizarea 
imnurilor pe ehuri a impus fixarea cåntärilor 
in scris, deci $i inventarea unui sistem de 
notatie corespunzätor. Periodizarea notatiei 
diastematice este väzutä de specialisti astfel: 
A. Paleobizantinä (sec. VIII-XII, Raina Pali- 
karova-Verdeil; sec. IX-XII, Egon Wellesz; 
sec. X-XII, I.D. Petrescu ); B. Mediobizantinå 
(sec. XII-XIV, Raina Palikarova-Verdeil; sec. 
XII-XIV, Egon Wellesz; sec. XIII-XV, I. D. 
Petrescu); C. Neobizantinä sau kukuzelianå 
(sec. XV-XIX, Raina Palikarova-Verdeil; sec. 
XII-XIX, Egon Wellesz); D. Moderna sau 
chrysanticå , (dupä 1814). 

Notatia diastematicä porneste de la cea eefo¬ 
netieä, inmultindu-i semnele si acordånd, cel 
putin unora, o semnificatie intervalicä precisä. 
In primele trei faze, numärul semnelor ereste 
progresiv, pentru ca in ultima, sä seadä. Ele 
sunt impärtite de specialisti astfel: semne fone- 
tice {fonitica simadia ), ce reprezintä intervale, 
sunete, §i semne, afone (afona simadia ), de 
duratä, nuantä, expresie. Unele semne afone 
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sunt de dimensiuni mai mari ( megala simadia 
sau megala ipostaseis ) sau mai mici, ele fiind 
denumite, in general, si semne cheironomice 
(hironomia). Ele se scriu cu cernealä rosie, spre 
deosebire de cele fonetice, scrise cu cernealä 
neagrä. Dupä valoarea lor diastematicä, semnele 
fonetice se impart in trupuri (somata), cele ce 
urcä sau coboarä, si dubur i (pnevmata ), cele ce 
reprezintä consonantele sau ornamentalele. 

A. Notatia paleobizantinä (constantinopoli- 
tanä, hagiopolitä primitiva, arhaicä, liniarä etc.) 
prezintä, dupä H.J.W. Tillyard, trei faze: a) 
espbigmenianä , dupä manuscrisul din Månäs- 
tirea Esfhigmenion din Muntele Athos; b) 
chartres , dupä cåteva file din alt manuscris din 
Muntele Athos aflat in Biblioteca din Char¬ 
tres; c) andreaticä , dupä Codex 18 al Schitului 
»Sfåntul Andrei”din Athos. R. Palikarova-Ver- 
deil gäseste alte etape de dezvoltare a acestei 
faze: a) paleobizantinä arhaicä (sec. V1II-IX); 
b) kontakarianä (sec. IX-XII), dupä manuscri- 
sele Kontakaria pästrate in Rusia, la Chartres 

Athos; c) Coislin , dupä manuscrisul Coislin 
220 de la Biblioteca Nationalä din Paris. 

B. Notatia mediobizantinä (hagiopolitä, rondä 


sau rotundä, farä ipostasuri mari, damas- 
chianä). Caracteristica de bazä a acestei notatii 
stä in stabilirea valorii diastematice a semnelor 
fonetice, ceea ce permite transcrierea lor in 
ceea ce au ele esential. Pe långä foarte putine 
semne diastematice noi, isi fac aparitia tot mai 
multe semne cheironomice, precum gorgonul si 
argonul (semne ale diviziunii unitätii de timp), 
ftoraua specificä formei cromatice nenano si 
alte semne cheironomice a cäror semnificade 
nu se cunoa^te. In general, se afirmä cä aceastä 
notatie ar fi däinuit pånä in sec. al XV-lea, 
cånd a fost inlocuitä cu cea neobizantinä, insä 
manuscrisele muzicale de la Putna, scrise intre 

folosesc, in mare mäsurä, notatia 

mediobizantinä. 


C. Notatia neobizantinä (kukuzelianä, hagio¬ 
politä recentä) nu prezintä noutäti din punct 
de vedere al semnelor fonetice ori ritmice, ci 
doar din cel al semnelor cheironomice, care se 
inmultesc excesiv, ceea ce a dus la confuzii intre 


acestea fi cele mai vechi, incåt interpretarea lor 


a rämas la bunul plac al copi$tilor $i al psaltilor. 
Din acest motiv, poate $i sub influenta muzicii 
occidentale, s-a impus simplificarea acestui 
sistem de scriere. 


D. Notatia modernå sau chrysanticä. Ultima 
etapä evolutivä a notatiei bizantine, cånd s-a 
renuntat la tot ce ar fi fost de prisos §i s-au 
introdus noi semne, mai ales ritmice, de modu- 
latie si märturii, asa incåt au rämas zece semne 
vocalice, zece timporale, douäzeci ftorale §i 
cinci consonante. 


Nicu Moldovcanu, Stelian Iona$cu 


NÖUA EVAN GHELIZÄRE. Concept misi- 

ologic actual ce denumeste actiunea concretä 
a Bisericii de a räspåndi mesajul Evangheliei 
propriilor credincio^i afectati de secularism, in 
scopul redesteptärii constiintei religioase aces- 
tora. Prima intrebuintare a sintagmei apare in 
Biserica Romano-Catolicä, in enciclica Evan- 
gelii Nuntiandi , a Papei Paul al Vl-lea, fiind 
reluatä $i amplificatä de loan Paul al II-lea 
(Redemptoris Missio) $i Benedict al XVI-lea. 
Potrivit acestor autori, nu este suficientä rena§- 
terea persoanei prin botez, ci este nevoie de 
träirea unei vieti in conformitate cu mesajul 
Evangheliei. Misiologii ortodocsi au preluat 
conceptul cu entuziasm, insistånd asupra nece- 
sitätii unei ofensive a noii evanghelizäri in 
comunitätile ortodoxe aflate in postcomunism. 
Neoprotestantii incearcä valorificarea concep- 
tului in manierä prozelitistä, confundånd spatii 


geografice moftenitoare ale unor vechi traditii 
cre^tine sau unele apostolice, cu teritorii locuite 
de oameni care n-au auzit de Hristos. 

Bibliografie. David, Petre I., Cålåuza crqtinä pentru 
cunoastcrea fi apårarea drep tet credinte in fata prozeli- 
tismului sectant, Arad, 1987; David, Petre I., Invazia 
secte/or asupra creftinismului secularizat fi intensifcarea 
prozelitismului neopågån in Romånia, dupä decembrie 

1989 , vol. I, Ed. Crist-1, Bucure?ti, 1997, vol. II-II1: Ed. 
Europolis, Constanfa, 1999-2000; David, Petre I., Secto- 
logie sau Apårarea dreptei credinte (manual experimental), 
Ed. Sfintei Arhiepiscopii a Tomisului, Constanfa, 1998; 
Petraru, Gheorghe, Secte neoprotestante fi noi mifcäri 
religioase in Romånia, Ed. Vasiliana 98, Ia?i, 2006; Tache, 
Sterea, Credintä fi misiune, Ed. Sf. Arhiepiscopii a Bucu- 


ilor, 1999. 
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NOUS. | fron. nus] v. MINTE. 

NOVICIÅT. (lat. novitiatus) Perioada de timp 
scursä dintre primirea in mänästire (schit) fi 
pånä la tunderea in monahism, cuprinzänd trei 
stadii. 

Primul stadiu cuprinde perioada de la primirea 
in mänästire fi pånä la admiterea noului venit 
in råndul fratilor, adicä 3 luni, timp in care 
fratele (sora) este considerat(ä) incepätor fi este 
povätuit(ä) de indrumätorul duhovnicesc si de 
duhovnicul säu/ei spre toatä fapta cea bunä fi 
ferirea de tot räul fi sä-si cerceteze constiinta sa: 
toate gåndurile, cuvintele si faptele sale desco- 
perindu-le, nefatamic, pärintelui säu (ei) duhov¬ 
nicesc, in fiecare searä fi nimic sä nu faptuiascä 
dupä voia sa, chiar dacä i s-ar pärea cä este bine, 
ci sä asculte intru totul de povätnitorul säu/ei, 
tiind cä trebuie sä-fi taie voia. 
n tot acest timp este responsabilizat cu diverse 
ascultäri gospodärefti, »pentru a i se vädi 
räbdarea fi inclinatiile practice”, fi cu partici¬ 
parea „cu regularitate la sfintele slujbe, pentru 
a se deprinde cu rånduielile bisericesti”. Primul 
stadiu se incheie in momentul in care starenil 
(stareta) va respinge pe novice sau il va propune 
chiriarhului pentru admiterea in randul fratilor, 
pe baza referintelor indrumätorului duhovni¬ 
cesc (art. 19, RM). 

Al doilea stadiu cuprinde perioada de timp de 
la admiterea in randul fratilor pånä la imbrä- 
carea in haina monahalä (dulamä). In aceastä 
perioadä de timp, fratele (sora), sub supra- 
vegherea indrumätorului duhovnicesc, face 
aceleasi ascultäri, »stäruind sä se deprindä si 
mai temeinic in asteptare, in räbdare, in infrå- 
nare si täierea voii”. Al doilea stadiu dureazä cel 
putin fase luni si cel mult trei ani si se incheie 
in momentul in care fratele este recomandat 
chiriarhului spre a fi trecut in råndul rasofo- 
rilor, pe temeiul referintelor indrumätorului 
duhovnicesc (art. 20, RM). 

Al treilea stadiu cuprinde perioada de timp de 
la imbräcarea hainei monahale (rasofor) fi pånä 
la tunderea in monahism. In acest ultim stadiu 
de noviciat, se oficiazä slujba din Molitfelnic de 
tundere ca rasofor a candidatului, moment in 


care i se schimbä numele, i se dä rasä, culion, 
camilafcä, centurä si metanie. Rasoforul, sub 
indrumare si supraveghere atentä, trebuie „sä 
päzeascä pravila Bisericii si cele sapte Laude, 
viata de obste, smerenia, täcerea, portul modest 
si cuviincios si, mai ales, sä aibä in tot timpul 
mgäciunea lui Iisus in gurä, in minte si in inimä, 
nevoindu-se a-si impreuna lucrul cu rugäciunea”. 
Starea de rasofor dureazä cel putin sase luni si cel 
mult trei ani. Potrivit Can. 19 Ane. si 18 Vasile, 
rasoforului care päräseste mänästirea, in cazul cä 
se cäsätoreste, i se oficiazä numai cununia a doua 
si nu poate fi hirotonit preot. 

Dupä perioada de noviciat urmeazä tunderea in 
monahism. 

Bibliografie. „Regulamentul pentru organizarea vietii 
monahale fi funetionarea administrativa fi disciplinära 
a mänästirilor”, in Legiuirile Bisericii Ortodoxe Romåne 
(Extras), Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2003; MiLAf, Nicodim, 
Canoanele Bisericii Ortodoxe insotite de comentarii , vol. 
I-III, Tipografia Diecezanä, Arad, 1930-1936. 

Emilian-Iustinian Roman 

NUME DIVINE. v. NUMIRI 
DUMNEZEIÉSTI. 

NUMIRI DUMNEZEIÉSTI. Insusiri atri- 
buite lui Dumnezeu, deseoperite fie direct si 
explicit, prin Revelatia Supranaturalä, fie indi- 
rect prin Revelatia naturalä, in scopul cunoas- 
terii Sale de cätre oameni, dar farä posibilitatea 
de a-L cuprinde sau epuiza. 

Din punet de vedere teologie, Sf. Dionisie 
Areopagitul i se datoreazä punerea in circulatie 
a sintagmei nume dumnezeiesti sau divine . 
Terminologic, »nume provine din latinescul 
„nomeri\ care inseamnä acelafi lucru, respectiv, 
numire, denumire , lucm nominalizat, identificat 
verbal, iar in sens mai amplu distinetie. Numele 
este o convenientä a limbajului prin care se 
identificä un lucm, un fenomen, obiect etc. 
Pentru identificare este necesar ca numele sä fie 
un produs colectiv, sä fie omologabil consensual, 
pentru ca toti sä se raporteze la fel in distingerea 
acestuia. Ratiunea numirii tine de conservarea 

J 7 

unei identitäti. Numele trebuie sä fie corelativ si 
sä circumsaie realitäti similare intre ele. 
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In ceea ce priveste Dumnezeu fi dumneze- 
irea, numirile sunt pe de o parte produse ale 
limbajului urnan, pentru ca lucrurile, insusirile 
fi actele dumnezeiesti sä poatä fi cunoscute, 
iar pe de altä parte sunt lucruri inspirate, cäci 
Dumnezeu tine seama de aceste numiri ale 
omului, de aceea pe toate cele create „le-a adus 
la Adam, ca sä vada cum le va numi; asa ca 
toate fiintele vii sä se numeascä precum le va 
numi Adam” {Fc 2,19). 

Sf. Dionisie Areopagitul redä in lucrarea sa, 
Numirile dumnezeiesti , caracterul relativ al 
constiintei create care cunoaste pe Dumnezeu, 
Cel necreat si absolut. Date fiind infinitatea, 
incomprehensibilitatea lui Dumnezeu, carac¬ 
terul absolut, numirile dumnezeiesti nu pot 
vreodatä sä redea la modul absolut vreuna 
dintre calitätile pe care le afirmä, deoarece ele 

reflectä limita omului, a constiintei sale care le 

* > » 

produce. Numirile sunt rodul unei intelegeri 
umane limitate, de aceea limbajul acoperä doar 
ceea ce se aflä in perceptie, acesta fiind motivul 
pentru care credinta oferä un orizont mult 
mai larg cunoasterii decåt conceptualizarea. 
Numirile sunt conferite din perspectiva limitei 
omenesti si in virtutea intelegerii omenefti. 
De aceea, Sf. Dionisie sustine cä fiecare dintre 

9 i 

aceste numiri dumnezeiesti trebuie sä fie inso- 

> 

tite de o particulä de superlativ absolut adäu- 
gatä augmentativ, ce marcheazä caracterul 
absolut la care face trimitere. Astfel, bunätatea 
lui Dumnezeu, pentru a ne situa si mai mult 
in adevär, se numefte supra-bunätate, milosti- 
virea Lui se numeste supra-milostivire, infini¬ 
tatea este numitä supra-infinitate (chiar dacä 
are in sine semantica superlativului absolut), 
stiinta, supra-ftiintä, in limba greacä acestea 
fiind reliefate de particula U7t£p pusä inaintea 
atributului. Totodatä, Sfåntul Dionisie remarcä 
depäsirea sensului general al acestor atribute 
prin negatie, punånd in fata fiecärui nume a 
privativ, cu care in limba greacä se exprimä 
negatia. Astfel, teologia aceasta este väzutä de 
Sfåntul Dionisie ca „una dintre cäile de numire 
adeväratä. In teologia scolasticä s-a ocupat mai 
mult de aceastä chestiune Toma dAquino, pe 
care a numit-o via negationis si presupunea 


depäsirea limitei limbajului prin negarea atri¬ 
butului respectiv. Sistematizarea acestor cäi de 
cunoastere a dus la o conceptie simetricä intre 
aspectul pozitiv si cel negativ al cunoasterii. Via 
negationis a fost väzutä de Thomas Gaetanus 
intr-un registru mai degrabä lingvistic, de 
aceea interesul asupra ei nu s-a mai manifestat 
pe nuanta alternativä pe care o avea la Sfåntul 
Dionisie, ci pe pertinenta ei ca metodä. Calea 
supranumirilor este superioarä cäii negative, 
deoarece negarea inseamnä absentä fi nedez- 
väluire, iar Sfåntul Dionisie argumenteazä cä 
„binele nu stå necomunicaf , prin aceasta insi- 
nuåndu-se validitatea ambelor aspecte, atåt cel 
afirmativ, cåt si cel negativ, prin supra-afirmare. 
In acest sens, in teologia ortodoxä nu se vorbeste 
despre o sinonimie perfectä intre apofatism fi 
via negationisy ci cä apofatismul este o sintezä 
dintre sursa practicä si cea contemplativä a 
cunoasterii, ce inglobeazä in sine via negationis 
ca metodä. 

Facilitatea unei calitäti pe care o are o numire 
o face indisponibilä adesea cånd este expe- 
rimentatä, aceastä insuficientä a limbajului 
numindu-se apofatism. Limitele nu sunt doar 
ale limbajului, ci ele trimit cätre limitele fiin- 
tiale create ale constiintelor care väd slava lui 
Dumnezeu „pe cåt li seputea (Troparul Schim- 
bärii la Fatä). 

Cu toate acestea, limbajul fi numirile au o 
dimensiune pozitivä, astfel incåt ele reflectä 
autentic o formä de cunoastere a lui Dumnezeu. 
Numirile au deopotrivä fi un caracter apofatic 
si unul catafatic, de aceea, acestea se deosebesc 
de conceptia nominalistä a limbajului prin 
faptul cä sunt revelate. Deci nu convenienta 
este ratiunea numirilor, ci ea este o consecintä 
a ceea ce este revelat. Numirile se mai intål- 
nesc si sub denumirea de atribute , insä aceastä 
expresie este mai nouä fi se remarcä in cadrul 
teologiei occidentale. De obicei, cånd numi¬ 
rile dumnezeiesti au in vedere Fiinta dumne- 
zeiascä sau Dumnezeirea, acestea se numesc 
atribute. Iar cånd numirile dumnezeiesti au in 
vedere Persoanele Sfintei Treimi sau dimensi- 
unea personalä dumnezeiascä, acestea implicä 
fi lucrärile. Este de precizat faptul cä acestea 
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nu au doar o valoare atributivä in sensul de 
epitet sau adjectiv, a$a cum din punct de vedere 
logico-gramatical sunt cunoscute. Numirile 
dumnezeiesti sunt complexe deoarece ele 
reflectä $i contextul in care sunt conferite. Ele 
implicä §i lucrärile pe baza cärora sunt enun- 
tate, de aceea, Sf. Grigorie Palama sustine cä 
numirile lui Dumnezeu sunt direct exponente 
ale manifestärii lui Dumnezeu. Numirile in 
teologia sa nu sunt doar rodul mintii create, 
ci al unei teandrii, a prezentei recepte a lui 
Dumnezeu in con^tiinta creatä. De aceea, 
majoritatea numirilor dumnezeiesti sunt 
uneori ele insele revelate, nu doar deduse de 
mintea omului. Uneori, inspiratia dumneze- 
iascä se face pe cäi naturale si atunci numi¬ 
rile dumnezeiesti sunt rodul unei intelegeri 
inspirate („nu trup si sånge ti-au descoperit 
tie acestea, ci Tatäl Meu Cel din ceruri”, Mt 
16,17). Sfåntul Dionisie aratä cä numirile lui 
Dumnezeu in afara Revelatiei a temeiului ei 
sunt inoportune. 

Teologia dogmaticä didacticä vorbeste despre 
atribute §i clasificarea lor in atribute naturale, 
intelectuale si morale; dar aceastä impärtire are 
la baza un criteriu finit. In realitate, atributele 
lui Dumnezeu sunt mult mai multe, dupå diver- 
sitatea lucrårtlor Lui. Dintre toate, nu se poate 


spune care este cel fundamental sau care este 
cel ce dä nota distinctivä firii dumnezeiesti. 
Dumnezeirea nu este reductibilä la niciunul 
dintre atributele ei, de aceea preeminenta vreu- 
nuia dintre atribute este o idee ce se depärteazä 
de Adevär. Sfåntul Dionisie aratä cä Dumnezeu 
Se caracterizeazä simultan, inclusiv si ireduc- 
tibil prin fiecare, neimpärtindu-Se dupä felul 
numirilor. Autorul considerä aceastä alternantä 
a numirilor intre planul universal si cel parti- 
cular drept distinctii si unitäti dumnezeiesti. 
Numirile dumnezeiesti au un caracter doxo- 
logic, iar crearea si utilizarea lor implicä pozi- 
tionarea evlavioasä a celui ce cunoaste. Astfel, 
numirile lui Dumnezeu trebuie sä se dea sub 
imperiul unui anumit plasament existential, 
al celui care cu evlavie le rosteste. Numirile, 
dupä Sfåntul Dionisie, au valabilitate in omul 
evlavios si sunt relevante celui care crede si se 
impärtäseste de harul Sfåntului Duh. 

Bibliografie. Aquino, Toma de, Summa Theologiae, Ed. 
$tiin£ficä, Bucuresti, 2000; Dionisie Areopagitul, 
Sf., Despre Numele Dumnezeiesti , in Opere complete , Ed. 
Paideia, Bucuresti, 1996; Grigorie Palama, Sf., Trei 
tratate contra lui Varlaam , in D. Stäniloae, Viata fi acti- 
vitatea Sf. Grigorie Palama , Ed. Institutului Biblic ?i de 
Misiune a Biseridi Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2006 ; 
Stäniloae, Dumitru, Teologia dogmaticä ortodoxa , vol. I, 
Ed. Institutului Biblic $i de Misiune a Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucuresti, 2006. 

$tefan Buchiu, Mihai Burlacu 
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OBÉDNITÄ. (slav. obed - prånz ) Slujbä care 
se citef te in mänästiri, dupä Ceasul al Vl-lea, in 
zilele in care nu se sävårseste Sfånta Liturghie. 
Nu face parte dintre cele sapte Laude biseri- 
cesti. Rånduiala ei se gäseste in Ceaslov. Mai 
este numitä Tipica (xa xutiKä), denumire care, 
dupä unii cercetätori, ar proveni de la Psalmii 
102 si 145, „psalmi tipici” (preinchipuitori sau 
mesianici), care fac parte din rånduiala Obed- 
nitei. Dupä Sf. Simeon al Tesalonicului, denu- 
mirea de Tipica vine din faptul cä aceastä slujbä 
ar fi o preinchipuire a Sfintei Liturghii. 

Viorel Sava 

OBICÉI BISERICÉSC. {can.) Formä de 

exprimare a unor reguli care s-au format de-a 
lungul timpului fi care au fost respectate in 
virtutea unei deprinderi indelungate ( consue - 
tudo juris ), farä sä fie impuse prin constrångere. 
Can. 2 Sin. II Ec. foloseste termenul <ruvr|0eia 
cu sensul de obicei, variabil intre obicei fi uz. 
Acest termen desemneazä obiceiul care nu 
este inrädäcinat (<consuetudo facti). Comenta- 
torii bizantini folosesc acest termen paralel cu 
äGoq, regäsit in Can. 6 Sin. I Ec. Importanpa 
obiceiului reiese si din faptul cä acesta poate 
fi local (in vigoare intr-o episcopie, mitropolie 
sau Bisericä autocefalä) sau general (in toatä 
Biserica Ortodoxä). Obiceiul este considerat in 
traditia Bisericii Ortodoxe un izvor de drept la 
fel de important ca legea scrisä, dar deosebit 
de aceasta din urmä sub aspectul originii, 
in sensul cä obiceiul derivä din convingerea 
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membrilor societätii ca ceva absolut necesar 
pentru societate, ce trebuie pästrat fi exercitat 
continuu, pe cånd legea isi are originea in 
voint:a legiuitorului. 

Dupä cum se ftie, odatä cu aparitia statului, el 
a inceput sä acorde fortä juridicä unor obice- 
iuri, obiceiul constituind un important izvor de 
drept. In acest sens, putem distinge urmätoa- 
rele raporturi intre obicei fi lege: 

a) de recunoastere, consacrare fi sancpio- 
nare - dåndu-le forta juridicä acelora pe care 
le considerä utile fi necesare consolidärii fi 
ordinii de drept; 

b) de acceptare fi tolerare a acelora care, prin 
semnificatia fi importanta lor, nu reclamä tran- 
sformarea lor in norme cu caracter juridic fi ale 
cäror prevederi nu contravin ordinii de drept. 

c) de interzicere a acelora care contravin ordinii 
instituite fi apärate de puterea de stat. 

Bibliografie. Floca, N. loan, Drept canonic ortodox* legis- 
latie fi administrafie bisericeascä, vol. I, II, Ed. Insätutului 
Biblic $i de Misiune a Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucu- 
re$ti, 1990; Gholam, Samir, »Obiceiul ca izvor in dreptul 
romano-bizantin $i in tradiga patristico-canonicä a Bise¬ 
ricii Ortodoxe”, in: ST, 5-6/1975, pp. 452-463; §esan, 
Valerian, Curs de Drept Bisericesc Universal , Cemäuji, 
1936-1937; MiLAf, Nicodim, Dreptul Bisericesc Oriental, 
trad. I. Mihälcescu, Bucure^ti, 1915; MiLAf, Nicodim, 
Canoanele Bisericii Ortodoxe insofite de comentarii , vol. 
I-III,Tipografia Diecezanä, Arad, 1930-1936. 

Emilian-Iustinian Roman 

OCTOIH. (gr. octo - opt fi ihos, eh - glas) 
Carte de cult care dä numele uneia dintre 
cele trei perioade din anul bisericesc, anume 
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perioada Octoihului, consideratä ca fiind una 
dintre cele mai importante cärti de slujbä din 
cultul Bisericii Ortodoxe. 

Termenul de Octoih vine din limba greacä 
(cöKid) §i r\xo<; - opt glasuri, de unde si arha- 
icul Optgläsarul) §i desemneazä cartea care 
cuprinde rånduiala slujbelor bisericesti de seara 
$i dimineata, pe cele opt glasuri, pentru dumi- 
nicä §i celelalte zile ale säptämånii din peri¬ 
oada numitä, potrivit cärtii despre care vorbim, 
a Octoihului. In cultul Bisericii noastre se 
folosesc Octoihul Mare §i Octoihul Mic, sau 
Catavasierul. Octoihul mare cuprinde råndu¬ 
iala Vecerniei (micä si mare pentru duminici 
§i rånduiala Miezonopticii pentru duminici), 
a Utreniei §i stihirile Fericirilor de la Sfånta 
Liturghie pentru fiecare zi din säptämånä, 
incepånd cu ziua duminicii si pånä såmbäta 
urmätoare, pentru toate cele opt glasuri. Astfel, 
fiecare glas in parte are alcätuiri imnografice 
specifice slujbelor amintite mai sus, pentru 
fiecare zi din säptämånä (o säptämånä glas I, a 
doua säptämånä glas II si tot asa, pånä la säptä- 
måna a opta si glasul opt, dupä care succesiunea 
glasurilor se repetä). Alcätuirile imnografice ale 
Octoihului sunt stråns legate de evenimentul 
sau persoanele ce se pomenesc in fiecare zi din 
säptämånä: luni - Sfintii Ingeri, marti - Sfintii 
Proroci si Sf. loan Botezätorul, miercuri si 
vineri - Sfånta Cruce si Sfintele Pätimiri ale 
Domnului, joi - Sfintii Apostoli si Sfåntul 
Nicolae, såmbätä - pomenirea tuturor celor 
adormiti, iar duminica - Invierea Domnului. 
Octoihul Mic sau Catavasierul este un extras 
al Octoihului Mare, cuprinzånd numai alcä¬ 
tuirile imnografice din rånduiala slujbelor de 
duminicä, Vecernia, Utrenia si Sfånta Liturghie 
pentru toate cele opt glasuri (rånduiala acestor 
slujbe fiind prezentatä in intregime impreunä 
cu cåntärile Invierii numai pentru glasul I, 
pentru celelalte sapte glasuri fiind mentionate 
numai cåntärile Invierii pentru fiecare glas in 
parte, urmånd ca acestea sä se introducä la locu- 
rile lor in fiecare slujbä potrivit modelului de la 
glasul I), la care se adaugä podobiile celor opt 
glasuri, polieleul si märimurile, binecuvåntärile 
mortilor, catavasiile praznicelor impärätesti cu 


troparele si condacele lor, luminåndele si stihi¬ 
rile celor 11 Evanghelii. 

Cartea Octoihului, ca toate cärtile de cult de altfel, 
s-a format in timp, la alcätuirea ei contribuind 
mai multi autori, Sfinti Pärinti si ierarhi ai Bise¬ 
ricii insuflati de Duhul Sfånt, intre care amintim: 
Sf. Efrem Sirul (sec. al IV-lea), Anatolie, patri- 
arhul Constantinopolului (sec. al V-lea), Cosma 
Melodul (sec. al DC-lea), Mitrofan, episcopul 
Smirnei (sec. DC), insä cea mai mare contributie 
la alcätuirea acestei cärti a avut-o Sf. loan Da- 
maschin (sec. al VHI-lea), numit si „corifeul 
corului melozilor”, cel care a alcätuit toate cåntä¬ 
rile Invierii care se cåntä duminica, si tot lui ii 
revine alcätuirea muzicii pentru toate cele opt 
glasuri bisericesti. Tocmai de aceea pe prima 
paginä de interiör a Octoihului se afiä repre- 
zentat chipul Sf. loan Damaschin. Continutul 
imnografic si teologie, pe de o parte, precum §i 
frumusetea si varietatea cåntärilor si rugäciunilor 
din Octoih, care corespund nevoilor sufletesti ale 
credinciosilor, pe de altä parte, ne aratä cä, aläturi 
de Liturghier, cartea de cäpätåi a preotului, 
Octoihul este una dintre cele mai importante, 
dacä nu cea mai importantä carte de stranä. 

Bibllografie. Catavasier sau Octoih Mic , Ed. Institutului 
Biblic $i de Misiune a Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucu- 
resti, 1987; Octoih Mare , Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune a Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 2003; 
Brani$te, Ene, Liturgica Generalä , Ed. Partener, Galati, 
4 2008; Brani§te, Ene, Brani§te, Ecaterina, Dictionar 
de cunoftinte religioase, Ed. Diecezanä, Caransebes, 2002; 
Cire$anu, Badea, Tezaurulliturgic alSJintei Biserici Cref- 
tine Ortodoxe , vol. II, Tipograiia Gutenberg, Bucure?ti, 
1911; Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, Teodor, 
Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe , Ed. 
Consiliului Eparhial Ortodox Romån din Bucovina, 
Cemäuti, 1929; Oros, Mircea, jnceputurile fi dezvol- 
tarea imnografiei erestine in Biserica primarä”, in Bisericä 
fi multiculturalitate in Europa s/ärfitului de milentu , Presa 
Universitarä Clujeanä, Cluj-Napoca, 2001, pp. 213-235; 
Tucä, Nicufor „Hristologia Octoihului”, in: Sfåntul 
ApostolAndrei (Constanta), II (1998), 2, pp. 133-151. 

Marian Vålciu 

ÖDÄ. (gr. odi — cäntare y cäntec sau peasnd) 
Cåntare care inträ in componenta unui canon. 
Canonul este o compozitie aleätuitä din mai 
multe cåntäri care formeazä impreunä o unitate 
imnograficä sau liturgieä. Aceste cåntäri (ode, 
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peasne sau imne) sunt in numär de nouä atunci 
cånd formeazä un canon complet, dar pot avea 
numai douä ode, fi se numesc diode, sau trei, de 
unde numele de triode; de aici avem si denu- 
mirea cärtii si a perioadei Triodului. Fiecare odä 
este formatä din cåte trei sau mai multe strofe, 
stihiri sau tropare. Aceste strofe se supun unor 
reguli precise in ceea ce priveste atåt structura 
sau forma, cåt si relatia dintre ele. De asemenea, 
sunt legate intre ele si in ceea ce priveste fondul, 
printr-o tema unitarä, cum ar fi proslävirea 

Invierii sau a altui eveniment din viata Måntu- 

> 

itorului, preacinstirea Sfintei Fecioare sau vene- 
rarea Sfintei Cruci si a unor sfinti din calendarul 

» i 

ortodox. Prima strofa a unei ode se numeste 
irmos si serveste drept model pentru celelalte 
strofe ale odei, cärora le dä atåt melodia, numärul 
de versuri sau silabe. 

Bibliografie. Bran iste, Ene, Liturgica Generald, Ed. Insti- 
tutului Biblic si de Misiune a Bisericii Ortodoxe Romäne, 
Bucurefti, 2 1993; Barbu-Bucur, Sebastian, Lexiconpentru 
cursurile de Paleografie muzicalä bizantinä, muzicä psalticä, 
tipic, liturgic, imnografie, Bucuresti, 1992; Bouvy, Edmond, 
Poétes et mélodes, Etude sur les origines du rythme tonique dans 
Vhymnograpkie de VEglise grecque , Nymes, 1886; Gray, 
G.F.S., Hymns and Worship, 1961; Pitra, J.B., Hymnogra- 
pbie de l' Eg/ise grecque , Roma, 1867; Vintilescu, Petre, 
Desprepoezia imnograjicä din cärtile de ritual si cåntarea bise- 
riceascä, Bucuresti, 1937. 

Nicu^or Tucä 

ODÄJDII. v. VESMINTE LITURGICE. 
ODOÄRE. v. VÄSE LITURGICE. 

OD OVANI E. (slav. otdania) Sfårsitul, inche- 
ierea sau dezlegarea särbätorii. Unele särbätori, 
in special Praznicele Impärätesti, au inain- 
te-serbare si dupä-serbare. 

Ultima zi a perioadei de dupä-serbare poartä 
numele de odovanie. In Ardeal, se foloseste 
expresia „intropirea” särbätorii, iar in Banat cea 
de „iesire” a särbätorii. In ziua odovaniei unui 
praznic (ziua incheierii särbätorii), slujba este 
aproape aceeafi cu cea din insäsi ziua prazni- 
cului (lipsesc doar paremiile si Litia la Vecernie, 
polieleul si Evanghelia la Utrenie, iar la Sfånta 
Liturghie se pun Apostolul fi Evanghelia zilei). 

Viorel Sava 


OFICIU BISERICÉSC. Unitate de struc- 

turä ale Bisericii, prin care aceasta ifi exercitä 
lucrarea. 

Puterea bisericeascä, pentru a se aplica in mod 
eficient, se imparte in unitäti mai mici sau mai 
mari, care sunt incredintate fie unor persoane 
individuale, fie unor grupuri de persoane 
(sinoade, adunäri, consilii, permanente, comi- 
tete sau colegii). Fiecärei unitäti de putere, 
dupä natura ei, ii corespunde o serie de drep- 
turi fi obligatii necesare asigurärii indeplinirii 
lucrärilor folositoare vietii bisericefti. Aceasta 
unitate de putere bisericeascä se numeste, in 
limbajul juridic, oficiu bisericesc, adicä tota- 
litatea drepturilor si obligatiilor care definesc 
fiinctia unei persoane detinätoare a puterii 
bisericesti. 

i 

Dreptul bisericesc imparte oficiile dupä cum 
urmeazä: 

1. dupä continut - pastorale, didactice, admi¬ 
nistrative; 

2. dupä importantä - fundamentale si auxiliare; 

3. dupä titulari - de mir, ale clerului monahal 
si mixte; 

4. dupä compatibilitate - compatibile §i incom- 
patibile; 

5. dupä stabilitate - movibile §i inamovibile. 
Infiintarea, transformarea sau desfiintarea unui 
oficiu bisericesc este de competenta unitäti 
bisericesti in cauzä. 

In ceea ce priveste ocuparea oficiilor biseri¬ 
cesti, este de observat cä aceasta se poate face 
prin acte ale autoritätii bisericesti $i numai in 
momentul in care acestea sunt vacante sau sunt 
nou-infiin|:ate. Oficiile bisericesti detinute de 
grupuri de persoane nu pot fi niciodatä vacante. 
Ocuparea oficiilor vacante se face prin: numire 
sau alegere, hirotonie instituire formalä. 
Aceste acte, odatä sävårsite, indreptätesc 
persoanele la obtinerea unui oficiu bisericesc, 
dar conferirea insäsi a oficiului nu se face decåt 
prin instituirea formalä in respectivul oficiu. 
Actul respectiv se cheamä stnghelie , pentru 
preoti si diaconi, §1 gramatä , pentru ierarhi. 
Pentru instituirea formalä pentru preoti este 
utilizat termenul de instalare , iar in cazul 
episcopilor fi arhiepiscopilor, de inscåunare sau 
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intronizare , care este de fapt o investiturä din 
partea autoritädi bisericefti fi de stat. Se poate 
observa diferenta dintre desemnarea cuiva prin 
alegere, numire sau hirotonie pentru un anumit 
oficiu fi ocuparea efectivä a acelui oficiu prin 
instituirea formalä, adicä intronizare (inscäu- 
nare), respectiv ins talare. 

Numai dupä instalare, respectiv intronizare, se 
pot exercita actele de administrare a lucrärii 
Bisericii. Exercitarea drepturilor inainte de 
ocuparea formalä a oficiului sunt nule, nu 
produc efecte juridice. 

Bibliografie. Floca, N. loan, Drept canonic ortodox, legis- 
latie fi administratie bisericeascå, vol. I, Ed. Institutului 
Biblic §i de Misiune a Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucu- 
re$ti, 1990, pp. 228-230; Rus, Constantin, Drept bisericesc , 
vol. I, Ed. Mirador, Arad, 2000; $esan, Valerian, Curs de 
Drept Bisericesc Universal , Cemäuti, 1936-1937. 

Emilian-Iustinian Roman 

OFRÅNDE. v. DÄRURI. Daruri, jertfe. 

OM. Fiintä personalä, rationalä, creatä de 
Dumnezeu dupä chipul Säu, destinatä sä tindä 
si sä infaptuiascä asemänarea cu Acesta prin 
liberä alegere. 

Omul constituie incheierea fi coroana creatiei. 
La baza conceptiei biblice despre om stä credinta 
cä el a fost creat de Dumnezeu din pämånt, dupä 
care Acesta a suflat asupra sa „suflare de viatä” 
(Fc2, 7).Trupul si sufletul sunt elementele esen- 
tiale care stau la baza conceptiei despre om in 
Vechiul Testament si in traditia iudaicä de mai 
tärziu. Omul este o unitate fiintialä rezultatä din 
unirea dintre trup si suflet. In limba ebraicä, nu 
existä un cuvänt anume pentru trupul, separat de 
suflet. Atunci cänd se fac referiri la natura fizicä 
a omului, este intrebuintat termenul basar, came , 
trup viu (Fc 2,23-24), simbolizånd släbiciunea, 
caracterul trecätor al fiintei umane (Is 40, 6). 
Acelafi cuvänt este folosit si cu semnificatia de 
trup , cum ar fi, de exemplu, la Is 30, 32; Nm 8, 
7; 3 Rg 21,27; 4 Rg 4,34 s.a. Notiunea de suflet 
este redatä in limba ebraicä in principal de doi 
termeni: ruah fi nefes. 

Intäia semniflcatie sugeratä de termenul nefes 
este aceea de principiu de viatä, fiintä vie (Fc 
2, 7). Acest termen se folosefte acolo unde 


este vorba de manifestäri biologice ale omului 
comune cu cele ale animalelor sau unde este 
vorba de anumite impulsuri psihice sau träiri 
precum iubire, urä, jale, bucurie etc. Despre 
nefes ni se spune in Lv 17, 14 cä isi are sediul 
in sånge, de aceea israelitilor le era interzis sä 
consume sånge. Ruah este adesea folosit pentru 
a indica duhul lui Dumnezeu, dar semnificatiile 

9 i 

sale sunt multiple. Sufletul (ruah) este cel care 
insufleteste corpurile. El este dat de Dumnezeu 
fi este nemuritor, iar atunci cånd se desparte de 
trup, omul inceteazä din viatä (Fc 6,3; Ir 15, 9). 
El este generatorul vointei si intelegerii (2 Par 
21,16; Ag 1, 14), dä nastere la actiune si viatä 
moralä, facånd pe om sä caute si sä inseteze 
dupä Dumnezeu (Is 26, 9; Ps 62, 2), gåndeste 
si cerceteazä (Ps 76, 6). Ruah este stråns legat 
de aspectele vietii morale si religioase ale omului 

(Ps 50,18; Is 26,9). 

Viata läuntricä a omului, cu intensitatea fi 
multiplicitatea proceselor ei, se reflectä fi in 
importanta pe care psihologia vechitestamen- 
tarä o atribuie inimii (lev). In multe cazuri, 
referirile la inimä au in vedere procese volitio- 
nale fi intelectuale (Or 4,11), alteori inima este 
consideratä sediul mintii fi al inteligentei (So/ 

14,33). 

Tot in legäturä cu functiunile sufletului stä 
fi termenul ebraic nesamah (suflare), care are 
intelesul de suflare dätätoare de viatä fi este 
asociatä cu suflarea lui Dumnezeu (lov 33, 4). 
Intelesul acestui termen nu este acela de suflet 
nemuritor implantat de Dumnezeu in trupul 
lui Adam; suflarea de viatä descrie intr-un mod 
sugestiv darul vietii dat de Dumnezeu crea- 
turilor Sale, deoarece respiratia este un semn 
vital, este o manifestare concretä a vietii. 

In conceptia creftinä despre crearea omului, 
se pune accentul pe dihotomia fiintei umane. 
Omul a fost creat de Dumnezeu atåt trup, 
cåt si suflet, care, in unire, dau fiintä umanä. 
Este adevärat cä trupul isi are rolul lui fiin- 
tial nespus de important pentru viata pämån- 
teascä a omului, dar principiul esential, baza 
eului sau a personalitätii, a existentei confti- 
ente, continue fi individuale rämane sufletul. 
In Noul Testament, Måntuitorul Ifi comparä 
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trupul cu un templu {In 2,19-21). Trupul este 
socotit läcas al sufletului, Sf. Apostoli Petru 
§i Pavel comparåndu-si trupurile cu un cort 
pämåntesc {1 Co 5,1, 4, 6; 2 Pt 1,13,14). In 
strädania sa cätre måntuire, principalul context 
in care trebuie privit omul in sfera Noului 
Testament, fiinta umanä este implicatä in inte- 
gritatea ei, atåt cu sufletul, cåt si cu trupul. Ca 
purtätor al vietii omenesti, trupul este organul 
de actiune, iar sufletul lucreazä prin mädu- 
larele din care acesta este compus, neläsånd 
trupul la voia intåmplärii, ci ajutåndu-1 sä se 
impotriveascä päcatului. Trupul este organul 
prin care se manifestä conduita noasträ 
moralä, iar Sf. Apostol Pavel ne indeamnä sä 
aducem trupurile noastre ca pe o jertfa vie, 
sfåntä, binepläcutä lui Dumnezeu (Rm 12,1), 
cäci la judecatä vom fi judecati dupä faptele pe 
care le vom sävårsi in trup {2 Co 5, 10). Prin 
Inviere, si trupurile noastre vor participa la 
nemurire, deoarece puterea mortii va fi zdro- 
bitä odatä cu invierea generalä {1 Co 15, 26). 
Pentru a desemna trupul, Sf. Apostol Pavel 
foloseste termenii aap£, preponderent cu inte- 
lesul de carne vie, materia insufletitä a trupului 
omenesc, si ocopa, cäruia ii atribuie de prefe- 
rintä intelesul de trup omenesc viu in intregul 
säu, ambii termeni tinånd de ceea ce Apos- 
tolul neamurilor numeste omul din afarä. Opus 
acestuia, Pavel vorbeste despre omul låuntric , a 
cärui definire implicä mai multe notiuni: 

a. inima , r\ Kap5ia, semnificånd eul omenesc, 
launtricul, fiinta internä a omului in totalitatea 
ei, locul in care se sävårseste legätura dintre 
Dumnezeu si om; 

b. constiinta , f| oweiÖr|(ju;, este aceea care ne aratä 
voia lui Dumnezeu, ne serveste drept cäläuzä 
in sävårsirea faptelor, judecånd mäsura in care 
ele sunt in conformitate cu voia divinä, fiind la 


råndul ei judecatä de Dumnezeu {1 Co 4); 

c. cugetarea, mintea , 6 vo vc,> fiinctiune ome- 
neascä spiritualä, superioarä, cu ajutorul cäreia 
omul poate cunoaste voia lui Dumnezeu §i o 
poate urma ( 1 Co 14,19); 

d. sufletul , f| ijmxn, element constitutiv al 


omului, indeplinind rolul de insufletitor al 
trupului omenesc. In alte locuri, acest termen 


se gäse^te fie cu intelesul de om {Rm 13,1), fie 
cu acela de läuntric omenesc, fiinta interioarä a 
omului {Rm 2, 9), fie este identificat cu inima 
{Col 3,23). In fine, mai imbracä si intelesul de 
viatä, atåt in sens sufletesc, cåt si trupesc {Rm 

16,4; Flp 2,30); 

e. duhul, tö Ttveupa, termen care, pe långä inte¬ 
lesul de parte constitutivä a omului natural, 
este folosit si pentru a desemna activitatea 
Sfåntului Duh in om sau ca denumire pentru 
a treia persoanä a Sfintei Treimi. Duhul poate 
fi socotit acea facultate läuntrica ce detine 
cunoasterea interiorului urnan, cu alte cuvinte 
constiinta de sine a omului {1 Co 2, 11). Ca 
parte a naturii umane, duhul apare in general 
opus trupului {1 Co 5,3). Existä si cåteva texte 
in care termenul are in vedere exprimarea unor 
anumite dispozitii läuntrice ale Apostolului ( 
1 Co 4,21; 1 Co 16,18; 2 Co 2,13; 2 Co 7,13). 
Terminologia antropologicä paulinä cuprinde 
si opozitia sugestivä dintre omul vechi, om 
al päcatului, si omul nou, renäscut in Hristos, 
träi tor in Duh {Ga 5,25). 

Fiul Omului Foarte des, apare intrebuintatä in 
Noul Testament numirea de Fiul Omului t pe 
care Måntuitorul Insusi Si-o asumä. Aceastä 
numire este intålnitä $i in Vechiul Testament, 
in cartea profetului Daniel (cap. 7) si la Iz 3, 
1, profetul insusi fiind apelat cu aceastä titula- 
turä. Atribuitä Måntuitorului, numirea de Fiul 
Omului aratä cä Fiul lui Dumnezeu näscut ca 
om din Sfånta Fecioarä Maria pe cale supra- 
naturalä, luånd firea omeneascä, a devenit 
membru al omenirii. Caracteristicile funda- 
mentale ale Måntuitorului evidentiate de acest 
apelativ sunt natura omeneascä, mesianitatea si 
demnitatea Sa judecätoreascä. 

Omul este o fiintä creatä de Dumnezeu dupä 
chipul Säu, dihotomicä si inzestratä cu liber- 
tate. Etimologic, provine in limba romånä de 
la latinescul homo, hominem si, probabil, are ca 
origine, dupä majoritatea lingvistilor, substan- 
tivul humus , care inseamnä lut, pämånt. Acest 
lucru atestä faptul cä materia din care este 
facut omul este lutul, pämåntul asa cum aratä 
prorocul Moise in Cartea Facerii. In limba 
greacä este denumit antropos (äv0po7to<;), ce ar 
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semnifica „cel ce priveste in sus”. Prima etimo- 
logie aratä cadrul implacabil al omului sau 
conditia lui pe care nu o poate päräsi, ea fiind 
legatä de pämånt, cea de-a doua are ca origine 
caracterul supralicitar al omului de a aspira 
dincolo de acea conditie teresträ a sa. 

Din punct de vedere teologie, una dintre cele 
mai ample definitii ale omului o regäsim in 
opera Sf. Grigorie al Nyssei, cånd aratä cä 
rostul acestuia este de a uni pe cele sensibile 
cu cele inteligibile si, prin sine, pe acestea cu 
Dumnezeu. Omul este chip al lui Dumnezeu, 
insä nu in sensul unei antropomorfii fizieale, ci 
in sensul unei functionalitäti $i strueturi perso- 
nale. Caracterul de chip este descris in Cartea 
Facerii, cånd Dumnezeu il creeazä pe om dupä 
chipul Säu. Pe de altä parte, caracterul de chip, 
dar §i caracterul personal constau si in existenta 
libertätii, dar nu inteleasä ca atotputernicie, ci 
inteleasä ca posibilitate de a intra in comu- 
niune cu Dumnezeu si de pästrare a acestuia. 
Asemänarea cu El este o chestiune ce tine de 
vointä, de exercitiul libertätii in aceastä lume. 
Asemänarea constä §i in vocatia personalä a 
omului de a se afilia in unitatea unei singure 
fiinte a§ a cum Persoanele Sfintei Treimi impart 
in chip neimpärtit aceea^i fiintä. Asemänarea 
cu Dumnezeu se mai reface §i prin posibilitatea 
persoanei de a impune directie firii sale, adicä 
prin metanoia. A§a cum Fiul lui Dumnezeu 
intrupat a putut sä Se micsoreze prin libertate, 
tot prin libertate chenoticä, omul ca chip al lui 
Dumnezeu, se aseamänä Arhetipului säu. 
Omul are rationalitate, iar aceasta presupune 
existenta unui tipar arhetipal dupä care a fost 
ereat, in virtutea cäruia trebuie sä devinä. Acest 
model arhetipal, rational este Cuvåntul lui 
Dumnezeu, adicä Fiul, a doua Persoanä a Sfintei 
Treimi. Rationalitatea omului este o chestiune 
universala, ea trasånd limite si distinetii condi- 
tiei sale ereate. Rationalitatea omului este de 
a deveni, dupä modelul Cuvåntului, fiu dupä 
asemänare al lui Dumnezeu. Caracterul filial 
al rafionalitätii rezidä din misiunea Intrupärii 
Fiului de a extinde filiatia Sa cereascä la un mod 
relativ de existenta, respectiv la existenta omului. 
Extensiv, fiecare lucru ereat are o rationalitate a 


lui, pe care Sf. Maxim Märturisitorul o vede ca 
vocatie antropicä a cosmosului, atåt inteligibil, 
cåt si sensibil. Dihotomia omului se referä la 
struetura lui, acesta fiind una väzutä, palpabilä, 
deci care inträ sub incidenta simturilor, adicä 
trupul, si una neväzutä, insesizabilä empiric, 
adicä sufietul. Partea predominantä din punct 
de vedere valoric, sau conducätoare, cum o 
numeste teologia misticä, este sufietul, deoarece 
ea constituie centrul persoanei. Problema triho- 
tomismului sau a trei componente diferite ale 
fiintei umane, pretins sustinutä de textele de la 
1 Tes 2 §i Evr 4, 12, sustin ideea unui trup 
animat de un principiu animator al vietii biolo- 
gice pe care il au nu numai oamenii, ci si celelalte 
vietuitoare, anume psihis (\jruxfte)- 
Oamenii se leagä unii de altii prin aceeasi fire, 
pe care au impärtit-o dupä päcatul strämo- 
§esc sau au subtiat-o pånä la rupturä. Astfel, 
firile celor päcätosi rezistä endemic in acestia, 
rupte de celelalte firi cu care nu mai comunicä. 
Dimpotrivä, sfintii, dreptii au o fire care comu¬ 
nicä din ce in ce mai mult cu firea celorlalti, 
astfel ineåt ipostasurile lor se apropie qvasi-pe- 
rihoretic, dupä modelul perihorezei Persoa- 
nelor dumnezeiesti din Sfånta Treime. Acest 
lucru aratä vocatia comunionalä a persoanei si, 
totodatä, måntuirea ca realizare a unitätii de 

fire. Perihoreza desävårsitä a omului nu numai 

» 

cu Hristos, ci si cu celelalte ipostase umane 
se realizeazä doar in Persoana lui Hristos, in 
omenitatea Lui indumnezeitä. Recapitularea 
umanitätii se face tot prin intersubiectivitate. 
Omenitatea, ca fire, este asumatä de Hristos, 
Cuvåntul §i Fiul lui Dumnezeu intrupat. Omul 
este, in acest sens, tinta iubirii lui Dumnezeu, 
care, prin intrupare, aratä nobletea si valoarea pe 
care o acordä din bunävointä omului. Umani- 
tatea, ca fire, are un caracter nedesävårsit odatä 
cu cäderea in päcatul originar. De asemenea, 
proprie ii este dupä aceastä cädere o fundamen- 
tare empiricä sau sensibilä a realitätii, implicit 
a cunoasterii. Intruparea lui Dumnezeu aduce 
remediu acestei vietuiri exelusiviste dupä trup, 
pentru a se centra pe suflet, respectiv pe ra|io- 
nalitatea omului de a fi hristic, hristomorfic. In 
acest sens, implinirea generalä a omului se face 
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prin indumnezeire, omul nefiind nicicånd mai 
dumnezeiesc decåt atunci cånd este omenesc. 
Indreptarea omului sau måntuirea lui este reali- 
zabilä nu decuplånd sufletul de trup ori punänd 
intre acestea o relatie antagonicä, ci chiar in trup, 
cu limitärile lui naturale. Harul lui Dumnezeu 
däruit prin Sfintele Taine dovedeste o lucrare 
subtila asupra omului care se måntuieste, måntu¬ 
irea flind un proces ontologic de devenire insä 
fara päräsirea identitätii de om. Viata vesnicä 
este comuniunea cu Dumnezeu, care impune 
schimbarea sau comunicarea insusirilor dintre 

7 

trup si suflet, astfel incåt caracteristicile lumii 
de acum nu vor mai putea determina cenzitar 
materia trupului, ci va avea calitäti specifice 
sufletului. Måntuirea nu inseamnä deperso- 
nalizare, ci impärtäsirea de un mod de vietuire 
dumnezeiesc farä a pierde caracterul omenesc. 
Acest mod de vietuire eshatologic este pregustat 
in anumite experiente extatice ale iubitorilor de 
Dumnezeu, ca dovadä anticipativä a måntuirii. 
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Adrian Vasile, Mihai Burlacu 

OMILÉTICÄ. (gr. omilitiki techni ) Disciplinä 
traditionalä a Teologiei Practice, care cuprinde 
normele, principiile §i strategiile privind 


elaborarea §i rostirea predicii, sub cele patru 
forme clasice de prezentare: omilia, predica 
tematicä , panegiricul §i pareneza. 

Ca arta moderna a discursului frumos si 

t 

convingätor, Omiletica are la temelie, pe de o 
parte, traditia iudaicä a practicärii omiliei de 
la Templu, continuata de traditia cre$tinä a 
primelor veacuri, pe de alta, retorica greco-ro- 
manä (anticä, „pägånä”), din care a preluat 
anumite metode $i mijloace tehnice de redac- 
tare §i rostire.Transferul unei pär|i insemnate a 
tehnicii retorice greco-romane in patrimoniul 
omiletic crestin s-a facut mai ales prin inter- 
mediul unor tineri pasiona^i de arta oratoricä, 
deveniti mari Pärinti propoväduitori ai Bisericii 
nedespärtite, care au studiat in $colile retorice, 
ca, de pildä, Sfintii Trei Ierarhi, Vasile cel Mare, 
Grigorie Teologul si loan Gurä de Aur, Sfåntul 
Ambrozie, Fericitul Augustin etc. Trebuie 
mentionat insä cä, in pofida similitudinilor de 
ordin tehnic, continutul Omileticii crestine se 
deosebeste fundamental de al retoricii antice. 
Repere tstorice, etimologice si biblice. Termenul 
„omileticä” nu era cunoscut nici in Antichitate, 
nici in Evul Mediu, el apärånd, ca atare, abia in 
sec. al XVII-lea. In schimb, termenul „omilie”, 
desemnänd unul dintre genurile predicii, apare 
in scrieri din sec. II-III, avåndu-si paternitatea 
la Origen (185-254), preluat din terminologia 
biblicä, dupä cum cel de „predicä”, consacrat de 
Tertulian, (160-240), a fost preluat din retorica 
greco-romanä. Apogeul omiliei va fi marcat 
prin geniul de exceptie al Sf. loan Gurä de Aur. 
Ca stiintä insä, termenul „omileticä” va fi propus 
de germanii W. Leyser (fl649), in lucrarea 
Cursus Homileticus, si S. Göbel (fl685), in 
Methodologia Homiletica. Lor le urmeazä Bayer, 
care tipäreste Compendium tbeologie homileticae 

(Jena, 1677). 

Etimologic, cuvåntul omileticä y in calitate de 
disciplinä teologicä, si termenul omilie , ca 
gen al predicii, provin din grecescul öpiXéco, 
care inseamnä a fi in relatie cu, a se intälni, a 
convorbi ; iar opiXia, ca substantiv, inseamnä 
reuniune, adunare, intretinere familialå\ asadar 
dialog (öpiXoq= multime, adunare). In Noul 
Testament, termenul öpiXia apare de trei ori: 
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1. Lc 24,14: Kai auxoi cb^uAovv npöq aXXr\ko\)(; 
7C8pi rcdvTöv xcov oduPsPtiköxcov xoutcöv (si 
aceia vorbeau intre ei despre toate intåmplärile 
acestea); 2.F420,11: avapäq 8é Kai KXaaaq xöv 
dpxov Kai ysuaäpevoq écp’ Ikovöv xe öfuAr/aag 
&xpi auyfj<;, ouxax; é^fjXGev (si dacä S-a suit si 
a frånt päinea §i a mäncat, a vorbit cu ei mult, 
pänä-n zori). 3. FA 24,26: ftpa Kai eAju^cov öxi 
Xpf|paxa 5o0r|aexai auxco xmo xoö IlauAou- 5iö 
Kai 7n)Kvöxepov auxöv pexaTcepjcöpevo^ co^iAei 
auxco (nädäjduind - Felix, n.n. - totodatä cä 
Pavel ii va da bani; de aceea trimitea dupa el mai 
des §i sta de vorbä cu el...). Observäm, asadar, 
cä sensul noutestamentar al verbului öpiXéco este 
aceia de convorbire , inteles pe care trebuie sä-1 
retinem si sä-1 aplicäm §i in demersul omiletic 
de acum si dintotdeauna, intrucåt predica 
nu inseamnä monolog, ci convorbire, de fapt 
intreitä convorbire/comun icare a predicatorului: 
cu Dumnezeu, cu ascultätorii si cu sine insusi. 
In Biserica crestinä. Omiletica a facut parte 
din planurile de invätämånt incä de la inte- 
meierea Facultätilor de Teologie, inscriin- 
du-se intre discipiinele „practice”, aläturi de 
Liturgicä, Pastoralä, Drept si Muzicä Biseri- 
ceascä. In primii ani ai fimctionärii Facultätii 
de Teologie (Bucuresti, 1881; Iasi, 1860; Sibiu, 
1921, Cernäuti, 1875), urmätoarele materii 
constituiau o singurä „catedrä”: Catehetica, 
Omiletica, Liturgicä si Pastorala, deloc intåm- 
plätor, avånd in vedere strånsa lor legäturä, 
fiind predate, la inceput, de acelasi profesor. Pe 
parcurs, datoritä dezvoltärii individuale, fiecare 
disciplinä si-a cåstigat statut propriu, in fimctie 
si de profesorii specializati pentru una sau alta 
dintre ele. La Bucuresti, Omiletica si-a obtinut 
independenta propriu-zisä in anul 1928, dar 
asociatä cu Catehetica, avåndu-1 ca titulär pe 
pärintele Grigorie Cristescu (1928-1938). Ea 
va fi legatä apoi, potrivit unei bune orientäri, de 
Pastoralä, ca de pildä in anii 1939,1941-1943, 
1948-1955. Din anul 1955, Omiletica, Catehe¬ 
tica, cu notiuni de Pedagogie , vor forma o singurä 
„catedrä”, care va fiinctiona in aceastä formulä 
pånä in anul 1992, cånd, odatä cu reintrarea 
Facultätilor de Teologie in Universitätii, vor 
rämåne asociate doar Catehetica si Omiletica, 


Pedagogia intrånd in cvartetul disciplinelor 
din „Modulul pedagogie” ( aläturi de Psihologie, 
Metodica predärii religiei si Practica pedagogicä). 
Manuale, cursuri si profesori de Omiletica. Ca 
prim tratat de Omileticä este socotitä Ritorica 
sau invätätura si intoemirea frumoasei cuvän- 
täri (Buda, 1798), atribuitä lui loan Piua- 
riu-Molnar, fiul preotului ortodox loan Molnar, 
cunoscut si sub numele de „Popa Tunsu”, perse- 
cutat de autoritätile politice din cauza zelului 
säu pentru apärarea eredintei ortodoxe in fata 
actiunilor de catolicizare. O a doua Omileticä 
reprezentativä este o traducere din ruseste, 
originalul fiind cuprins intr-o lucrare de Pasto¬ 
ralä a ierarhilor Gheorghe Koniski si Partenie 
Sopkovski, apärånd in romåneste in douä editii, 
la Buda (1817) si la Sibiu (1857), cu binecu- 
våntarea mitropolitului Andrei Saguna, cu 
titlul: Teologia pastoralä cea pentru preoti de legea 
ortodoxa räsäriteanä. Propriu-zis, este cea dintåi 
carte de Omileticä in romåneste. Tratatul care 

J 

a impus in Biserica noasträ, insä, termenul ca 
atare este Omiletica bisericii drep teredincioase 
råsäritene , apartinånd eruditului Vasile Mitro- 
fanovici (Cernäuti, 1875). Este cel dintåi tratat 
modern al acestei discipline, in mare mäsurä 
valabil §i astazi. 

Ca disciplinä teologicä, Omiletica va fi predatä 
la noi de personalitäti binecunoscute, unii 
dintre ei aleätuind manuale si cursuri, odatä 
cu studii §i articole de specialitate. La Bucu¬ 
resti: Badea Cire^eanu, unul dintre marii nostri 
liturgifti ( Tezaurul liturgic , in 3 volume), dar 
de la care ne-a rämas si un Curs litografiat de 
Omileticä , Bucuresti, 1904; Pr. Marin Ionescu 
(Inimä si suflet. Omiletica vremurilor noastre. 
Planuri si exercitii de predicä, Bucuresti, 1927); 
Pr. Grigorie Cristescu ( Curs dactil. , in ms.); 
Pr. Mihail Bulacu (Omilia exegeticä biblicä , 
Oradea, 1929); Arhid. Nicolae Balcä ( Curs de 
dactil.)\ pr. Constantin Galeriu ( Curs dactil.). Pr. 
Vasile Räducä, Pr. Vasile Gordon. La Sibiu: Pr. 
Dumitru Belu ( Curs de Omileticä , dactil., Bibii- 
oteca Facultätii de Teologie din Sibiu, ms. 485, 
f.a.; Pr. Dumitru Cälugär si Pr. Sebastian Sebu. 
Titulär aetual: Pr. Constantin Necula. Din anul 
1990, in Romånia fiinteazä mai multe Facultäti 
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de teologie, iar Omiletica este predatä peste 
tot intre disciplinele de bazä: Iasi (Pr. Costachi 
Grigoras), Cluj (Pr. loan Toader), Craiova (Pr. 
Adrian Ivan), Oradea (pr. Miron Erdei), Arad 
(Pr. Filip Albu), Tårgoviste (Pr. Petre Comsa), 
Constanta (Pr. Dänut Popovici), Pitesti (Pr. Ilie 
Ivan). Majoritatea titularilor actuali au publicat 
si cursuri de Omiletica, odatä cu studii fi arti- 
cole de specialitate. 

Bibliografie. Belu, Dumitru, Curs de Omileticä (curs 
dactil.), Biblioteca Facultätii de Teologie Sibiu, ms. 485, 
f.a.; Bonhoeffer, Dietrich, La parole de la prédication. 
Conrs d'homilétique ä Finkenwalde, trad. H. Mottu, Ed. 
Labor et Fides, Genéve, 1992; Buttrick, David, Homi- 
letic. Moves and structures , Vanderbilt University, 1985; 
Craddock, Fred. B., Précber, trad. J.F. Rebeaud, Geneve, 
1991; Fountoulis, Ioannou, Omiletiki, Tessaloniki, 1985 
(lb. greacä); Galeriu, Constantin, „Catedra de omileti- 
cä-cateheticä, cu notiuni de pedagogie”, in: ST, XXXIII 
(1981), 7-10, pp. 578-579; Gordon, Vzsile,Introducere in 
Omileticä, Ed. Universitätii, Bucure^ti, 2001; Grigora$, 
Costachi, „...Mergänd, invätati toate neamurile!... " - 
Bazele bristologice , apostolice si patristice ale Cateheticii fi 
Omileticii, Ed. Trinitas, Ia$i, 2000; Mihai, Gheorghe, 
Retorica traditionalä fi retorici möderne, Bucurefti, Ed. All, 
1998; Mitrofanovici, Vasile, Omiletica bisericii drept- 
credincioase råsäritene, Cernäuti, 1875; Mottu, Henry et 
al., Le déji homiétique. Lexégese au service de la prédication. 
Ed. Labor et Fides, Genéve, 1993; Petrescu, Nicolac, 
Omiletica . Manual pentru Seminariile Teologice, Bucu- 
re$ti, 1978; Rambaud, R.R, Traité möderne de prédication, 
Lyon - Paris, 1941; Sälävästru, Constantin, Mic tratat 
de oratorie. Ed. Universitätii »Alexandru loan Cuza”, Ia$i, 
2006;Teodosie, Ep. de Polotk si Gluboksk, ÖMWiemma . 
Teopun ifepKOQHOu nponoeedu ( Omiletica. Teoria predicii 
bisericefti), 1999, Serghiev Posad, 1999 (rus.); Theo- 
dorou, Evangelou, Matbimata ekklisiastikis ritorikis i 
omiletikis (Cursuri de retoricä sau omileticä bisericeascä), 
Atena, 1976 (in gr.); Toader, loan, Metode noi in practica 
omileticä , Bucure$ti, Cluj-Napoca, 1997. 

Vasile Gordon 

OMILIE. (gr. omilia; omileo—a vorbi, convorbi , 
dialoga ; omilos — multime, adunare) Forma 
primarä a oratoriei crestine, in relatie funda¬ 
mentala cu Scriptura si Liturghia, conjuncturä 
care i-a conferit caracterul säu biblic fi comu- 
nitar actual. 

Trebuie specificat insä cä, dacä astäzi omilia 
este perceputä mai ales ca extensie si aprofun- 
dare a mesajului scripturistic fi, deopotrivä, 
ca parte componentä a Liturghiei, initial, in 


perioada creftinismului primar, a fost factor 
activ in stabilirea canonului biblic fi edificarea 
sinaxei liturgice 

Originea Omiliei. Rädäcinile omiliei, atåt din 
punctul de vedere al metodei, cåt fi in privin^a 
duhului care o animä, se aflä in iudaism, pe 
de o parte prin discursul rabinic, iar pe de altä 
parte in cel profetic. Urmånd practica hristicä 
fi apostolicä, de a explica texte sacre in cadrul 
cultului, primii oratori creftini, fie iudei, fie 
dintre neamuri, au preluat fi generalizat in 
creftinism aceastä habitudine oratoricä evre- 
iascä. Termenul care o desemneazä insä este 
de origine greceascä, vizånd la inceput dialogul 
amical dintre filozof fi discipol. Etimonul 
grecesc a fost preluat fi inserat in scrierile 
noutestamentare, fiind astfel consacrat in 
lumea creftinä. Este reprodus de Apostolul 
Pavel, in forma nominalä, cånd il citeazä pe 
Menandru in epistola adresatä corintenilor 
(1 Co 15, 33) fi de Evanghelistul Luca, in 
forma verbala, atunci cånd descrie: a) vorbirea 
lui Hristos in drum spre Emaus, eveniment 
la care a fost martor aläturi de Cleopa (Lc 24, 
14-15); b) adresarea publicä a Apostolului 
Pavel cätre troieni (FA 20, 11) fi c) dialogul 
particular al acestuia cu procuratorul roman 
Marcus Antonius Felix (FA 24, 26). Nu este 
intru totul exagerat a considera cä omilia este o 
sintezä creftinä originalä intre traditia predica- 
torialä iudaicä fi arta oratoricä elenistä, motiv 
pentru care, locul in care avea sä se manifeste 
ho tär åt pentru intåia data nu putea fi altul 
decåt Alexandria, faimosul centru elenistic al 
Antichitätii. 

Omilia in Istorie. Pånä la Origen, care o intro- 
duce in lumina istoriei, omilia traverseazä 
timpul intr-un quasi-anonimat. Perioada 
postapostolicä, preorigenistä, reprezintä pentru 
omilie echivalentul unui misterios ev preis- 
toric, intrucåt cele cåteva omilii pästrate din 
aceastä vreme, apartinånd de pildä lui Ans- 
tide din Atena, Ipolit Romanul sau Meliton 
de Sardes, reflectä difiiz evolutia ei. Ele apar 
in diverse centre creftine fi sunt väduvite de 
dovezi privind continuitatea directä. Genul se 
datoreazä prodigiosului teolog Origen, care 
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prin profunzimea si märimea creatiei omile- 
tice, anuntä „Ziua Omiliei” (330-430), cunos- 
cutä in istoriografia eclesiasticä drept Veacul 
de Aur al Bisericii. In acest timp avem trei 
momente fimdamentale: Räsäritul Omiliei, 
prin opera omileticä a Sf. Vasile cel Mare, 
Zenitul Omiliei, prin contributia nepereche 
a Sf. loan Gurä de Aur, §i Amurgul Omiliei, 
prin omiliile Fericitului Augustin. Toti ceilalti 
reprezentanti ai literaturii patristice, crea- 
tori de omilii, graviteazä in jurul acestor mari 
personalitätii, fiecare in sine reprezentånd un 
moment al varstei omiliei patristice. O nouä 
etapä in evolutia omiliei este marcatä de 
SinodulTrulan (692), care, prin Can. 19, ingrä- 
deste creatia originalä, recomandånd imitarea 
omiliilor patristice. Astfel, apar in Evul Mediu 
timpuriu vestitele colecdi de omilii, asa-nu- 
mitele omiliare (antologii cunoscute la noi, 
mult mai tårziu, sub denumirea de cazanii ), 
prin care creatia omileticä a Sfintilor Pärinti 
devine o veritabilä scriptura secunda. Paradoxal, 
tocmai aceastä apreciere superlativä a omiliilor 
ilustrilor antecesori (nu nemeritatä, dar nici 
oportunä in orice conditii) a condus in timp la 
minimalizarea genului, provocånd evanescenta 
sa, incåt apogeul predicii medievale este de fapt 
un „Nadir” al Omiliei. Revirimentul se intre- 
zäreste in ajunul Reformei si se realizeazä in 
momentul declan^ärii acestei miscärii cu adånci 
schimbäri in viata cre$tinä. Reformatorii, din 
necesitatea de a motiva noua lor viziune asupra 
crestinismului, se vor indrepta spre omilie, cu 
accent pe exegezä. La råndul lor, reprezentantii 
Contra-Reformei, printr-un demers deopo- 
trivä defensiv vizavi de provocarile reformato- 
rilor si clarificator in raport cu propria doctrinä, 
apeleazä de asemenea la omilie, conceputä mai 
ales ca racordare a predicii tematice medievale 
la izvorul scripturistic, conturånd astfel omilia 
mai ales sub aspectul säu tematic. In acest timp, 
se revigoreazä omilia in ambele sale forme 
(exegeticä si tematicä), asa cum este conceputä 
pånä azi cu precädere in cadrul Bisericilor 
traditionale. Evident, in perioada ulterioarä 
Reformei, omilia nu a fost lipsitä de oponenti, 
printre cei mai virulenti numäråndu-se pastorul 


luteran Claus Harms, care considera cä ea te 
ghiftuieste, dar nu te saturä. A avut parte insä 
de numerosi apologeti redutabili, printre care: 
a) protestanti: Johann Gottfried Herder, Ilumi- 
nistul cu Biblia in måna (Alfred Niebergall), 
si Gottfried Menken, Redescoperitorul omiliei 
(Werner Schiitz); b) catolici: Johann Michael 
Sailer si Paul Wilhelm von Keppler; c) orto- 
docsi: Nichifor Theotokis, Nicolae Velimiro- 
vici, Oreste Tarangul, Mihail Bulacu, Grigore 
Comsa, Dumitru Belu s.a. 

Omilia si Liturghia. Omilia este de jure parte 
componentä a Sfintei Liturghii, urmånd 
imediat dupä lecturile biblice, insotindu-le 
indeaproape, cu rolul de a le revela subiectiv 
sensul, hic et nunc, mijlocind astfel intålnirea 
personal-comunitarä cu Hristos si prefatånd, in 
acelasi timp, comuniunea euharisticä. Omilia, 
in afara adunärii liturgice, rämåne de fapt 
simplä exegezä, chiar dacä este expusä public, 
fiind lipsitä de aportul necesar al comunitätii 
exprimat de Amin-ul liturgic, prin care se 
proclamä autenticitatea interpretärii si recu- 
noscutä ca act teandric eclesial. Asadar, legä- 
tura cu Liturghia este o particularitate funda- 
mentalä a omiliei. 

Omilia si Scriptura. Relatia cu Scriptura este o 
altä caracteristicä sine qua non a omiliei. Binomul 
Omilie-Scripturä reflectä, in cadrul Liturghiei, 
relatia dintre Hristos si Duhul Sfånt. Astfel, 
revelatia obiectivä hristicä, consemnatä scrip¬ 
turistic, este subiectivizatä omiletic, conform 
cuvåntului: ,Acela Mä va slävi, pentru cä din 
al Meu va lua si vä va vesti” (In 16, 14). Prin 
omilie, textul biblic este supus unei transfigu- 
räri similare aceleia pe care o exercitä prisma 
opticä in cazul luminii, cäci, asa precum aceasta 
descompune lumina in spectrul culorilor 
curcubeului, tot asa omilia vädeste energiile 
comprimate in Scripturi. Omilia, ca lucrare a 
Duhului Sfånt, are menirea de a contempora- 
neiza mesajul lui Hristos, de a prelua Cuvåntul 
intrupat in literele sacre si a-L dezvälui spre 
cuminecare credinciosilor. Sintetizånd, intr-o 



epicletic substanta biblicä si o ipostaziazä spre 
impärtäsirea personalä cu Hristos. In fimctie de 
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modul in care omilia se raporteazä la Scripturä, 

in spetä la pericopa evanghelicä sau apostolicä 

de interpretat, s-au conturat in istorie douä 

tipuri de omilii: a) omilia exegeticä , atunci cånd 

Scripturä este scop in sine, pe baza sa impros- 

pätåndu-se invätätura si descoperindu-se noi 

adåncimi ele acesteia, si b) omilia tematicå , 

atunci cånd Scripturä este doar mijloc prin 

care o doctrina, tezaurizatä si codificatä deja, 

este lämuritä si motivatä biblic. 

Bibliografie. B oh ren, Rudolf, Predigtlehre, Chr. Kaiser 
Giitersloher Verlaghaus, 6, Auflage, Gutersloh, 1993; 
Bonhoeffer, Dietrich, La parole de la prédication, 
trad. H. Mottu, Genéve, 1992; Bulacu, Mihail, §coala 
exegeticä biblicä din Antiohia , Bucure$ti, 1931; Bulacu, 
Mihail, Omilia exegeticä-biblicä, Oradea, 1929; Busse, 
Ulrich, Das Nazareth-Manifest Jesu, Stuttgarter Bibels¬ 
tudien 91, Stuttgart, 1978; Buttrick, David, Homiletic 
Moves and Structures , SCM Press LTD, London, 1987; 
Cristescu, Grigorie, „Omilie «mare» $i omilie «micä» 
sau omilie «tematicä» $i omilie «exegeticä»?, in: MMS, 
XXXIV (1958), 1-2, pp. 46-58; Durä, Nicolae, „Omilia 
biblicä $i actualitatea ei”, in: ST, XXXV (1983), 1-2, 
pp. 27-43; Gordon, Vasile, „Predica, parte integrantä a 
cultului divin”, in: GB, L (1992), 3-4, pp. 42-46; Hirsc- 
hler, Horst, Bibliscb predigen, Lutherisches Verlaghaus, 
2, Auflage, Hannover, 1988; Horst, Albrecht, Predigen, 
Verlag W. Kohlhammer, Stuttgart, 1985; Muller, 
Hans Martin, Homiletik - eine evangelische Predigtlehre , 
Berlin, 1996; Niebergall, Alfred, „Die Geschichte der 
christlichen Predigt”, in Leiturgia, 2 vol., Kassel, 1955, 
pp. 181-353; Schneyer, Johann Baptist, Die Homilie, 
Freiburg im Breisgau, 1964; Schutz, Werner, Geschi¬ 
chte der christlichen Predigt, Berlin, 1972; Stadelmann, 
Helge, Schriftgemäjlpredigen - Plädoyer undAnleitungjur 
die Auslegungspredigt, 3, Ed. Auflage, Wuppertal, 1996; 
Tarangul, Oreste, Regenerarea predicii, Chisinäu, 1934; 
Trillhaas, Wolfgang, Einfuhrung in die Predigtlehre, 5, 
Ed. Unveränderte Auflage, Darmstadt, 1991. 

Constantin Paraschiv 

OMOFÖR. (gr. omoforion\ omos - umår si 

fero - a purta\ lat. humerale , pallium , amictus) 

Vesmånt liturgic specific episcopului, purtat 

pe umeri, in jurul gåtului. Este unul dintre cele 

mai vechi vesminte arhieresd, intrebuintarea 

} 7 1 9 

lui fiind atestatä incä din sec. al IV-lea. Este 
intålnit si in Bisericile Vechi-Orientale, cu 
exceptia nestorienilor chaldeeni (persani). 
Originile omoforului ar fi, dupä unii cercetätori, 
in vefmåntul purtat de arhiereii Legii Vechi, 
in timpul slujirii la Cortul Sfånt si la templu, 


numit efod sau umerar (Is 25, 4, 6-7; 39, 2-4), 
dupä alfii ar fi o distincpe acordatä de impä- 
ratii romani episcopilor Romei, in cursul sec. 
al V-lea, pentru a se deosebi de ceilalp clerici, 
distinctie care corespunde astäzi cu vefmåntul 
numit pallium , din traditia romano-catolicä. 
La inceput il purtau doar papii care, uneori, 
il acordau ca distinctie si altor episcopi. In 
prezent il poartä fi primatii, arhiepiscopii §i 
anumiti episcopi privilegiati. 

In Rasärit a fost purtat de la inceput de toti 
episcopii, fiind considerat simbolul demnitätii 
episcopale. Cånd unui episcop i se lua omoforul 
aceasta echivala cu depunerea din treaptä. Pånä 
in sec. al XVIII-lea culoarea omoforului era 
albä. Dupä aceastä datä el s-a confectionat din 
acelasi material ca si sacosul. Existä douä tipuri 
de omofor: mare si mic. Cel dintåi se poartä 
numai la inceputul Sfintei Liturghii, pånä la 
citirea Apostolului. Omoforul simbolizeazä oaia 
cea pierdutä pe care, gäsind-o pästorul, o poartä 
pe umeri inapoi la turmä. Rånduielile tipiconale 
indicä momentele din timpul Sfintei Liturghii 
cånd arhiereul asazä omoforul pe grumaz fi cånd 
il dä jos, aceste gesturi rituale fiind in functie de 
semnificatia actului liturgic pe care il sävårseste 
si de rolul arhiereului in sävärfirea lui. 

Bibliografie. Brani^te, Ene, Liturgica Generalå , vol. I, 
Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 3 2002. 

Viorel Sava 

ONTOLOGIE. (gr. on participiul vb. einai - 
ceea ce este , respectiv logos - discurs) Disciplinä 
sau discurs specific filosofiei, care abordeazä in 
mod sistematic conceptul de fiintä. 

Spre deosebire de Antichitate, modemitatea 
propune un demers ftiintific care se delimi- 
teazä riguros de orice afirmatie privind ceea 
ce este „in fiintä” un obiect al cunoafterii 
ftiintifice. In acest sens, exemplificäm vizi- 
unea lui Aristotel cum cä „[...] existä o ftiintä 
care studiazä Fiintä asa cum este ea fi atribu- 
tele care ii apartin in chip esential. Ea nu se 
confundä cu niciuna dintre ftiintele numite 
particulare, pentru cä niciuna dintre aceste 
f tiinte nu considerä in general fiintä ca fiintä, d 
decupånd o parte din ea ii studiazä atributele . 
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Din acest punct de vedere, ontologia ar putea 
fi consideratä o ftiintä in acceptiunea moderna 
a termenului. Ontologia pare sä facä parte mai 
curånd din cåmpul cercetärii filosofice, meta- 
fizice. Semnalånd dificultatea unei incadräri 
precise a ontologiei in chiar interiorul filosofiei, 
remarcäm cä unii o considerä ca desemnånd 
„generalitatea filosofiei fiintei prin opozitie cu 
specializärile metafizicii (teologie, cosmologie, 
psihologie)”. Cert este cä termenul »ontologie” 
il intålnim formulat ca atare la inceputul sec. al 
XVII-lea, mentionat in articolul »Abstractio”, 
din Lexicon philosophicum al lui Rudolf Göckel 
(deci ca termen filosofie), §i definind in acest 
context »filosofia fiintei sau a transcedentali- 
ilor” (notiune apartinånd scolasticii). Termenul 
va cäpäta mai tårziu la Kant un sens »idealist 
fi critic”, purtänd „[...] funetia de a determina 
sistemul de concepte fi principii de asteptare 
(transcedentaliile scolasticii) farä relatii cu 
obieetele date”. 

Ontologia nu poate fi consideratä stiintä, ci 
eventual filosofie. Datä fiind insä particulari- 
tatea obieetului säu de cercetare (»fiinta 1 ousia\ 
ontologia este in fapt o onsia- ologie), fi avånd in 
vedere definitia ontologicä pe care Dumnezeu 
Insufi o oferä umanitätii despre Sine - „Eu 
sunt Cel ce sunt” - in Vechiul Testament, ne 
intrebäm legitim: sä fie mai curånd ontologia 
un gest de teologie? Dacä scolastica apuseanä 
pärea a accepta ontologia in cåmpul preocu- 
pärilor sale (cel putin privind ereatia), teologia 
räsäriteanä, afirmånd apofatismul absolut in 
ceea ce priveste cunoasterea a ceea ce este „in 
fiintä” Fiinta divinä, care constituie »obiectul” 
prin excelentä al preocupärilor sale (si doar in 
mod secundar ereatia), se regäseste mai curånd 
in viziunea conform cäreia „[...] ontologia se 
distinge de teologie prin aceea cä discursul 
categorial nu are prizä asupra Fiintei divine. 
[...] ftiinta fiintei ca fiintä trece prin punerea in 
relatie predicativä a diferitelor categorii, desti- 
natä sä rezolve intrucåtva imposibilitatea unei 
intuiri direete a fiintei”. 

Ontologia poate constitui astäzi paradoxalul 
cadru catalizator al unei reinnoite reflectii 
stiinfifice fi teologice in mäsura in care fizica 


contemporanä oferä posibilitatea unei intålniri 
cu realul indepärtat, profund, »acoperit”, iar 
teologia propune träirea concretä a tainieului, 
a apofatieului: „[...] fizica actualä [...] pare a 
fiirniza trei certitudini. Prima este cä räspun- 
surile la chestionarea ontologicä nu mai tin de 
domeniul banalului. Ele nu mai pot fi de tipul: 
»existä corpusculi numiti electroni, neutrino, 
fotoni si quarci, si toate lucrurile care existä 
nu sunt decåt combinatii ale corpusculilor in 
chestiune”. A doua este cä principiul diviziunii 
prin gåndire, seump lui Descartes, dacä este de 
a fi pästrat pentru stiintä, este de a fi respins 
pentru ontologie. $i a treia, partial legatä de a 
doua, este cä fizica actualä nu este o ontologie. 
[...] Fizica ne poate spune care reprezentäri ale 
realitätii sunt de respins intrucåt sunt contrarii 
experientei, dar nu ii apartine a ne putea spune 
cu certitudine dacä cutare sau cutare reprezen- 
tare este adeevatä realitätii. Si atunci, ceea ce 
existä, fiinta, ce este? [...] marile interogatii ale 
filosofiei perene, pe care le-am crezut depäsite, 
se redeschid, dar farä o stergere a celor achizi- 
tionate (intre timp, n.n)”.Ceea ce face pe fiziei- 
anul contemporan sä se intrebe: „Cum putem, 
in toate acestea, sä ne regäsim un pic reperele? 
Va fi aceasta mai curånd de partea teologiei? 
O invitä, evident, caracterul in acelasi timp 
unitar §i transcendent al acestui „real ultim”. 
Dar aceasta va fi, mai curånd, imi pare, teologia 
negativä de tip Dionisie Areopagitul [...] 
decåt teologia, prea compromisä cu »realismul 
obiectivist” care-si gäseste principalele repere 
la Aristotel” (autorul se referä aici la teologia 
scolasticä catolicä, n.n). Aceasta este o pledoarie 
pentru nevoia omului de stiintä contemporan, 
in demersul säu de intelegere a realitätii 
profimde, de a se sprijini pe reperele gåndirii 
traditionale autentice, a celei neimpurificate de 
amestecul eugetärii filosofice rationalizatoare. 
Intålnirea cu realul, cel atåt de tainic, pare a 
cere in mod necesar un gest de investigare cåt 
mai cuprinzätor si care sä profite de bogätia 
competentelor specifice stiintei, ale teologiei si, 
de ce nu, ale ontologiei, cu specificitatea deme- 
rsului säu: »Realul este departe, este limpede. 
Intrebare: este el fizie sau non-fizie? Inteleg 
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prin aceasta: este el in totalitatea sa descriptibil 
[...] prin mijloacele unei §tiinte exacte (si, de 
preferintä, unificate)? §tiinta, altfel spus, poate 
ea sä vizeze o realitate in sine? Poate spera ea 
intr-o zi sä devinä ontologie, sau, mai precis, 
ontologia?”. Termenul „fiinta’ este utilizat aici 
facånd referire la ceea ce existä, insufletit sau 
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neinsufletit {étre, fr.). Chestiunea se pune cu 
acuitate in fizica cuanticä in mäsura in care 
»obiectuT cuantic este un „étre”, un obiect care 
nu mai seamänä cu nimic obiectului fizicii 
clasice, fiind si material si imaterial, si localizat 
si nelocalizat. 

Bibliografie. de Espagnat, Bernard, »Physique con- 
temporaine et intelligibilité du monde”, in: PhiloScience 
1/2004-2005; Godin, Christian, Dictionnaire de philo- 
sophie , Ed. Fayard/Editions du temps, 2004; Ottaviani, 
Didier, »Ontologie”, in: Dictionnaire des concepts philo- 
sophiques , Éd. CNRS - Larousse, 2006. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

ORÄR. (gr. orarion\ lat. sudarium , strophium, 
linteolum , stola) Vesmånt liturgic specific treptei 
diaconatului, care are forma unei fåsii inguste 
de stofa (lätimea cca 15 cm, lungimea 3,5-4 m) 
facut din acelasi material ca si stiharul. 
Denumirea acestui vesmånt ar proveni, dupä 
unii, de la verbul oro , orare (lat.) - a se ruga , 
pentru cä, initial, orarul a fost o pånzä subtire, 
albä, ingustä si lungä, pe care o purtau diaconii 
pe månä pentru a da semnalul la rugäciune. 
Dupä altii, denumirea de orar provine de la os, 
oris (lat.) - gurä, amintind de ^ervetelul folosit 
in vechime pentru a se sterge credinciosii la 
gurä dupä ce se impärtäseau. A treia opinie, 
apartinånd unor canonisti ortodocsi, ca Teodor 
Balsamon si Matei Vlastares, sustin cä denu¬ 
mirea acestui vesmånt derivä de la grecescul 
öpdö) (a vedea, a observa), pentru cä cei care il 
poartä trebuie sä fie cu luare aminte la sävår- 
sirea Sfintelor Taine. 

Prima mentiune despre existenta acestui 
vesmånt liturgic dateazä din sec. al IV-lea si o 
gäsim in Can. 22,23 Laod. (Sinod local in Asia 

liturgicä mentioneazä 

orarul aminteste de stergarul cu care S-a incins 
Måntuitorul la Cina cea de Tainä si simbo- 
lizeazä smerenia Lui arätatä atunci cånd a 




spälat picioarele ucenicilor. Dupä interpretarea 
datä de Sf. Simeon al Tesalonicului, purtarea 
orarului pe umeri de cätre diacon semnificä 
aripile ingeresti, fapt sugerat si de cåntarea 
ingereascä „Sfånt, Sfånt, Sfånt, Domnul 
Savaot...” brodatä pe el $i pe care diaconul o 
rostes te atunci cånd imbracä orarul. 

i 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgicä Generalå , voL I, 
Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Gala^i, 3 2002. 

Viorel Sava 

ORGANIZÅRE. {can.) Formä prin care Bise- 
rica se structureazä in plan ierarhic, canonic §i 
administrativ. 

Organizarea canonicä si administrativ-terito- 
rialä a Bisericii Ortodoxe Romåne se regle- 
menteazä prin hotärårea Sfåntului Sinod §i se 
pune in practicä prin intermediul tuturor orga- 
nismelor competente din Bisericä. In confor- 
mitate cu prevederea Can. 17 Sin. IV Ec., ce 
prevede cä organizarea bisericeascä urmeazä 
organizarea administrativ teritorialä a statului. 
Organizarea si reorganizarea bisericeascä 
administrativ-teritorialä ar trebui reglementatä 
ca atare, insä aceastä prevedere impune o abor- 
dare din perspectiva lucrärii Bisericii, in sensul 
cä organizarea Statului poate sä punä la dispo- 
zitia Bisericii mijloace care pot facilita misi- 
unea acesteia si nu ca obligativitate. Organi¬ 
zarea Bisericii Ortodoxe Romåne este definitä 
de sistemul mitropolitan, in cadrul Patriarhiei. 
Astfel, Bisericä Ortodoxä Romånä este orga- 
nizatä ca Patriarhie, cu titulatura „Patriarhia 
Romånä”, arätånd cä aceasta cuprinde eparhii 
(Arhiepiscopii si Episcopii) grupate in Mitro- 
polii, precum si alte unitäti in interiorul sau in 
afara granitelor Romåniei (art. 6 din Statut). 
Sub raportul orånduirii canonice si administra¬ 
tive, Bisericä Ortodoxä Romånä cuprinde $ase 
mitropolii in granitele tärii: 

1. Mitropolia Munteniei si Dobrogei, cu epar- 
hiile: Arhiepiscopia Bucurestilor, cu sediul in 
Municipiul Bucuresti; Arhiepiscopia Tomi- 
sului, cu sediul in Municipiul Constanta; Arhi¬ 
episcopia Targovistei, cu sediul in Municipiul 
largoviste; Arhiepiscopia Arge^ului $i Musce- 
lului, cu sediul in Municipiul Curtea de Arge§*, 
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Arhiepiscopia Buzäului $i Vrancei, cu sediul in 
Municipiul Buzäu; Arhiepiscopia Dunärii de 
Jos, cu sediul in Municipiul Galati; Episcopia 
Sloboziei $i Cälära^ilor, cu sediul in Munici¬ 
piul Slobozia; Episcopia Alexandriei $i Teleor- 
manului, cu sediul in Municipiul Alexandria; 
Episcopia Giurgiului, cu sediul in Municipiul 
Giurgiu; Episcopia Tulcei, cu sediul in Muni¬ 
cipiul Tulcea. 

2. Mitropolia Moldovei $i Bucovinei, cu eparhiile: 
Arhiepiscopia Iasilor, cu sediul in Municipiul Iasi; 
Arhiepiscopia Sucevei si Rädäutilor, cu sediul in 
Municipiul Suceava; Arhiepiscopia Romanului 
$i Bacäului, cu sediul in Municipiul Roman; 
Episcopia Husilor, cu sediul in Municipiul Hu$i. 

3. Mitropolia Ardealului, cu eparhiile: Arhiepi¬ 
scopia Sibiului, cu sediul in Municipiul Sibiu; 
Episcopia Covasnei si Harghitei, cu sediul in 
Municipiul Miercurea Ciuc. 

4. Mitropolia Clujului, Albei, Crisanei si 
Maramure^ului, cu eparhiile: Arhiepiscopia 
Vadului, Feleacului §i Clujului, cu sediul in 
Municipiul Cluj-Napoca; Arhiepiscopia Alba 
Iuliei, cu sediul in Municipiul Alba Iulia; 
Episcopia Ortodoxa Romånä a Oradiei, cu 
sediul in Municipiul Oradea; Episcopia Orto¬ 
doxa Romånä a Maramuresului si Sätmarului, 
cu sediul in Municipiul Baia Mare; Episcopia 
Sälajului, cu sediul in Municipiul Zaläu. 

5. Mitropolia Olteniei, cu eparhiile: Arhi¬ 
episcopia Craiovei, cu sediul in Municipiul 
Craiova; Arhiepiscopia Råmnicului, cu sediul 
in Municipiul Råmnicu Vålcea; Episcopia 
Severinului si Strehaiei, cu sediul in Muni¬ 
cipiul Drobeta-Turnu Severin; Episcopia 
Slatinei si Romanatilor, cu sediul in Munici¬ 
piul Slatina. 

6. Mitropolia Banatului, cu eparhiile: Arhiepi¬ 
scopia Timi^oarei, cu sediul in Municipiul Timi- 
soara; Arhiepiscopia Aradului, cu sediul in Muni¬ 
cipiul Arad; Episcopia Caransebesului, cu sediul 
in Municipiul Caransebes; Episcopia Devei si 
Hunedoarei, cu sediul in Municipiul Deva. 

In afara granitelor Romåniei: 

7. Mitropolia Basarabiei, autonoma si de stil 
• vechi si Exarhat al Plaiurilor, cuprinzånd: Arhi- 
episcopia Chisinäuiui, cu sediul in Municipiul 


Chi^inäu; Episcopia de Bälti (fostä a Hoti- 
nului), cu sediul in ora^ul Bälti; Episcopia 
Basarabiei de Sud (fostä de Cetatea Albä-Is- 
mail), cu sediul in orasul Cantemir; Episcopia 
Ortodoxä a Dubäsarilor si a toatä Transnistria 
(fostä Misiunea Ortodoxä Romånä din Trans¬ 
nistria), cu sediul la Dubäsari. 

8. Mitropolia Ortodoxä Romånä a Europei 
Occidentale §i Meridionale, cuprinzånd: Arhi¬ 
episcopia Ortodoxä Romånä a Europei Occi¬ 
dentale, cu sediul la Paris; Episcopia Ortodoxä 
Romånä a Italiei, cu sediul la Roma; Episcopia 
Ortodoxä Romånä a Spaniei si Portugaliei, cu 
sediul la Madrid. 

9. Mitropolia Ortodoxä Romånä a Germa- 
niei, Europei Centrale si de Nord, cuprinzånd: 
Arhiepiscopia Ortodoxä Romånä a Germaniei, 
Austriei si Luxemburgului, cu sediul la Niirn- 
berg; Episcopia Ortodoxä Romånä a Europei 
de Nord, cu sediul la Stockholm. 

In jurisdictia directä a Patriarhiei Romäne mai 
sunt urmätoarele unitäti bisericesti: Arhiepi¬ 
scopia Ortodoxä Romånä a celor douä Americi, 
cu sediul la Chicago; Episcopia Daciei Felix, cu 
sediul administrativ in Vårset; Episcopia Orto¬ 
doxä Romånä din Ungaria, cu sediul in Gyula; 
Episcopia Ortodoxä Romånä a Australiei §i 
Noii Zeelande, cu sediul la Melbourne. 

Pe långä acestea mai cuprinde in sträinätate 
reprezentante si comunitäti ale Patriarhiei 
Romåne: Reprezentanta Patriarhiei Romåne la 
Locurile Sfinte (Asezämåntul Romånesc de la 
Ierusalim; Asezämåntul Romånesc de la Ierihon 
cu Centrul de Studii si Pelerinaje „Sfåntul 
Cuvios loan Iacob”, Asezämåntul Romånesc de 
la Iordan), Reprezentanta Patriarhiei Romåne 
pe långä institutiile europene (Bruxelles), 
Reprezentanta Patriarhiei Romåne de la Sofia 
(Bulgaria), Comunitatea Ortodoxä Romånä 
din Turcia (Istanbul), Comunitatea Ortodoxä 
Romånä din Africa de Sud (Johannesburg), 
Comunitatea Ortodoxä Romånä din Cipru 
(Nicosia), Comunitatea Ortodoxä Romånä din 
Japonia (Tokyo, Osaka), Comunitatea Ortodoxä 
Romånä din Siria (Damasc) si unitäti orto¬ 
doxe romåne care pästreazä legäturi spirituale 
fi culturale cu Patriarhia Romånä, cum sunt: 
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Asezämintele Romånesti din Sfåntul Munte 
Athos (Prodromu, Lacu si alte schituri sau chilii), 
precum fi alte unitäti asemänätoare acestora. 
Conform traditiei, organizarea canonicä a 
Bisericii Ortodoxe Romåne pune accentul 
pe mijloacele pe care Biserica fi le pune la 
dispozitie pentru o mai bunä organizare a 
comuniunii fi a unitätii, avänd organisme 
deliberative, executive si administrative atåt la 
nivel central, cät si la nivel local. In Biserica 
Ortodoxa Romånä, la nivel central, functio- 
neazä organisme centrale deliberative: Sfåntul 
Sinod, Sinodul Permanent, Adunarea Natio- 
nalä Bisericeascä; organisme centrale execu¬ 
tive: Patriarhul, Consiliul National Bisericesc, 
Permanenta Consiliului National Bisericesc si 
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organisme centrale administrative: Cancelaria 
Sfåntului Sinod, Administratia Patriarhalä 
(art. 9 din Statut). 

La nivel local, unitätile bisericesti componente 
ale Bisericii Ortodoxe Romåne, organizatä ca 
Patriarhie, sunt: parohia, mänästirea, protopo- 
piatul (protoieria), vicariatul, eparhia (arhie- 
piscopia si episcopia), mitropolia (art. 40 din 
Statut). Conform prevederii art. 40, 2 din 
Statutulpentru organizarea si functionarea Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne , fiecare unitate compo- 
nentä a Bisericii, „are dreptul de a se conduce 
si de a se administra autonom fatä de altä parte 
componentä de acelasi rang si de a participa, 
prin reprezentantii säi alesi, clerici fi mireni 
— in cazul parohiilor si eparhiilor, la lucra- 
rile unitätilor componente superioare”. Toate 
unitätile componente si organismele locale 
de acelasi grad se constituie si fiinctioneazä 
intr-un mod identic pentru intreaga Bise- 
ricä Ortodoxa Romånä (art. 40, 4 din Statut). 
Statutul pentru organizarea sifunctionarea Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne prevede infiintarea de 
asociatii, fiindatii si de institutii cu caracter 
economic la nivel local, pentru sustinerea acti- 
vitätilor social-filantropice, social-medicale, 
cultural-educationale fi misionare ale Bisericii 
(art. 40,2 din Statut). 

Bibliografie. Statutul pentru organizarea fi functionarea 
Bisericii Ortodoxe Romåne , 2011. 

Emilian-Iustinian Roman 


ORNÅTE. v. VE$MINTE LITURGICE. 

ORTODOX. I. Creftin, membru al comuni- 
tätii Bisericii Ortodoxe, care märturisefte apar- 
tenenta la traditia apostolicä, patristicä fi post/ 
neo-patristicä, in chip neintrerupt si neschimbat, 
din timpul Måntuitorului fi pånä in prezent, 
printr-o spiritualitate cu un profiind caracter 
trinitar, hristologic, pnevmatologic fi eclesial. 

A fi ortodox inseamnä a träi in mod plenar 
viata de comuniune cu Dumnezeu in har, a da 
slavä lui Dumnezeu, träind o viatä neintinatä 
de päcat. In Rai, primii oameni aduceau aceastä 
slävire lui Dumnezeu-Treime fårä nicio intinä- 
ciune. Dupä päcat, ortodoxia, ca stare doxolo- 
gicä, päräseste firea omului, dar este restabilitä 
de Fiul lui Dumnezeu intrupat, Måntuitorul 
Iisus Hristos, fi märturisitä intregii lumi prin 
activitatea misionarä a Sfintilor Apostoli, 
iar azi prin Biserica Ortodoxä. In raport cu 
Dumnezeirea, creftinul ortodox are conftiinta 
insondabilului, a träirii inefabile fi a sinergis- 
mului teandric. 

II. Calitate a unui lucru sau fapt de a fi apar- 
tenent creftinismului ortodox sau Ortodoxiei. 

Bibliografie. Evdokimov, Paul, Ortodoxia , trad. I.I. Popa, 
Ed. Institutului Biblic ?i de Misiune a Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucure$ti, 1996; Popescu, Dumitru, Orto- 
doxie si contemporaneitate. Ed. Diogene, Bucure^ti, 1996; 
Popescu, Teodor M., Biserica märturisitoare , Ed. Credinfa 
Noastra, Bucure^ti, 1995 (reedit.); Stäniloae, Dumitru, 
n Cåteva trasäturi caracteristice ale Ortodoxiei”, in: MO, 

XXII (1970) 7-8, pp. 730-743. 

Himcinschi Mihai 

ORTODOXIE. (gr. ortbos - dreaptä fi doxa - 
pärere, opinie , credintä\ ortodox - dreapta 
credintä , inchinarea adeväratä) Caracteristicä 
esentialä a Bisericilor din Räsärit de a pästra 
fi propovädui credintä membrilor ei in modul 
cel mai fidel cu Revelatia dumnezeiascä fi in 
continuitate directä fi neintreruptä cu Tradiga 
Apostolicä, prin intermediul ethosului teolo- 
giei patristice fi neopatristice. 

Aceastä credintä dreaptä constituie credintä 
comunä a Bisericii nedespärtite din primul 
mileniu creftin. Cu alte cuvinte, Ortodoxia se 
identificä cu Traditia Apostolicä trecutä prin 
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gåndirea, experienta §i slujirea marilor Pärinti ai 
Bisericii, care a fost apoi primitä si acceptatä prin 
consensul Bisericii de pretutindeni (consensus 
eccebiae dispersae). Regula credintei apostolice 
a constituit criteriul de bazä pentru evolutiile 
doctrinare ulterioare. De aceea, Biserica a fost 
deosebit de atentä si receptiva la aceastä lucrare 
de primire, pästrare, interpretare §i transmi- 
tere a Traditiei Apostolice, considerånd orice 
discontinuitate sau abatere de la aceastä regula a 
credintei, o abandonare a Ortodoxiei. Ortodoxia 
i§i prezintä, fundamenteazä si apärä dogmele 
credintei tocmai prin aceastä continuitate a filo- 
nului apostolic si patristic, in timp ce celelalte 
Biserici §i Confesiuni au apärut printr-un fel de 
separare sau indepärtare de la aceastä Traditie 
neintreruptä, formåndu-^i mai tårziu traditia lor 
confesionalä proprie. Spre a exemplifica menti- 
onäm douä evenimente istorice majore: Bise- 
ricile a§a-numite precalcedoniene sau necalce- 
doniene au apärut in sec. al V-lea, in contextul 
controverselor hristologice, ele neacceptånd 
dogma hristologicä de la Calcedon (451); Bise¬ 
rica Romano-Catolicä apare ca §i organism 
bisericesc propriu in urma Schismei de la 1054, 
conturåndu-^i in evolutiile ei ulterioare unele 
träsäturi confesionale proprii. 

Ortodoxia, in calitate de credintä si viatä cre§- 
tinä, i§i are rädäcinile in Räsärit si se identificä 
cu grandioasa sintezä patristicä, adicä bogätia 
tezaurului doctrinar, teologie, liturgic §i canonic 
sau disciplinar, in care ea identificä coordona- 
tele fundamentale ale credintei apostolice, ale 
cärei consecinte au fost identificate in perioada 
sinoadelor ecumenice. Traditia Apostolicä insä, 
nu poate fi limitatä la doar cåteva secole, ci ea 
se aflia intr-un proces continuu de interpretare 
$i aetualizare potrivit nevoilor, interogatiilor si 
provocärilor fieeärei epoci. In contextul Orto¬ 
doxiei au apärut mai multe aspeete pe care le 
mentionäm: 1) in sec. VI-VIII a apärut ritul 
bizantin, In cadrul cäruia se aflä liturghiile 
numite bizantine care au o importantä excep- 
tionalä in pästrarea regulii de credintä aposto¬ 
lice, dar ?i cu un impaet de exceptie in pästrarea 
unitätii de eult si de spiritualitate a Orto¬ 
doxiei ; 2) un alt moment semnificativ in viata 


Ortodoxiei il constituie sinteza dogmaticä a Sf. 
loan Damaschin din sec. al Vlll-lea, lucrare in 
care autorul ei rezumä, expliciteazä si interpre- 
teazä tot ce a avut mai valoros intreaga Traditie 
patristicä de pånä la el; 3) in viata Ortodoxiei a 
avut loc in sec. al XlV-lea un eveniment major 
de revigorare doctrinarä si duhovniceascä prin 
miscarea isihastä, reprezentatä de Sf. Grigorie 
Palama (fl359). Meritul acestei miseäri de 
innoire este acela de a fi precizat doctrina 
despre raportul dintre fiinta lui Dumnezeu 
incognoscibilä si neapropiatä si energiile Sale 
divine, neereate, prin care Dumnezeu se impär- 
täseste oamenilor, energii prin care Dumnezeu 
a ereat, providentiazä, måntuieste si desävår- 
seste lumea. 

Odatä cu cäderea Constantinopolului sub turci 
(1453), centrul Ortodoxiei, care a cäzut sub 
ocupatie neerestinä, a fost redus la o existentä 
minimalä, pierzåndu-si influenta in lucrarea de 
coordonare teologic-misionarä in ansamblul 
Ortodoxiei. Incepånd cu sec. al XVI-lea, Bise- 
ricile locale au avut un rol §i o responsabilitate 
din ce in ce mai mare in pästrarea si afirmarea 
Ortodoxiei. Spre exemplu putem aminti ofen- 
siva romano-catolicä si mai apoi protestantä 
in spatiile ortodoxe, determinånd Bisericile 
Ortodoxe locale sä räspundä acestei ofensive 
prin Märturisiri de credintä oficiale, prin care 
se afirma dreapta credintä. Incepånd cu sec. 
al XVIII-lea $i pånä in sec. al XX-lea, Biseri¬ 
cile Ortodoxe locale au obtinut recunoasterea 
autocefaliei de cätre Constantinopol, precum 
si rangul de patriarhate. Din acest moment, in 
viata Ortodoxiei incepe o nouä etapä de afir- 
mare crescåndä a Ortodoxiei universale care se 
manifestä ca unitate in diversitate. 

Bibli ografie. Bria, lon, Dictionar de Teologie Ortodoxå, 

Ed. Institutului Biblic si de Misiune a Bisericii Ortodoxe 

» 

Romåne, Bucuresti, 2 1994; Clement, Olivier, LEglise 
Orthodoxe, Paris, 1961; Evdokimov, Paul, LVrthodoxie, 
Neuchatel, Paris, 1959; Kovalevsicy, Maxim, Orthodoxie et 
Occident, Renaissance d’uneEglise locale, Editions Carbonnel, 
Paris, 1990; $esan, Milan, „Circulatia cuväntului ortodox 
dupä 1054”, in: MA, I (1956), 3-4, pp. 240-253; $esan, 
Milan, „Ortodoxia. Istoricul notiunii”, in: MA, I (1956), 
1-2, pp. 63-73; Ware, Timothy, UOrtbodoxie . LEglise des 
sept concilies, Ed. Desdee de Brouwer, Paris, 1963. 

loan Tulcan 
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ORTOPRAXIE. (gr. orthos - drept si praxis - 
lucrare , faptä , slujire) Dreaptä fäptuire sau 
slujire; fäptuire in conformitate cu credinta cea 
dreaptä. 

In textul de la lacov 2, 26 se subliniazä inter- 
dependenta celor doi termeni: credinta fara 
fapte este moartä, in sensul in care credinta 
se exprimä prin fapte. Altfel spus, ortopraxia 
inseamnä vietuirea adecvatä, aplicarea corectä 
in practicä a unei invätäturi de credinta autentic 
ortodoxe. Dreapta märturisire si preamärire a 
lui Dumnezeu necesitä si slujirea aproapelui si 
a lumii, cäci faptele intäresc credinta omului, 
o argumenteazä si-i descoperä finalitatea. De 
aceea, Judecata de Apoi va viza deopotrivä 
credinta si faptele omului. 

Putem vorbi cu adevärat despre »Ortodoxia 
vie” doar cu referire la ortopraxie, iar träirea 
religioasä conform dreptei credinte poate avea 
atåt o forma individualä (milostenie, post, 

cåt si una comuni- 
tarä (cultul, activitatea sociala ca »sacramentul 
fratelui”). Relevanta pentru Pr. prof. loan Bria 
este viziunea Sf. loan Gurä de Aur despre mai 
multe cäi de måntuire pe care le practicä cres- 
tinii - in virtutea preotiei lor universale primitä 
prin Tainele de initiere (Botez, Mirungere, 
Euharistie): 1) Liturghia interioarä, individualä, 
care relevä pe omul devenit »templu al Duhului 
Sfånt” si care prin exercitarea rugäciunii perso- 
nale unificä aspectele multiple ale vietii crestine: 
credintä, fapte, virtuti; 2) Liturghia euharisticä, 
sävårsitä de ierarhia consacratä si concelebratä 
impreunä cu adunarea parohialä. Scopul ei este 
impärtäsirea credinciosilor cu Cel ce aduce si 
Cel ce se aduce, »Påinea care se coboarä din cer”, 
devenind astfel martorii lui Hristos in lume, si 
3) »Liturghia fratelui”, o Liturghie umanä deter- 
minatä de prezenta realä a lui Iisus Hristos in 
mijlocul tuturor, bärbati si femei, care zac in 
conditii de viatä insuportabile - in säraci, sufe- 
rinzi, orfani, väduve, exploatati, in cei ce nu au 
adäpost, måncare si mångåiere. Toate aceste trei 
Liturghii au, de altfel, aceeafi valoare in fata lui 
Dumnezeu. 

Ortopraxia poate sä si decadä insä in simplu 
formalism (vezi sävårsirea rugäciunii si a 


rugäciune personalä etc.) 


postului »pentru a fi väzuti de oameni”, Mt 6,5) 
sau in exclusivism fanatic. 

Bibliografie. Bria, lon, Liturghia dupä Liturghie. Misiune 
apostolicä fi märturie creftinå - azi, Ed. Athena, Bucurefti, 
1996; Marinescu, Adrian, „Ortodoxie fi ortopraxie. 
Reflecpi privind importanfa, autoritatea fi aetualitatea 
Pärinfilor pentru omul contemporan (I)”, in: Tabor, V 
(2012), 12; Manolache, Anca, „Ortopraxie”, in: Dilema 
Veche, VII (2010), 320. 

Ciprian Iulian Toroczkai 

OSMOGLÅSNIC. (var. OPTGLÄSÄR) v. 
OCTOIH. 

OSTIAR. (lat. ostiarius) Portar sau ufier din 
Biserica primarä; slujitor care facea parte din 
clerul inferior $i care supraveghea u$ile bise- 
ricii, in timpul servieiilor divine. Pomeni£i in 
documente incä din sec. al IV-lea, se erede 
cä acesti portari sunt urmafii vechilor cursores 
(curieri sau alergätori) - de asemenea, clerici 
inferiori, care in timpul persecutiilor le arätau 
ereftinilor locul si timpul sävår^irii slujbelor in 
catacombe, fi care jucau §i rolul de curieri intre 
diferite biserici, fiind oameni de ineredere ai 
episeopilor. 

Portarilor le adresau diaconii strigarea Usile, 
usile , din timpul Liturghiei, astfel ineåt, aceftia 
sä-i seoatä pe pägåni, pe catehumeni sau pe 
penitenti din bisericä, deoarece urma sävårsirea 
Sfintei Jertfe. 

Incepånd cu sec. al Vl-lea, ostiarii nu mai 
fac parte din cler, locul lor fiind luat de cätre 
mansionari (sacrisanti) , paraclisierii de astäzi. 
In cadrul ierarhiei, ostiarul sau portarul ocupa 
rangul cel mai de jos. In Apus, el era desemnat 
sub mai multe denumiri - aedituus , janitori 
sau ostiarius , iar in Räsärit, sub numele de 
7tuÅXöpo<;. Inainte de a fi folosit de erestinii 
apuseni, termenul ostiarius desemna, in råndul 
pägånilor, o funetie militarä. Cuvåntul ostia¬ 
rius a luat adesea forma ostiarius, formä pe 
care o intålnim pe cäteva epitafe, pe un act de 
vånzare-eumpärare, din anul 551, precum §i in 
Missa/e Francorum , care contine o binecuvån- 
tare a ostiarilor (Benedictio ustearii). Functia 
ostiarului nu era obligatorie celor care voiau 
sä acceadä in råndul clerului. El primea totusi 
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titulatura de cleric. Primul text care ii mentio- 
neazä pe portari este scrisoarea Papei Comeliu, 
cätre Episcopul Fabius al Antiohiei, scrisä in 
251, in care el enumerä persoanele clerului 
roman: 46 preoti, 7 diaconi, 7 ipodiaconi, 42 
acoluti fi 52 de clerici inferiori: exorcisti, citeti 
fi iqieri - é^opxicrtds Öé xai dvayvcbaraq &pa 
7WÅcopoig 5uo Kai Ttevrfixovxa. 

In pofida rangului lor inferior, in cadrul ierar- 
hiei, portarii erau obligati sä-^i conformeze viata 
privata celei care era cerutä celorlalti clerici. In 
cartea a 6-a a Constitutiilor Apostolice, se menti- 
oneazä faptul cä ostiarii nu trebuie sä aibä decåt 
o singurä femeie, el trebuie sä fie, afa cum spune 
Pavel, bärbat al unei singure femei. Erau obli¬ 
gati nu numai la monogamie, ci fi la o viatä 
cumpätatä, la abstinenta frecventärii anumitor 
locuri care predispun la päcat, dupä cum afläm 
fi din Can. 24 Laod. Incepånd cu sec. al Vl-lea, 
numärul ostiarilor a crescut, ca de altfel si restul 
clerului, intr-o proportie atåt de mare incåt 
Justinian s-a väzut obligat sä limiteze, printr-o 


lege, personalul Bisericii din Constantinopol. 
In ceea ce ii priveste pe ostiari, ei nu trebuiau 
sä depäseascä numärul de 100. La Roma acelu- 
iafi timp, usierii au fost inlocuiti cu asa numitii 
mansionarii ( sacrisanti ), care, precum paraclisi- 
erii de astäzi, nu mai faceau parte din cler. 

Bibliografie. Augustin, Scrieri alese , I: Confesstones, in 
coll. PSB, vol. II, Ed. Institutului Biblic si de Misiune a 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 1985; Brani§te, 
Ene, Liturgica Generalä , vol. I, Ed. Episcopiei Dunärii 
de Jos, Galati, 2002; Braniste, Ene, Braniste, Ecate- 
rina, Dictionar enciclopedic de cunostinte religioase, Ed. 
Diecezanä Caransebe^, 2001; Constitutiile Apostolice , 
II. 26, 28, 57, III. 11, VI. 17, VIII. 13, 16; Epifanie, 
Sf., Adversus Haereses, 1. III, c. II, n. 21; Michel, A., 
„Portier$”, in Dictionnaire de Théologie Catholique, vol. XII, 
2, 2600 $.u.; Eusebiu de Cezareea, Scrieri, I: Istoria 
Bisericeascå. Martirii din Palestina , VI. XLIII, 11, in coll. 
PSB, vol. XIII, Ed. Institutului Biblic §i de Misiune a 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure$ti, 1987; Leclercq, 
H., »Portier”, in Dictionnaire dArchéologie Cbrétienne et 
de Liturgie, vol. XIV, Ed. Letouzey et Ané, Paris, 1948, 
1526-1533. 


Cezar Pelin 

OTPUST. v. APÖLIS. 
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PAISIANfSM. Curent de innoire spiritualä in 
duh isihast, promovat in a doua jumätate a sec. 
al XVIII-lea in mänästirile moldovene Drago- 
mirna, Secu si Neamt prin lucrarea cälugärului 
de origine ucraineanä Paisie Velicicovski (1722- 
1794). Traiul auster pe care si 1-a impus a atras 
numerosi cälugäri de origine slava sau romånä, 
cu care mai apoi a venit in Moldova. Ceea ce 
a adus nou in monahismul romånesc staretul 
Paisie a fost introducerea rugäciunii lui Iisus in 
viata de obste. Pentru a intäri rugäciunea, care 
trebuia sä fie drum cätre Hristos, el a concentrat 
in jurul säu cälugäri care vor traduce in limba 
romånä scrierile filocalice. Astfel, el a creat o 
scoalä ascetico-filocalicä (intre ucenicii säi numä- 
råndu-se: Ilarion, Macarie, Rafail de la Hurezi, 
Grigorie Dascälul, Gherontie, § tefan ierodia- 
conul, Isaac ieromonahul, Clement ieromonahul, 
Iosif) care s-a indeletnicit cu traducerea in limba 
romånä, dupä textele athonite, ale scrierilor filo¬ 
calice. Aceastä crestere spiritualä si literarä s-a 
desfasurat concomitent cu aparitia Filocaliei Sf. 
Nicodim Aghioritul la Venetia (1782). Astfel, 
prin lucrarea de traducere realizatä la Drago- 
mirna, Secu si Neamt, dar $i prin exemplul 
de conducere spiritualä pe care 1-a dat tuturor 
ucenici säi, care au adus cu ei suflul paisian in 
Tara Romåneascä (Mänästirile Cemica §i 
Cäldärusani), staretul Paisie a imbogätit traditia 
isihastä in spatiul romånesc. In anul 1988 a fost 
canonizat de cätre Biserica Ortodoxä Rusä, iar in 
anul 1992 de cätre Biserica Ortodoxä Romånä, 
fiind särbätorit in ziua de 15 noiembrie. 


Bibliografie. Cetfericov, S., Paisie, stare ful Mänästirii 
Neamtului din Moldova. Viafa, invätätura fi infiuenfa lui 
asupra Bisericii Ortodoxe , Ed. Nemira, Bucure^ti, 2010; 
Eftimie, A., „Influenta paisianä in mänästirile romå- 
ne$ti”, in: MA, XI (1966), 4-6, pp. 331-348; Felea, I.V., 
Paisie fi paisianismul, Tipografia Eparhiei Ortodoxe 
Romäne, Cluj, 1940; IcÄ, loan, jr. (ed.), Paisie de la Neamf. 
Autobiografa fi Vietile unui staref urmate de urmate de 
Asezdminte fi alte texte, Ed. Deisis, Sibiu, 2 2002; Mihail, 
R, „Starepil Paisie de la Neamt, innoitorul monahis- 
mului”, in: MMS, XXVIII (1962), 5-6, pp. 409-417; 
Mihail, P., „Traduceri patristice ale staretului Paisie”, in: 
MO, XXIV (1972), 3-4, pp. 217-223; Tachiaos, A-E., 
The Revival of Byzantine Mysticism among Slavs and 
Romanians in the XVUF* Century: Texts Relating to the Life 
andActivity of Paisy Velichkovsky (1722-1794), Ed. Aris- 
toteleion Panepistemion Thessalonikes, Tesalonic, 1986; 
Zamfirescu, Dan (ed.), Paisianismul - un moment romå¬ 
nesc in istoria spiritualitätii europene, Ed. Roza Vänturilor, 
Bucure^ti, 1996. 

Ionut Tudorie 


PALIMÄR. v. PARACLISIÉR. 

w 

PANAGHIÄR. Obiect din metal pretios, din 
categoria odoarelor bisericesti, intålnit odini- 
oarä la catedrale si mänästiri, care era folosit la 
ridicarea Panaghiei (slujbä de pomenire a celor 
adormiti). Avea forma unor farfurii rotunde §i 
adånei, formate din doua tasuri concave, prinse 
in balamale, cu scobitura inäuntru si cu fetele 
tasurilor frumos impodobite. In acest vas era 
pästratä pärticica seoasä din colac, in cadrul 
slujbei de ridicare a Panaghiei, in cinstea Preas- 
fintei (navayia) Näscatoarei de Dumnezeu. 

Bibliografie. Brani^te, Ene, Liturgica Generalå, 
vol. I, Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galap, 3 2002; 
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§erbänescu, N., „Panaghiarul de la Snagov. Cåteva 
lämuriri asupra Panaghiarului fi rostul säu liturgic”, in: 

BOR, LXXXI (1962), 5-6, pp. 543-576. 

Viorel Sava 

PANEGIRIC. (gr. panigbiris - cuvåntare de 
landa) Specie laudativä de cuvåntare, rostitä la 
Praznicde Impärätefti ale Maicii Domnului fi 
la särbätorile sfintilor. In ultimele douä cazuri, 
data fiind concentrarea ei tematicä pe viata 
fi faptele oamenilor sfinti, poartä numele de 
predicä agbiograficä , apartinånd deci, intr-un 
cadru tipologic mai larg, categoriei predicilor 
istorice tematice. 

Prin intermediul panegiricului se preamärefte 
un adevar fundamental de credintä (Sfånta 
Treime f.a.) sau un eveniment de seamä din 
istoria måntuirii (Nasterea, Botezul, Invierea, 
Inältarea Domnului, Nasterea fi Adormirea 
Maidi Domnului, Nasterea fi Soborul Sf. 
loan Botezätorul). Este unul dintre cele patru 
subtipuri utilizate in elocinta crestina de astäzi, 
aläturi de omilie , predica tematicä fi parenezä 
(cuvåntarea ocazionalä). Originile panegiri¬ 
cului trebuie cäutate in retorica anticä (acea 
„proto-f tiin{ä”, cum a numit-o filosofiil semio- 
log Roland Barthes), mai precis in discursu- 
rile elogioase rostite in cinstea eroilor legen- 
dari sau a diverselor personalitäti publice cu 
merite deosebite. Un astfel de discurs purta 
denumirea de encomion (la origine, concept cu 
valente poetico-muzicale), avånd scopul de a 
scoate in evidenta, la scarä maximala, calitäple 
unei persoane sau insemnätatea socio-politicä 
fi moralä a unui eveniment. Prin urmare, aceste 
cuväntäri aveau un accentuat caracter festiv, 
public, fapt pe care analiza etimologicä il atestä 
din plin: rcavrjyupu; - „särbätoare”, „adunare a 
intregului popor, pentru o comemorare festivä”, 
„reuniune pentru o särbätoare solemna’. 
Eoccurs istoric. In clasica partitie categorialä 
a retoricii antice - genurile judiciar , politic fi 
demonstrativ (epideictic) panegiricul se inca- 
dreaza in ultima categorie, numitä fi oratoria 
de aparaty ai cärei sträluciti exponenji au fost 
Isocrate, ca logograf fi profesor de retorica 
celebra, fi Demostene, ca practician la fel 
de recunoscut. Primului, autor al celebrului 


discurs encomiastic dedicat cetätii Atena 
(rostit la 380 i.Hr.), ii datoräm fi denumirea 
tehnicä de Xöyoq xavrjyvpiKÖq sau „cuvånt 
laudativ”, folosit curent in oratoria laicä fi 
preluat, mutatis mutandis , de cätre predicatorii 
Bisericii in actiunea lor de glorificare liturgi- 
co-discursivä a marilor evenimente fi perso¬ 
nalitäti creftine. Una dintre cele mai cunos- 
cute astfel de cuväntäri din istoria omileticä 
este Cuvåntul de multumire cätre Origen , rostit 
de cätre Sf. Grigorie Taumaturgul, discipol al 
ilustrului exeget biblic, in anul 238, la Cezareea 
Palestinei. Strälucind prin virtuozitäti lingvis- 
tice fi prin tonul profund elogios, acest discurs 
„inaugureazä genul literar al encomionului in 
literatura patristicä” (I.G. Coman, Patrologie ..., 
p. 394). Insä cel care, in efervescenta cultu- 
ralä fi religioasä a sec. al IV-lea, va consacra 
panegiricul ca gen omiletic sistematic este Sf. 
Grigorie de Nazianz, numit fi „Teologul” - 
pentru profiinzimea gåndirii si a träirii sale in 
Hristos - dar si Isocratele crestin - pentru mäies- 
tria sa retoricä. In acelasi context al discutiei 
sunt incluse fi panegiricele Sf. loan Gurä de 
Aur, mai cu seamä cele inchinate Sf. Apostol 
Pavel. Utilizatä la inceput pentru comemorarea 
martirilor (istoria creftinismului timpuriu 
certificä faptul ca primele panegirice s-au rostit 
chiar pe mormintele mucenicilor, in vremuri de 
acerbä persecutie) fi ca necrolog al unor cref- 
tini distinfi, predica panegiricä fi-a extins ulte- 
rior adresabilitatea la toate categoriile de sfinti. 
Ea este, afadar, concrescutä pe filonul evlaviei 
comunitare fatä de eroii credintei creftine. 
Competentele panegiricului . Prin tonul säu 
solemn fi mifcätor, panegiricul omiletic urmä- 
refte intensificarea sentimentelor religioase 
legate de särbätoarea creftinä sau sfåntul in 
cauzä, constituindu-se intr-un factor impor- 
tant de dinamizare a spiritualitätii creftine. La 
aceasta contribuie semnificativ contextul in care 
este rostit: conform Traditiei creftine bimile- 
nare, un praznic impärätesc (al Måntuitorului, 
al Maicii Domnului) sau al unui sfånt este cele- 
brat intotdeauna prin sävårfirea Sfintei Litur- 
ghii, in cadrul cäreia credinciof ii se impärtäf esc 
din Logosul biblic fi din Euharistie, cu Insufi 
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Iisus Hristos Mäntuitorul, Cel »minunat”, adicä care 1-au depus sfinjii tezaurul didactic ce 
prezent §i lucrätor, „intru sfintii Säi”. Autentice a rezultat din aceastä experienfä; d) acatistele 
vlästare duhovnicesti ale „viei” sau Trupului folosite in cultul bisericesc, creajii encomiastice 

hristic, sfintii devin repere primordiale pentru cu fond dogmatic §i moral consistent, dar §i cu 

pedagogia crestinä. Ca atare, elementul hristo- o formä stilisticä orientatä dupä criteriile unei 

logic, pnevmatologic §i moral, pe care se inte- estetici sacre, superioare, ceea ce le transformä 
meiazä aghiologia ortodoxa, inspira in mod in mijloace profimd stimulative pentru evlavia 
esential panegiricul omiletic, conturänd cu credinciofilor; e) imnografia ortodoxå din cärfile 
vigoare indemnul de a urma fidel pilda acestor de ritual {Slava de la Laudele slujbei Invierii — 
personalitäti sfinte pe calea måntuirii. Prin »Ziua Invierii”, Catavasiile Nasterii — »Hristos 
fervoarea si consecventa lor spiritualä fatä de Se naste släviti-L, Hristos din ceruri, intåmpi- 

valorile Evangheliei, dar si prin täria pe care nati-L...!”); f) poeziile religioase solemne etc. 

au arätat-o in lupta cu »cugetul trupului” (Rm Planul (structura) panegiricului. Literatura 

8, 6), sfintii sunt cäläuze luminoase in viata omileticä inregistreazä, in general, douä moda- 
moralä a oricärei epoci. Ei transmit, dincolo de litäti de redactare: 1. Elemente istorico-bio- 
toate, forta spiritualä a Bisericii vii, a harului grafice ale särbätorii sfåntului, impletite, pas 


lucrätor si a umanitätii conlucrätoare, in planul 
dialogului teantropic indumnezeitor. Asadar, 
sfåntul este expresia umanä plenarä a vietii in 
Hristos, accesibile oricui, in termenii credintei 
märturisitoare, ai iubirii jertfelnice $i ai sfintirii 
sacramentale. Aceasta reprezintä, de fapt, coor- 
donata fundamentala a mesajului promovat in 
panegiricul omiletic. 

Izvoarele panegiricului. In general, orice creatie 
omileticä are douä mari izvoare de continut: 
Revelatia si viata. Cu alte cuvinte, predicatorul 
articuleazä mesajul crestin in contextul reali- 
tätilor prezente, leagä stråns dogma de viatä, 
invederånd oamenilor punctul lor intim de 
convergentä existentialä. In cazul particular al 
panegiricul se poate vorbi de mai multe posi- 
bile surse: a) Sfånta Scripturå: lirismul elogi- 
ativ al Vechiului Testament ( Psalmii de laudä, 
diferitele pasaje care contin „cåntäri” ale unor 
personaje biblice, Cåntarea Cåntärilor ), frag- 
mente encomiastice din predica Måntuitorului 
(cele nouä Fericiri, rugäciunea de multumire $i 
preamärire cätre Tatäl, läudarea puritätii copi- 
ilor) §i a Sfintilor Apostoli (elogiul iubirii ca 
virtute crestinä fundamentala - celebrul imn 
paulin de la 1 Co 13,1-8; lauda credintei - Evr 
11,1-40; cerul cel nou §i pämåntul cel nou - 
Ap 21); b) aghiografia bisericeascä (Viefile Sfin- 
|ilor sinaxarele); c) literatura asceticä /i misticä 
(Filocalia, Patericul etc.), pentru a putea fi 
in^eles efortul de induhovnicire personalä pe 


cu pas, cu invätäturi moral-duhovnicesti; 2. 
Distribuirea informatiilor in douä sec|iuni 
oarecum distincte: prima, cu date istorico-bi- 
ografice; a doua, cu eviden|ierea unei virtup 
paradigmatice (sau a mai multora), in scop 
etic fi pastoral. »Planul” propriu-zis constä, 
in general, din: text (sau »moto”), preluat din 
evanghelia sau din slujba zilei; formulå de adre- 
sare y tratare (partea istorico-biograficä ?i ilus- 
trativ-exemplificatoare), incbeierea (indemnuri 
scurte, persuasive). Mijloacele stilistice ale 
panegiricului sunt dintre cele mai impresive 
§i abundente, in cadrele acestui gen predica- 
torial cultivåndu-se stilul sublim, entuziast, 
energic, pe mäsura recunostintei si venerapei 
pe care ecclesia crestinä le datoreazä sfintilor. 
Considerat un gen oratoric distinct, in spe^ä 
omiletic, panegiricul valorificä si intruchipeazä 
lirismul textelor crestine, devenind la randul 
säu un izvor de träire duhovniceascä pentru 
credinciosii care il ascultä. Este discursul bise¬ 
ricesc admirativ, angajant, ziditor de caractere 
morale inalte, dupä chipul duhovnicesc al sfin¬ 
tilor. El probeazä, astfel, si o importantä functie 
pastoralä, aläturi de cea encomiastic-latreuticä, 
mobilizånd voinfa credinciosilor in directia 
asumärii preceptelor evanghelice. 

Bibliografie. Bårlea, Gheorghe, Peithous Demiourgos - 
ftiinfa fi arta convingerii in anticbitatea greco-lattnd, Ed. 
Bibliothcca, Targovi?te, 2004; Barthes, Roland, JL’an- 
tienne rhetorique”, in: Communications, 16/1970, ppu 
172-223; Duju, Constantin, panegiricul ca fonnä a 
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predicii in trecut $i astäzi. Actualitatea lui pastorala” (tezä 
de doctorat), in: Ort, XLJV (1992), 1-2, pp. 97-187; nr. 
3-4, pp. 97-182, in: O, XLV (1993), 1-2, pp. 103-276; 
Gordon, Vasile, Introducere in Omileticä , Ed. Universi- 
täjii din Bucure§ti, 2001; Grigora?, Costachi, „...Propo- 
väduiti Evanghelia ia toatä fäptura!..”— Omileticä si Cate- 
heticä specialä, , Ed. Trinitas, Ia$i, 2000; Hubbell, Harry 
M.,„Chrysostom and Rhetoric",in: ClassicalPhilo/ogy, 19 
(1924), 3, pp. 261-276; Ioan Gurä de Aur, Sf., Predici 

la särbätori impärätefti ji cuvåntåri de laudå la sfinti, trad. 

D. Fecioru, Ed. Institutului Bibiic $i de Misiune al Bise- 
ridi Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 2002; Maxwell, L., 
Cbristianization and Communication in Late Antiquity: 
John Cbrystom and his community in Antiocb, Cambridge 
University Press, 2006; Petrescu, Nicolae, Omileticä, 
Ed. Institutului Bibiic $i de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucure^ti, 1977; Sloane, Thomas O. 
(ed.), Encyclopedia of Rhetoric , Oxford University Press, 
2006; Whitby, M., The Propaganda of Power. The Role 
ofPanegyric in Late Antiquity, Ed. BriU, Leiden/Boston/ 
Cologne, 1998. 

Marius Daniel Ciobotä 

PANENTEfSM. (gr. pas, pasa, pan - to t, toatä\ 
en - in ; Theos - Dumnezeu) Doctrinä filosoficä 
initiatä de Karl Christian Friedrich Krause 
(1781-1832) prin care incerca sä gäseasca 
credintei sale o expresie de mediere intre 
panteism $i teism. Este doctrinä prin care „se 
afirmä impreunä cu panteismul cä Dumnezeu 
contine in sine insusi lumea, dar se diferentiazä 
de panteism si se apropie de teism in mäsura 
in care sustine ireductibilitatea lui Dumnezeu 
la lume, fi deci o transcendentä relativa”. Este 
tratatä deopotrivä de panenteism, desi include 
o distinctie de fond fatä de panenteismul 
filosofie, perspectiva pe care o märturiseste 
Ortodoxia privind prezenta lui Dumnezeu in 
ereatie. Dumnezeu sustine neincetat lumea 
prin energiile sale dumnezeiesti care o impreg- 
neazä o sfintesc neincetat, perspectiva care 
se opune evasiabandonärii ereatiei de cätre 
Dumnezeu prin »retragerea” Sa in transcen- 
dent, viziune intälnitä in unele teologii rationa- 
liste din Apus: „Panenteismul erestin ortodox 
este distinet de cel fundamentalist prin faptul 
cä mentine o distinctie ontologicä intre ereat si 
neereat. Creatia nu este „parte”din Dumnezeu, 
Dumnezeu este distinet de ereatie. Pe de altä 
parte, Dumnezeu este prezent in interiorul 


ereatiei. [...] cuvåntul este „pan-enteism” 
(Dumnezeu locuieste in toate) si nu „panen- 
teism (toate sunt parte din Dumnezeu si 
Dumnezeu este mai mult decåt surna tuturor)”. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

/ w 

PANIHIDA. (gr. panihis , termen format din: 

pan - tot, nix - noapte si verbul ado - a cånta ) 
I. Carte de eult care cuprinde slujbele inmor- 
måntärii, precum si alte slujbe care se sävårsesc 
de cätre preot pentru cei räposati. II. Slujbä sau 
priveghere de toatä noaptea, insä denumirea 
este datä slujbei ce se face la cäpätåiul celui 
decedat in zilele premergätoare inmormåntärii. 
Ea inlocuieste privegherile pe care erestinii 
le fåceau la casa celui decedat in perioada in 
care, din pricina persecutiilor, inmormåntärile 
se faceau noaptea. Tot panihidä este numitä si 
forma prescurtatä a slujbei de parastas. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Specialä , Ed. 
Institutului Bibiic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucure^ti, 1980. 

Viorel Sava 


PANTEISM. (gr. pan - tot si Theos - 
Dumnezeu) Doctrinä filosoficä sau religi- 
oasä care afirmä cä Dumnezeu si cosmosul 
au aceeasi identitate fiintialä, in sensul cä 
Dumnezeu este de fapt lumea. Perspectiva 
panteismului, specificä religiilor orientale, 
opune cre^tinismului, cel care märturiseste pe 
Dumnezeu transcendent, respectiv Treime de 
Persoane, o intelegere a lui Dumnezeu in chip 
imanent si impersonal. Dacä måntuirea, in 
sens erestin, inseamnä unirea cu Dumnezeu, 
precum o pieäturä de apä cuprinsä intr-o mare 
de mir si care se impregneazä de parfiimul si de 
proprietätile celui din urmä, dar nu-si schimbä 
firea, „måntuirea”, in religiile orientale pante- 
iste, reprezintä dizolvarea, topirea in marele 
Tot universal, precum un bulgäre de sare pe 
malul märii care „gustånd” prin atingere marea 
se dizolvä incetul cu incetul in aceasta, anean- 
tizåndu-si chipul personal de fiintare. In acest 
sens, arhimandritul Sofronie, comentånd cele 


douä porunci adresate omului de Dumnezeu 
privitoare la felul in care este chemat omul 
a-L iubi pe Dumnezeu §i pe oameni, atrage 
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atentia cä dacä Dumnezeu i-ar fi cerut omului 
sä II iubeascä pe Dumnezeu „ca pe sine insusi”, 
aceasta ar fi fost in fapt o atitudine panteistä. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lcmeni 

PANTOCRÅTOR. (gr. Pantokrator - Atotti- 
itor) Denumire atributivä a lui Dumnezeu prin 
care se subliniazä lucrarea Sa de a intretine exis- 
tenta tuturor lucrurilor. Aceasta este inteleasä 

J 9 

adesea ca atotputernicie. Termenul presupune 
in chip fundamental o relatie intre puterea lui 
Dumnezeu si vointa Acestuia. Puterea si vointa 

) > 9 9 

sunt intr-o armonie perfectä la Dumnezeu, 
spre deosebire de raportul dintre acestea in 
cazul oamenilor. Cu toate cä Dumnezeu poate 
face cåte vrea, El nu actioneazä in mod arbitrar, 
ci actioneazä doar in directia binelui. 

» 9 

Poporul evreu accentueazä aceastä calitate a lui 
Dumnezeu, Care cu „månä tare” i-a scos din 
pämåntul Egiptului (Is 13, 3). Iahve este Cel 
care ii poate salva pe alesii Säi si poate face tot 
ceea ce vrea pentru acestia, intrucåt El este Cel 
care a creat lumea si Cel care o måntuieste (Dt 
4, 32-39). Puterea Sa este suveranä, universalä 
si liberä, putånd sä facä toate cåte le voieste, 
dar este si iubitoare. Aceasta implicä si carac- 
terul lui Dumnezeu de persoanä, cäci numai 
persoana este mai mult decåt puterea pe care 
o manifestä sau ar vrea s-o manifeste; fi numai 
Persoana dumnezeiascä este mai presus de 
puterea pe care o manifestä fi care este mereu 
nelimitatä in sursa ei. 

Versiunea greceascä a Torei a folosit termenul 
Pantocrator pentru a traduce tidul El Shaddai 
(Jocuitor al muntilor”), atribuit de evrei lui 
Iahve. Astfel, forta dumnezeiascä se prezintä 
ca o putere liberä care dominä, conduce totul. 
Aceastä putere creeazä, mentine fi poate 
distruge. Nimic nu-I este cu neputintä (Ir 32, 
17). In Noul Testament, tidul are o functie 
liturgicä: imnele vorbesc despre legämåntul cu 
Dumnezeu, paternitatea, domnia fi vefnicia Sa 
(2 Co 6,18; Ap 1,18). Toate acestea se produc 
intr-un context eshatologic: scopul fiind acela 
de a intoarce intreaga creatie spre slava pascalä 
a lui Hristos. Un alt inteles, intr-o traducere 
tnai putin literarä, este „conducätorul tuturor” 


sau „tiitorul/susf:inätorul lumii”. !n aceastä 
intelegere, Pantocrator este un cuvånt compus 
din „atot” (IlavTo) fi injelesul expresiei verbale 
„a implini ceva” sau „a sustine ceva” (jcpaxEtö). 
Aceastä traducere aratä mai multe despre 
puterea actualä (in actiune) a lui Dumnezeu: 
Dumnezeu face fi implinefte totul (contrar 
expresiei, Dumnezeu poate face orice). In 
general, in traditia creftinismului räsäritean, se 
preferä termenul de ^Atottiitor” celui de „Atot- 
puternic”. In acest sens, Dumnezeu Ifi mani¬ 
festä din rezerva infinitä a atotputerniciei Sale 
atåt cåt este necesar conservärii, måntuirii fi 
conducerii creaturii la desävårfirea comuniunii 
ei cu El. El nu-Si manifestä atotputernida Sa 
in mod capricios. Termenul Pantocrator trimite 
fi la iconografia crestinismului räsäritean. 
Astfel, este denumitä Pantocrator acea icoanä 
pictatä in bisericile ortodoxe pe bolta naosului 
care reprezintä pe Hristos ca Impärat al lumii, 
Fäcätor fi Stäpån al cerului fi al pämåntului. 
Måntuitorul Hristos este infatifat bust, inca- 
drat intr-un medalion rotund, inconjurat de un 
curcubeu, binecuvåntånd cu måna dreaptä fi in 
stånga tinånd Evanghelia deschisä, pe care sunt 
scrise initialele a fi (b, care reprezintä etemi- 
tatea fi atotputernida lui Dumnezeu. 

Bibliografie. Chitescu, Nicolae, Teologia Dogmaticä 
si Simbolicå , vol. I, Ed. Rena$terea, Cluj-Napoca, 2004; 
Popescu, Dumitru, Iisus Hristos Pantocrator , Ed. Institu- 
tului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romäne, 
Bucurefti, 2005; Felmy, Karl Christian, Dogmatica expe- 
rientei eclcsiale — innoirea teologiei ortodoxe contemporane , 
Ed. Deisis, Sibiu, 1999; Stäniloae, Dumitru, Teologia 
Dogmaticä Ortodoxa , vol. I, Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 2003. 

Gheorghe Holbea 

PÅOS. (var. PÄUS; gr. pafso - a inceta\ lat. 
pauso) Vinul pe care preotul il toarnä peste 
trupul celui decedat inainte de a fi afezat in 
mormånt. 

PARÄBOLÄ. (gr. paravoli - comparatie , 
exemplu , ana/ogie) v. PILDÅ. Mod de comu- 
nicare analogic al unui mesaj, care face parte 
din terminologia biblicä noutestamentarä, 
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cunoscutä in editiile romånefti mai ales prin 
sinonimul „pildä”, de unde fi expresia arhicu- 
noscutä »pildele Måntuitorului”. 

Din punct de vedere omiletic, parabola (pilda) 
este unul dintre mijloacele preferate ale predicii 
Måntuitorului, prin care fi-a expus invätätu- 
rile in fata ucenicilor fi a multimilor. Ele sunt 
consemnate in Evangheliile sinoptice (Matei, 
Marcu fi Luca) fi au dimensiuni diferite, de 
la un verset, pånä la aproape un intreg capitol. 
Ca numär, bibliftii au in »inventar” intre 28 fi 
40, datoritä utilizärii unor criterii diferite de 
identificare. Pentru istoria predicii, parabolele 
Måntuitorului reprezintä un capitol de aur, iar 
pentru propoväduirea de astäzi, inepuizabile 
surse fi modele, nu numai pentru »materia” 
cuvåntärilor de orice gen (teme, idei, continut), 
ci si din punct de vedere stilistic. Oricare dintre 
pildele rostite de Iisus insumeazä toate calitä- 
|ile »generale” fi »particulare” ale stilului: pe de 
o parte, corectitudinea (gramaticalä), concizia , 
precizia, claritatea, puritatea , pe de alta, natu- 
raletea> armonia stilisticä, finetea, demnitatea etc. 
Retrospectivå retorico-biblicä. In plan general, 
cele mai cunoscute parabole sunt cele rostite 
de Måntuitorul Iisus Hristos. Ca mijloc retoric 
apar destul de räspåndite in literatura Anti- 
chitätii, cu mult inainte de Hristos. Bunäoarä, 
Aristotel vorbefte despre parabole ca ilustratii 
la indemåna filosofului Socrate ( Retorica 2,20). 
De asemenea, mostre ale vorbirii »in parabole” 
apar in Republica lui Platon fi in scrierile unor 
cinici fi stoici (Epicur, Discursuri), Cu prepon- 
derentä sunt prezente inså in scrierile veterotes- 
tamentare fi in alte lucräri de origine iudaicä/ 
rabinicä. De exemplu, pilda »oitei”, rostitä de 
prorocul Natan drept mustrare pentru David, 
in urma räpirii sotiei lui Urie fi a complicitätii 
la uciderea acestuia ( 2 Rg 12,1-4), sau pilda cu 
„prietenul fi via lui ”(A 5,1-6), o parabola adap- 
tatä, afa cum ftim, de Måntuitorul (Pilda cu 
lucråtorii cei räi ai viei - Mt 21,33-45). Pildele 
lui Iisus se inscriu, practic, in vechea traditie 
veterotestamentarä a mashalului (aramaicul 
„matala”), ebraicul „mashal” fiind echivalentul 
grecescului 7 iapapoXf\ din Septuaginta. Termen 
cu polivalenfe semantice, „mashal desemneazä 


diferite specii de discursuri imaginative/intu- 
itive, bazate pe comparatii, alegorii, fabule, 
simboluri, proverbe etc. 

Motivele (ratiunile) utilizärii parabolelor. 
Måntuitorul Iisus Hristos valorificä toate 
mijloacele vremii Sale pentru a pätrunde cu 
invätätura Sa in inimile contemporanilor. Intre 
acestea, parabolele, intrucåt urechea ascultäto- 
rilor din acea vreme era familiarizatä cu acest 
mijloc persuasiv de comunicare. Principalele 
motive ale intrebuintärii parabolelor in predica 
Måntuitorului pot fi concentrate in urmätoa- 
rele enunturi: a. pentru ascultätorii simpli, isto- 
rioarele simple, intuitive, care sunt mai usor de 
tinut minte; b. prin parabole se pot combate 
mai usor unele päcate, fara ca cei de fatä sä se 
simtä vizati direct; c. parabola solicitä gåndirea 
mai mult decåt vorbirea directä, contribuind, 
astfel, la ascutirea si luminarea mintii, unul 
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dintre obiectivele prioritare ale predicii; d. 
parabola dä posibilitatea de a feri unele adevä- 
ruri sfinte sau taine dumnezeiesti de interpre- 
täri gresite sau subiective. Måntuitorul a spus: 
„Vouä vä este dat sä sti ti tainele impärätiei 
cerurilor, iar acelora nu. Pentru aceasta le si 
gräiesc in pilde, ca väzånd sä nu vadä si auzind 
sä nu audä §i sä nu inteleagä” (Mt 13, 13); e. 
in parabole, Måntuitorul utilizeazä in mod 
desävårsit principiul „intuitiei”, recomandat cu 
insistentä peste veacuri in toate tratatele peda- 
gogiei möderne, pånä in zilele noastre, ca fiind 
cei mai eficient principiu de predare-invätare 
(de ex.: pedagogia promovatä de I. Pestalozzi, 
numit si „pärintele intuitiei”). Peste veacuri, se 
reconfirmä dumnezeiasca pedagogie a Måntu¬ 
itorului. Cuvåntul puternic, cuvåntul-imagine 


permite ascultätorului sä vizualizeze ceea ce 
i se spune. Predicatorul american Jerry Vines 
aminteste un proverb arab care descrie acest 
fenomen: „Cel mai bun orator este cei care 


poate transforma urechea in ochi” (A guide ..., 
p. 90). To t el indeamnä ca predicatorii sä se 
sträduiascä sä vorbeascä „limba imaginilor”; 
£ caracterul aparent paradoxal (pe de o parte, 
istorioare simple, pe de alta, „pilde” cu expri- 
märi adesea tainice, pline de metafore fi 
alegorii), pne de pedagogia divino-umanä a 
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Måntuitorului: destinatarii parabolelor erau, 
deopotrivä, atåt cei simpli, cåt si cei „avan- 
sa{i”, sau, cum observä R.P. Rambaud, Japte 
pentru copii si alimente solide pentru cei tari” 
(Traité. .., p. 39). 

Dilemele textului din Matei 13,13. La o prima 
auzire/lecturä, cuvintele Måntuitorului »gräiesc 
in pilde, ca vazånd sä nu vada si auzind sä nu 
audä si sä nu inteleagä”, par a fi nefirefti si 
discriminatorii. Pärintii exegeti ai Scripturii, 
in frunte cu Sf. loan Gurä de Aur, au dezlegat 
demult »misterur, dar este interesant cä fi in 
zilele noastre existä preocupäri si controverse 
acerbe, mai ales in råndurile cunoscätorilor 
limbilor sacre (biblice). 

Metode practice de valorificare a parabolelor 
in predicä . In traditia omileticä romåneascä 
intålnim douä metode prioritare de tålcuire a 
parabolelor: omilia exegeticä fi omilia/predica 
tematicä . Ambele se gäsesc in cazanii, cele 
mai vechi fi mai räspåndite cärti de predici. 
Pentru fiecare duminicä, in cazanii se prezintä, 
aläturat, omilia exegeticä fi cea tematicä. In 
prima este repro dus fi tålcuit fiecare verset 
al pericopei evanghelice respective, in a doua 
se trateazä o temä (dogmaticä, moralä, litur- 
gicä etc.), desprinsä din aceeafi pericopä. In 
actualitate, o seamä de predicatori romåni au 
redactat importante cärti cu predici, in care 
omilia exegeticä se impletefte cu cea tema¬ 
ticä, din ratiuni misionare practice: räbdarea 
ascultätorilor nu mai este aceeafi cu a celor din 
vremea »vechilor cazanii”, iar partea aplicativä 
a oricärei predici actuale se pliazä mai bine pe 
sfaturi desprinse din prezentarea unei teme, la 
fel de actuale. In acest sens, literatura noasträ 
omileticä inregistreazä cärti cu impact pastoral 
major, cum sunt cele semnate de Antonie 
Plämädealä, $ tefan Slevoacä, loan Bunea, Ilie 
Cleopa, Teofil Påråian, Nicolae Steinhardt, 
Vasile Mihoc, Petre Semen etc. De remarcat 
faptul cä, in ultimii ani, Pärintele Patriarh 
Daniel publicä, in fiecare numär al säptämåna- 
lului Lumina de Duminicä, o predicä axatä pe 
evanghelia duminicii respective, care se inca- 
dreazä, in general, in categoria omiliilor tema- 
tice: omilii , pentru cä fac exegeza pericopelor; 


tematice , intrucåt fiecare dintre ele este strä- 
bätutä, in mod evident, de un fir »tematic”. 
De aceea, in ziarul Lumina fiecare omilie este 
publicatä sub genericul unui titlu tematic, 
intr-o inspiratä alternanfä dogmaticä, moralä, 
pastoral-misionarä etc. 

Bibliografie. Aristotel, Retorica, trad. M.C. Andrief, 
Ed. Iri, Bucurefti, 2004; Gordon, Vasile, Jmportanfa 
omileticä a stiiului”, in: Anuarul Facultäfii de Teologie 
Ortodoxå - Universitatea din Bucurefti, VII (2007), pp. 
259-280; Gordon, Vasile, Introducere in Omileticä, Ed. 
Universitäfii Bucurefti, 2001; Hultgren, Arland J., 
„Parable”, in The Enciclopcdia of Christianity, voL I, Wm. B. 
Eerdemans Publishing Company, Michigan, 1999; Jere- 
mias, Joachim, Parabolele lui lims. Ed. Anastasia, Bucu¬ 
refti, 2000; Mehedinti, Simion, Parabole fi invätäturi din 
Evanghelie, Ed. Sophia, Bucurefti, 2002; Mircea, loan, 
Dicfionar alNoului Testament, Ed. Institutului Biblic fi de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 1995; 
Nelson, Thomas, The Orthodox Study Bible, Nashville, 
2008; Petrescu, Nicolae, Omileticä, Bucurefti, 1978; 
Rambaud, R.P., Traité modeme de prédication, Lyon/Paris, 
1941; Vines, Jerty, A guide to effective sermon delivery, 
Moody Press, Chicago, 1986; Zerwick, M., Grosvenor, 
Mary, vtf Grammatical Analysis of the Greek New Testament, 
Ed. Pontifido Istituto Biblico, Roma, 1996; Zumstein, 
Jan, »Parabole”, in Dictionnaire critique de théologie, Presses 
Universitaires de France, Paris, 1998. 

Vasile Gordon 

PARACLIS. (gr. para ekklisia - capelä , biseri- 
cutä) I. Bisericä de mici dimensiuni. Liturgica 
teoreticä definefte paraclisele drept »biserid 
mai mici, in care se sävårfefte cultul parti- 
cular sau public, pentru un numär restråns 
de credinciofi”. In primele secole creftine, 
servidul religiös se desfafura pe momun- 
tele martirilor, deasupra cärora creftinii au 
construit, ulterior, biserid numite martyrta. 
Dupä recunoafterea ofidalä a creftinismului 
ca religio licita , paraclisele zidite pe mormin- 
tele martirilor au devenit biserid pentru 
intreaga comunitate creftinä. Pe de altä parte, 
au existat numeroase cazuri in care creftinii cu 
o situatie materialä deosebitä fi-au construit 
in casele lor paraclise, unde se sävårf eau servi- 
dile religioase. Astäzi intålnim paraclise in 
resedinta episcopalä, mitropolitanä fi patri- 
arhalä, in mänästiri, in bisericile mari (de 
enorie), in unitätile de invätämånt teologie, in 
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cadrul unitätilor militäre, in sistemul peniten- 
ciar, in unitätile medicale, in asezämintele de 
asistentä sociala, in cimitire si in alte institutii. 
Conform Statutului pentru organizarea si func - 
tionarea Bisericii Ortodoxe Romåne , „paraclisele 
de la refedintele eparhiale se aflä sub autoritatea 
directä a Chiriarhului, iar cele de la mänästiri, 
sub autoritatea mänästirii de care apartin” [art. 
185, alin. (1)]; »paraclisele, capelele si biseri- 
cile din cadrul unitätilor militäre, din sistemul 
penitenciar, din unitätile medicale, din asezä¬ 
mintele de asistentä socialä, din unitätile de 
invätämånt si din alte institutii depind direct 
de Chiriarh, sunt arondate protopopiatelor 
pe raza cärora functioneazä si nu li se poate 
schimba destinatia. In toate aceste paraclise se 
sävarsesc servicii religioase numai cu aprobarea 
episcopului locului, fiind sfintite si inzestrate 
dupä aceleasi reguli ca $i bisericile parohiale” 
[art. 185, alin. (2)]. 

II. Imn inchinat Maicii Domnului sau sfin- 
tilor, compus dintr-un Canon, Evanghelie, 
Apostol si Laude, intre care se intercaleazä 
ectenii. Paraclisul se cite^te sau se cåntä fie ca 
rugäciune particularä, fie in bisericä ca slujbä, 
mai ales la vreme de mähnire a sufletului sau 
de nevoie, dar si ca laudä adusä lui Dumnezeu. 

Bibliografie. Statutul pentru organizarea si functionarea 
Bisericii Ortodoxe Romåne , 2011; Brani$te, Ene, Nitoiu, 
Ghenadie, Neda, Gheorghe, Liturgica teoreticå , Ed. 
Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucuresti, 2002; Brani$te, Ene, Bran iste, 
Ecaterina, Dictionar enciclopedic de cunostinte religioase , 
Ed. Diecezana, Caransebe^, 2001. 

Emilian-Iustinian Roman 

PARACLISIÉR. (gr. oparaklisiarhis) Persoana 
ajutätoare preotului, avand, in special, atributii 
administrative si gospodäresti, ingrijindu-se 
de curätenie in bisericä, de aprinderea cande- 
lelor fi lumänärilor, de toacä si clopote, de 
pregätirea celor necesare pentru slujbä etc.). 
In Sfäntul Altar pregäteste cädelnita si parti¬ 
cip ä la unele mi^cäri rituale, cum ar fi Vohodul, 
purtånd lumånare aprinsä sau sfesnic inaintea 
slujitorilor sfintiti. In Bucovina si in Ardeal 
este numit palamar (de la 7capapovdpiO£). In 
alte locuri este numit cråsnic sau fat, iar uneori 


tårcovnic (de la slav. tercov - bisericä), denu- 
mirea din urmä fiind datä si cåntäretilor biseri- 
ce^ti. La catedrale si mänästiri atributiile para- 
clisierului sunt asumate de ecleziarh . 
Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Gene- 
ralå , vol. I, Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, 
Galati, 3 2002. 

Viorel Sava 

PARADIS, v. RÄI. Termenul biblic grecesc 
pentru rai este paradis ( O IJapaÖei(7og) y iar 
provenienta acestuia este un subiect contro- 
versat. Majoritatea lingvistilor afirmä cä 
termenul provine de la iranianul pardiz , care 
inseamnä grädinä sau localitate, asezare impre- 
jmuitä sau bine delimitatä. Este posibil ca in 
culturile nomade, ce vietuiau in pustiu, grädina 
sä denumeascä acelasi lucru cu asezarea, deoa- 

) i 7 

rece unde erau oaze erau si asezäri umane, 
ideea de limitä poate fi interpretatä prin faptul 
cä aceste grädini erau locurile de relaxare predi- 
lectä pentru nobilii persani, iar in cazul Bibliei 
se referea la locul delimitat al habitatului urnan 
in mijlocul creatiei, ce face trimitere evidentä 
cätre o delimitare valoricä prin fire a omului de 
restul creatiei pe care o lucreazä. De asemenea, 
termenul este preluat si in iudaism (ooän - voca- 
lizat paradis), semnificånd acelasi lucru. O altä 
explicatie etimologicä, dar mult mai restrånsä 
$i mai putin credibilä, ar fi aceea a provenientei 
eline. Conform acesteia, termenul se compune 
din douä cuvinte: para (rcapa - dincolo de) si 
diknimi (ösucvupi , sös^a, eÖeaoa - a spune, 
expune, pune in vedere, prezenta, desfasura). 
Deci acesta reflectä dincolo de ceea ce pot 
cuvintele si experientele reliefa. Asadar, inte- 
lesul termenului de Paradis este acela de pano¬ 
rama, priveliste care nu poate fi expusä, descrisä. 
Termenul era folosit in perioada de expansiune 
a civilizatiei eleniste, la contactul cu civili- 

i 7 

zatia persanä, si denumea acele grädini splen- 
dide ale monarhilor si nobililor din B abilon 
care contrastau cu pustiul desertului. Varianta 
aceasta (Paradis) este intålnitä in Septuaginta 
ji in manuscrisele Sfintelor Evanghelii. 

In Vechiul Testament este mentionat doar in 
trei versete: Ecc 2, 5, Cånt 4,13, Neem 2, 8, texte 


\662 


Coordonatori: Pr. Prof. Dr. $tefan Buchio, Pr. Prof. Dr. loan Tulcan 


in care nu se referä la grädina Eden. Versi- 
unea greceascä a Septuagintei traduce »grädina 
Eden” din Fc (2-3) prin paradeisos. 

In naratiunea biblicä, Paradisul functioneazä 
de la inceput ca metaforä. De§i copacii sunt 
relativ des mentionati in primele trei capi- 
tole ale Fc, nu stim ce fel de copaci se aflau 
in grädina, cu exceptia smochinului (Fc 3, 7). 
In centrul ei se aflau »pomul vietii” si »pomul 
cunostintei binelui si räului” (Fc 2, 9) si doar 
acestia joacä un anume rol in referatul creatiei. 
Doar grädina si cei doi pomi sunt importanti 
pentru viata omului si ei servesc ca locuintä, 
hranä, cunoastere si viatä. Precum in Egipt 
grädina era un microcosmos, grädina Edenului 
este locul Creatiei, al lumii care se inchide 
in sine. La inceputul referatului creatiei se 
mentioneazä cä »nu era nimeni care sä lucreze 
pämåntul” (Fc 2, 5), iar la sfår§itul acestuia se 
spune cä »Domnul 1-a scos din grädina Eden ca 
sä lucreze pämåntul, din care fusese luat” (Fc 3, 
23). Grädina devine, astfel, spatiul in care omul 
este creat desävårsit si spatiul in care omul 
insusi se implineste pe sine. Implinirea creärii 
sale vine prin crearea femeii (Fc 2, 18-24) si 
implinirea sinelui vine ca urmare a gustärii din 
pomul oprit, din pomul cunostintei (Fc 3, 7). 
In grädina Edenului el cåstigä tot ce ar avea 
trebuintä pentru viatä si tot aici pierde totul. El 
cåstigä cunoasterea »precum Dumnezeu” (Fc 3, 
5-22), dar nu va fl nicidecum Dumnezeu. La 
sfårsit, rämäne moartea care limiteazä timpul si 
calea spre copacul vietii rämåne inchisä. In scri- 
erile profetice, grädina Edenului este deseori 
mentionatä ca grädinä a Domnului, metaforä a 
pämåntului binecuvåntat, in paralel cu desertul 
fierbinte, loc de desfasurare a räzboaielor. 
Inaintea judecätii lui Dumnezeu, desertul este 
precum grädina raiului (loil 2,3). 

Mihai Burlacu 

PARASTÄS. (gr. parastasis - mijlocire , inföti- 
§are inaintea cuiva) Slujbä de pomenire sävår- 
§itä fie la bisericä, fie in casele credinciosilor, fie 
la cimitir, la mormintele celor räposati. Slujba 
parastasului este o prescurtare a slujbei de 

inmormåntare. 


Bibliografie. Brani$te, Ene, Liturgica Specialå, Ed. 
Institutului Biblic de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucure$ti, 1980; Cioarä, Emil, »Rugäciunile 
biseridi pentru cei räposati - temeiul $i valoarea lor”, in 
vol. Teologie , Istorie, Viafä bisericeascä , Oradea, 1998, pp. 
235-253; ViLCiu, Marian, „Idei dogmatice in slujbele 
funebre”, in: Analele Universitätii n Valahia , Targovi§te, 
2004, pp. 200-221; Vilciu, Marian, »Rugädunile pentru 
cei adormip in Bisericä Ortodoxä. Sensurile teologice $i 
realitäple liturgico-practice”, in: Almanahul Bisericesc al 
Arhiepiscopiei Targoviftei, Ed. Arhiepiscopiei Targovi$tei, 

2012, pp. 49-56. 

Viorel Sava 


PARENÉZÄ. Cuvåntare bisericeascä scurtä, 


care se roste^te la momente liturgice speciale, 
fie de bucurie (botez, cununie, sfintirea Bise¬ 
ricii, instalarea preotului in parohie etc.), fie de 


intristare (inmormåntare, parastase, calamitäti 


naturale etc.). 


Pareneza este o notiune mai putin cunoscutä, 
adesea fiind confundatä cu »panegiricul”. De 


aceea, pentru o mai bunä cunoastere a compe- 
tentelor acestui gen omiletic, sunt necesare 
cåteva detalieri etimologice, insotite de prezen- 
tarea unor termeni asociati, apartinånd acelea^i 
familii lexicale. 


1. Strict etimologic, pareneza provine din verbul 
grecesc 7tapaivéö (a sfatui, a avertiza, a incu- 
raja), respectiv substantivul 7capaiv£öi^ (incura- 
jare, exortatie, aviz, sfat, recomandare). Practic, 
atåt verbul, cåt si substantivul sunt compuse 
din prep. 7tapd (de la, långä, din partea, de...) si 
verbul aivsco (a läuda, a aproba, a se resemna, a 
recomanda), respectiv substantivul aivsoi^, ecö^ 
(laudä). Greaca modernä utilizeazä vb. 7tapaivco 
(a sfatui, a povätui, a indemna, a imboldi). I.M. 
Funtoulis, in tratatul säu de Omileticä, plaseazä 


termenul parenezä la cap. FlspioraTiKÖ Krjpvypa 
(Predici ocazionale). Dictionarele limbii latine 
includ si ele termenul paraenesis, eos (aver- 
tisment, prescriptie), iar limbile modeme de 
largä circulatie, engleza, franceza fi germana, 
au pareneza in lexic, precizånd originea clasicä 
a cuvåntului. 2 be Oxford English Dictionary 
prezintä substantivul paraenesis (exortatie, 
avertisment, consolatie; compozitie hortativä) 
si adverbul parenetic (legat de natura pare- 
nezei; hortativ); in franceza doar dictionarele 
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mari (Grand Larousse) includ termenul clasic 
parenezä, cele mai mici mentionånd doar sino- 
nimele: alocutiune fi exortatie; pentru Omile- 
tica germanä, Paränese inseamnä „Ermah- 
nung” (sfat, indemn). De asemenea, este inclusä 
expresia „Paränetische Schriften - Schriften 
mit moralischen Inhalt” (scriere cu continut 
moral), ceea ce aratä cä unii considerä pareneza 
doar ca pe o scriere/cuvåntare/alocutiune cu un 
continut exclusiv moral. In Occident, de altfel, 
termenul parenezä este asociat cel mai adesea 
cu »discursul etic/moral”, asa cum ne apare, pe 
länga cele arätate mai sus, in The Encyclopedia 
of Cbristianity (Michigan, 1999), prin expresia 
„ethical instruction”. 

2. Dintre termenii „asociati” mai cunoscuti sunt: 
paregoreza, predica protrepticä, alocutiunea si 
exortatia. Paregoreza (gr. 7tapr)yopé(0 - adresare , 
exortatie ., persuasiune, consolare) este preferat ca 
termen in locul parenezei de unii omileti, cum 
ar fi Arhid. prof. Nicolae Balcä, care, in cursul 
säu de Omileticä noteazä: »Predica paregoreticä 
are drept scop sä determine pe ascultätori sä 
ia o anumitä hotäräre moralä, vorbitorul utili- 
zånd o expunere clarä a anumitor idei si motive, 
pentru trezirea unor sentimente spontane”. 
Predica protrepticä (gr. 7rpoxp87cco - a impinge, 
a provoca, a exorta) este cuvåntarea prin care 
vorbitorul indeamnä, convinge, sfåtuieste, avänd, 
practic, acelaf i inteles cu pareneza si paregoreza. 
Alocutiunea (lat. alloquor — a vorbi, a consola, 
a exorta) este un discurs tinut ostasilor de un 
comandant militär, rege sau impärat; cuvåntare 
ocazionalä scurtä. 

Exhortatia (lat. exhortor - a incuraja) este o 
cuvåntare sau un discurs prin care se urmä- 
reste stärnirea unor sentimente, dezläntuirea 
unor actiuni etc.; incurajare, indemn, imbold, 
infläcärare. 

3. Categorii de pareneze. Tratatele noastre 
clasice de Omileticä nominalizeazä, in general, 
trei grupe: 1. simplä; 2. la evenimente (slujbe) de 
bucurie; 3. la evenimente (slujbe) de intristare. 
Pareneza simplä. La anumite särbätori mari, 
cum sunt de pildä Täierea imprejur, Botezul 
Domnului, Rusaliile etc., cu un serviciu religiös 
mai bogat decåt de obicei, timpul nu ingäduie 


desfafurarea unei predici sau omilii mai dezvol- 
tate, intrucåt s-ar solicita excesiv räbdarea 
credinciof ilor. Chiar si la hramul bisericii, cånd 
slujba este mai lungä ca de obicei, credinciosii 
sunt mai putin dispusi sä asculte o predicä prea 
bogatä. In asemenea situatii, o parenezä simplä 
este mult mai potrivitä. Recurgerea la o astfel 
de cuvåntare scurtä are multiple efecte bene- 
fice: il ajutä pe preot sä se incadreze intr-un 
timp optim, pentru a implini, din punct de 
vedere liturgic, toate cele rånduite, ii scuteste pe 
credinciosi de un efort suplimentar si, mai ales, 
prin scurtimea ei, se favorizeazä retinerea cu 
ufurintä a indemnurilor si invätäturilor rostite. 
De altfel, practica aceasta este, de multä vreme, 
aproape generalizatä. Pärintele V. Mitrofano- 
vici o consemneazä ca atare in tratatul säu de 
Omileticä, cu aproape 150 de ani in urmä: „Se 
pot face pareneze fi in duminici si särbätori, 
in care preotul - din cauza lungimii isprävilor 
liturgice sau a altor ocupatiuni in pästoria 
sufleteascä - nu poate tine predici mai lungi, 
precum la Pogorårea Duhului Sfånt, la Botezul 
Domnului”. Chiar fi „parenetic simplu”, predi- 
catorii vor avea grijä, to tusi, sä prezinte concis 
invätäturile ce privesc semnificatiile särbäto- 
rilor respective. 

Pareneza la evenimente (slujbe) de bucurie , avånd 
un caracter festiv: la botez, cununie, sfintirea 
bisericii, vizita chiriarhului sau altor persona- 
litäti, instalarea preotului in parohie, sfintirea 
casei, a unei troite, la inceputul anului scolar 
s.a. La astfel de evenimente, bucuria sfåntä se 
degajä din insusi actul liturgic care se sävårseste, 
cu conditia sine qua non ca slu jba sä fie sävår- 
fitä cu toatä cuviinta, conform normelor litur¬ 
gice. Credinciosii sunt sensibilizati sufleteste fi 
pregätiti din punct de vedere al receptivitätii 
pentru a asculta o invätäturä care sä incheie in 
mod fericit ceremonialul respectiv. Predica este 
cea care va face mai inteligibile actele liturgice, 
prin explicarea simbolismelor si prin sfaturile 
practice care se pot da, asteptate cu mare interes 
de cätre participanti. In practicä, insä, nu la 
toate slujbele cärora se poate asocia pareneza 
se vorbeste. Mai ales acolo unde programul 
liturgic al zilei este foarte incärcat, existä 
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tendinta de a nu se cuvånta deloc sau aproape 
deloc (la botezuri, cununii, sfintiri de case etc.). 
O astfel de atitudine nu este corectä. Oricåt de 
incärcat ar fi programul preotului, 3-5 minute 
pot fi rezervate oricånd unui cuvånt parenetic. 
Practica preotilor cu experientä dovedefte cä 
se poate, iar efectul pozitiv al parenezei, fie si 
scurtä, este incontestabil. 

Pareneza la evenimente triste , insotind, de fapt, 
slujbele de mångåiere la diferite incercäri 
ale vietii: inmormåntäri, parastase, calami- 
täti naturale, cazuri de boalä si alte momente 
triste. Schimbånd registrul stärilor sufletesti 
ale omului, de la momentele de bucurie la cele 
triste, ne aducem aminte de cuvintele parene- 
tice ale Sf. Apostol Pavel: „Bucurati-vä cu cei 
ce se bucurä si plångeti cu cei ce plång” (Rm 
12, 15). Prin sufletul preotului conftiincios 
trec fi se resimt atåt bucuriile, cåt si necazurile 
pästoritilor. El trebuie sä fie neincetat alaturi de 
ei, identificåndu-se sufleteste cu stärile lor de 
bucurie sau de tristete. Acelasi Sfånt Apostol 
ne-a läsat un alt cuvånt exemplificator in acest 
sens: „Desi sunt liber fatä de toti, m-am fåcut 
rob tuturor, ca pe multi sä dobåndesc” (1 Co 9, 
19) fi, putin mai departe: »Tuturor toate m-am 
facut, ca in orice chip, sä måntuiesc pe unii” 
(1 Co 9, 22). Dacä la evenimentele de bucurie, 
insotite de actul liturgic corespunzätor, preotul 
va spori inältarea sufleteascä printr-un cuvånt 
adecvat, la evenimentele triste cu atåt mai nece- 
sarä este rostirea unui cuvånt de mångåiere, 
care sä-i ajute pe cei intristati sä depäseascä 
mai ufor incercarea respectivä. In acest mod, 
preotul conftiincios isi cultivä si manifestä 
intreaga empatie pastoralä fatä de enoriasi. 

Bibliografic. Balca, Nicolae, Curs de Omileticä (dactil.), 
in Biblioteca Facultäpi de Teologie din Bucurefti, cota 
19351-19356, f.a.; Belu, Dumitru, Curs de Omileticä 
(dactil.), in Biblioteca Facultäpi de Teologie din Sibiu, ms. 
485, f.a.; Bonhoeffer, Dietrich, La parole de la prédica- 
tion. Cours dhomilétique ä Finkenwalde , trad. H. Mottu, 
Ed. Labor et Fides, Geneva, 1992; Bunea, loan, Cuvinte 
de inväfäturä la botez, cununie fi inmormåntare, Cluj-Na- 
poca, 1986; Buttrick, David, Homiletic. Moves and struc- 
tures, Vanderbilt University, 1985; Fountoulis, Ioannou 
M., Omiletiki , Tesalonic, 1985; CoMf A, Grigorie, De la 
leagånpänä la moarte, Arad, 1927; Gordon, Vasile, „Genul 
parenetic in slujirea omileticä a Prea Fericitului Pärinte 


Patriarh Teoctist. Omagiu la implinirea värstei de 90 de 
ani”, in: Anuarul Facultätii de Teologie Justinian Patriarhul , 
V (2005), pp. 397-410; Gordon, Vasile, Introducere in 
Omileticä , Ed. Universitäpi, Bucurefti, 2001; Gordon, 
Vasile, Mergånd, invätati... Predicipentru toate duminicile fi 
särbätorile de peste an, cu un adaos de 10 cuvåntäri ocazionale 
[pareneze ), Bucurefti, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 2 2006; Gordon, 
Vasile, Pareneza in slujirea pastoral-misionarä a Bisericii , 
Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucurefti, 2001; Gordon, Vasile, »Pareneza la 
Cununie. Consideratii teoretice fi practice”, in: AB, IX 
(1998), 4-6, pp. 36-55; Mitrofanovici, Vasile, Omile- 
tica Bisericii dreptcredincioase Räsäritene, Cemäup, 1875; 
Möller, Christian, Seelsorglicb predigen (Die parakletische 
Dimension von Predigt, Seelsorgeund Gemeinde), Gottingen, 
1990; Paulsen, Henning, „Parenese", in vol The Ency- 
clopedia of Cbristianity, Michigan, 1999; Rambaud, R.P., 
Traité modeme de prédication , Lyon/Paris, 1941. 

Vasile Gordon 

PARÖH. (lat. parochus) Delegat al Chiri- 
arhului fi pästorul sufletesc al credinciosilor 
dintr-o parohie. 

Pe plan administrativ, este »conducätorul 
administratiei parohiale fi organ executiv al 
Adunärii parohiale fi al Comitetului parohial” 
[art. 49, alin. (1)]. Parohul este prefedintele 
tuturor organismelor colegiale din parohie, 
respectiv: al Adunärii parohiale, al Consi- 
liului parohial fi al Comitetului parohial [art. 
49, alin. (l)].Tinånd cont de responsabilitatea 
parohului in cadrul intreitei slujiri preotefti, in 
baza calitätii activitätii desfafurate, numirea 
sau revocarea din oficiul de paroh se face de 
Chiriarh intr-o fedintä a Permanentei Consi- 
liului Eparhial [art. 49, alin. (2)]. In fiinctie 
de rezultatele pe plan administrativ, misionar 
fi pastoral, oficiul parohial se poate incredinfa 
de cätre Chiriarh fi celorlalti preoti slujitori, 
intr-o fedintä a Permanentei Consiliului Epar¬ 
hial [art. 49, alin. (3)]. 

Statutul pentru organizarea fifrnctionarea Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne reglementeazä atributiile 
parohului in cadrul intreitei slujiri preojefti, 
invätätoreascä, sfintitoare fi pastoral-misio¬ 
narä, dupä cum urmeazä: „a) sävårfefte Sfånta 
Liturghie fi Laudele bisericefti in dumi- 
nici, särbätori fi in alte zile ale säptamånii, cu 
rostirea cuvåntului de invätäturä; sävårfefte 
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Sfinte Taine $i ierurgii; catehizeazä copii, 
tineri si adulti conform indrumärilor Centrului 
eparhial §i asigurä accesul zilnic in läcasul de 
cult, conform programului afisat la intrarea in 
bisericä; Preotul paroh sau unul dintxe ceilalti 
preoti, dacä sunt mai multi, cu binecuvåntarea 
(aprobare scrisä) chiriarhului, pentru fiecare 
an scolar, va solicita aprobarea inspectora- 
tului §colar judetean pentru predarea orelor de 
religie la scoala din parohie, dacä acestea nu 
sunt repartizate unui cadru didactic titulär sau 
suplinitor; duce la indeplinire toate dispozitiile 
prezentului statut, ale regulamentelor biseri- 
cesti si ale organismelor bisericesti centrale si 
eparhiale in ceea ce priveste parohia; duce la 
indeplinire hotärärile organismelor eparhiale 
Si dispozitiile autoritätii superioare bisericesti 
(protopop, episcop sau arhiepiscop) referitoare 
la viata parohialä; intocmeste §i duce la inde¬ 
plinire prevederile programului anual al activi- 
tätilor pastoral-misionare, social-filantropice §i 
administrativ-gospodäresti ale parohiei, comu- 
nicånd Centrului eparhial, in scris, §i credincio- 
filor rezultatele actiunilor intreprinse in acest 
sens; fara aprobarea prealabilä scrisä a chiriar¬ 
hului, nu poate reprezenta parohia in justitie, in 
fata autoritätilor locale si fatä de terti, personal 
sau prin delegati. In aceeasi mäsurä, clericii din 
parohii, in virtutea jurämåntului de ascultare 
(subordonare) fatä de chiriarh, depus la hiro- 
tonie, si, respectiv, monahii, in virtutea votului 
monahal al ascultärii, nu pot sä comparä in fata 
instantelor judecätoresti fara aprobarea prea¬ 
labilä scrisä a chiriarhului, inclusiv in cauze 
de interes personal; incälcarea acestei preve- 
deri atrage sanctiuni canonice si disciplinare; 
convoacä si prezideazä Adunarea parohialä, 
Consiliul parohial si Comitetul parohial; 

h) duce la indeplinire hotärärile Adunärii paro- 
hiale fi ale Consiliului parohial; 

i) tine registrul cu evidenta tuturor parohienilor; 

j) tine la zi evidenta botezatilor, cununa- 
tilor si decedatilor din parohie in registrele 
speciale (mitricale) emite certificate de 
bote z si de cununie; 

k) administreazä patrimoniul parohiei in 
conformitate cu hotärärile Adunärii parohiale 


Si ale Consiliului parohial si controleazä modul 
de administrare a bunurilor institutiilor cultu- 
rale, social-filantropice si fundationale biseri¬ 
cesti din parohie; 

1) intocmeste si tine la zi inventarul bunurilor 
parohiei de orice naturä, biblioteca, precum 
Si arhiva parohiei. Detine sigiliul parohiei pe 
durata oficiului de paroh” (art. 50). 

Dacä parohia este mare din punct de vedere al 
numärului de credinciosi, urmärindu-se toto- 
datä o pastoratie si o misiune eficientä, atunci, 
la aceeasi bisericä, pot sluji mai multi preoti, 
fiecare avånd drepturi si obligatii preväzute 
de Regulamentul de ordine interioarä. Dintre 
acestia doar unul singur este paroh. Diferenta 
dintre preotul paroh si ceilalti preoti slujitori 
este doar de ordin administrativ, din punct 
de vedere al harului primit la hirotonie sunt 
egali in drepturile si indatoririle sacramentale, 
invätätoresti si pastoral-misionare. O conditie 
expres preväzutä de Statut este ca parohul, 
preotii si diaconii slujitori, precum si personalul 
bisericesc neclerical sä locuiascä in parohia 
unde slujesc [art. 51, alin. (2)]. 

Bibliografie. Statutul pentru organizarea fi functionarea 
Bisericii Ortodoxe Romäne , Ed. Institutului Biblic fi de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 2011; 
Floca, loan N., Joantä, Sorin, Administratie Bisericeascä 
Parohialä si Legislatie , Ed. Universitäpi „Lucian Blaga" din 
Sibiu, Sibiu, 2 2002; Rus, Constantin, Drept bisericesc , vol. I, 
Ed. Mirador, Arad, 2000. 

Emilian-Iustinian Roman 

PAROHIE. (gr. parohia ; lat. paroecia - sedere 
in tarä sträinä , district , eparhie ) Unitatea admi- 
nistrativ-bisericeascä de bazä a Bisericii. Este 
un organism colectiv de credinciosi ortodocsi, 
laid si clerici, bine definitä teritorial si care, 
administrativ, este condusä de un preot numit 
paroh. Parohia nu este numai o entitate soci- 
al-administrativä, etnicä, religioasä si culturalä, 
ci comunitatea care-si märturiseste si träieste 
efectiv credinta dogmaticä, liturgicä, spiritualä 
Si, mai ales, euharisticä, posedånd, indiferent de 
numärul credinciosilor säi, in mod plenar, toate 
mijloacele duhovnicesti de sfindre/måntuire si 
cäläuzire ale membrilor säi spre Impärätia lui 
Dumnezeu. In acest sens, se poate afirma cä 
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parohia este si Trupul lui Hristos, Trup care Se 
articuleazä in limitele si implinirile duhovnicefti 
ale acesteia, in membrii comunitätii parohiale, 
lucränd harul lui Dumnezeu din Sfintele Taine 
prin slujitorii valid hirotoniti. Parohia este spatiul 
lumesc si duhovnicesc care oferä, in mod deplin, 
imaginea concretä a Bisericii Una si modelul 
crestin palpabil de comunitate-societate. Orien- 
tarea eclesiologicä a parohiei este conditie sine 
qua non pentru existenta si unitatea acesteia, in 
caz contrar sävårseste un act de schismä. 

Bibliografie. Statutul pentru organizarea fi functionarea 
Bisericii Ortodoxe Romäne, Ed. Institutului Biblic $i 
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 
2008; Bel, Valer, Misiune, parobie, pastoratie, Ed. Rena$- 
terea, Cluj Napoca, 2006; Metalli nos, Gheorghios D., 
Parohia - Hristos in mijlocul nostru, trad. I. Icä, Ed. Deisis, 
Sibiu, 2004; Timiadis, Emilianos, Preot, parohie, innoire , 
Ed. Sophia, Bucure$ti, 2001. 

Himcinschi Mihai 

PARUSfE. (gr. parousia - a doua venire , 
prezentä) A doua venire a Måntuitorului Iisus 
Hristos, care va marca sfårsitul veacurilor. 

Dacä venirea in trup a Måntuitorului, de la 
Duhul Sfånt si din Fecioara Maria (Lc 1,26-27, 
30-35; In 1, 13-14), a fost smeritä, a doua 
venire sau Parusia, care se va produce la sfår¬ 
situl chipului actual al lumii, va fi „cu putere si 
cu slava multä” (Mt 24, 30; In 14, 3; 1 Co 15, 
51-52; 1 Tes 3,13), pentru cä va veni ca Impärat 
fi Judecätor: „Cånd va veni Fiul Omului intru 
slava Sa fi to ti sfintii ingeri cu El, atunci va fedea 
pe tronul slavei Sale. Si se vor aduna inaintea 
Lui toate neamurile fi-i va despärti pe unii de 
altii, precum desparte pästorul oile de capre” (Mt 

25,31-32). 

Apostolii II roagä pe Måntuitorul sä le spunä: 
»cånd vor fi acestea fi care este semnul venirii 
Tale fi al sfårfitului veacului?” (Mt 24, 3). 
Måntuitorul le räspunde cä Parusia sau a 
doua venire va fi vizibilä pentru toatä lumea: 
»Cäci precum fulgerul iese de la räsärit fi se 
aratä pånä la apus, afa va fi fi venirea Fiului 
Omului”. Contextul celei de a doua veniri 
este comparat de Måntuitorul cu contextul in 
care s-a produs potopul lui Noe: „§i precum a 
fost in zLLele lui Noe, afa va fi fi venirea Fiului 


Omului. Cäci precum in zilele acelea dinainte 
de potop oamenii måncau fi beau, se insurau fi 
se märitau, pånä in ziua cånd a inträt Noe in 
corabie, fi n-au ftiut, pånä ce a venit potopul 
fi i-a luat pe toti, afa va fi fi venirea Fiului 
Omului” (Mt 24,37-39). 

Acest eveniment fundamental din istoria 
måntuirii va fi anticipat de urmätoarele semne: 
1) predicarea Evangheliei la toate popoarele 
(Mt 24,14); 2) convertirea poporului evreu la 
creftinism (Rm 11, 25); 3) inmultirea faräde- 
legii fi räcirea dragostei intre oameni (Mt 24, 
10,12), cäderea multora de la credintä, datoritä 
prorocilor mincinofi (Mt 24, 23-24), inmul¬ 
tirea veftilor de räzboaie fi a räzboaielor (Mt 
24, 4-5), mari catastrofe in naturä (Mt 14, 7, 
29); 4) venirea lui Enoh fi a lui Ilie (Ap 19,1); 

5) venirea lui Antihrist (2 Tes 2,3-11; 1 In 2,18) 
fi a apostolilor säi mincinofi (Mt 24,4-5,11); 

6) arätarea pe cer a „semnului Fiului Omului”, 
insotit de venirea Fiului Omului „cu putere fi 
cu slavä multä” (Mt 24,30). In acelasi context, 
Måntuitorul le spune Apostolilor cä atunci 
cånd vor vedea toate aceste semne, venirea Sa 
este aproape, Ja ufi” (Mt 24,23), pe de o parte, 
iar pe de altä parte, ii indeamnä: „Privegheati, 
deci, cä nu ftiti in care zi vine Domnul vostru”. 
Descrierea acestor semne are un vädit caracter 
ambiguu. Comentåndu-le, Pärintele Stäniloae 
precizeazä cä semnele 1 fi 3 sunt prea generale 
pentru a se putea cunoafte cu predzie momentul 
cånd s-au produs, in timp ce sensul convertirii 
poporului evreu este greu de predzat. Celelalte 
semne pot fi afectate de echivodtate, in sensul 
cä pot fi considerate prezente inainte de a se 
produce sau contestate cånd se vor fi produs deja. 
Situatia aceasta paradoxalä este antidpatä de Sf. 
Apostol Petru, astfel: Jntåi, trebuie sä stiti cä in 
zilde cele de apoi vor veni cu batjocurä batjoco- 
ritori care vor umbla dupä poftele lor fi vor zice: 
Unde este fagäduinta venirii Lui? Cä de cånd au 
adormit pärintii, toate afa rämån, ca de la ince- 
putul fapturii” (2 Pt 3, 3-4). Ded, obiectiv, este 
posibil ca sfårfitul istoriei sä fie aproape, fara ca, 
subiectiv, oamenii sä cunoascä aceasta realitate, 
tot afa cum unii pot considera sfårsitul aproape, 
fårä a fi de fapt. Sau, afa cum nu putem cunoafte 
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data sau momentul propriului sfårf it, tot asa nu 
putem cunoafte cu predzie momentul sfårsi- 
tului chipului actual al lumii. Au gresit si gresesc 
cei care au incercat fi incearcä in continuare sä 
calculeze „cu predzie” data Parusiei, ignorånd 
flagrant caracterul ei supranatural si imprevi- 
zibil: istoria nu va ajunge la sfårsit prin ea insäsi, 
d prin voia lui Dumnezeu si atund cånd isi va fi 
implinit rostul, conform planului lui Dumnezeu. 
Sfintii Maxim Märturisitorul si Simeon Noul 
Teolog considerä ca lumea se va sfårsi atund 
cånd trupul lui Hristos va fi completat cu mädu- 
lare care se vor nafte si se vor adäuga Lui in cali- 
tate de Cap al trupului Säu, care este Biserica. 
Toti oamenii au aceastä posibilitate, dar nu toti 
vor apartine trupului lui Hristos, d numai cei 
care vor fi se sträduiesc in acest sens. Pärintele 
Stäniloae precizeazä cä lumea se va sfårsi atund 
cånd nu va mai fi aptä sä dezvolte spiritualitatea 
infinitä concentratä in Hristos. Din aceastä 
perspectivä, se poate vorbi de o epuizare a isto- 
riei care nu va fi nid acddentalä fi nid silitä de 
providenta divinä, d se va datora convergentei 
istoriei cu providenta, ded intålnirii libertätii 
omului cu lucrarea lui Dumnezeu. 

Dacä se vorbeste de o epuizare a istoriei, unii 
ar putea fi ispititi sä sustinä un esec al lucrärii 
lui Dumnezeu. Aceastä posibilitate este exclusä 
dacä tinem cont de faptul cä omul este destinat 
Invierii si creatia - in general - transformärii, 
deci unei existente superioare celei antece- 
dente, voitä de Dumnezeu si implinitä atunci 
cånd El a considerat cä este necesar. 

A doua venire a Måntuitorului Hristos sau 
Parusia va fi insotitä de prefacerea chipului 
actual al lumii fi de invierea mortilor sau vor fi 
evenimente care se vor produce simultan. Mai 
preds, prefacerea chipului actual al lumii si invi¬ 
erea mortilor vor fi consecinta Parusiei. Pentru 
acest motiv, momentul cånd se vor produce este 
numit „ziua Domnului” (Lc 17,24). Este greu 
de predzat in ce mod se va produce prefacerea 
chipului actual al lumii. Referindu-se la acest 
moment, S£ Apostol Petru predzeazä: „Iar 
ziua Domnului va veni ca un fur, cånd cerurile 
vor pieri cu vuiet mare, stihiile, arzånd, se vor 
desface, si pämåntul si lucrurile de pe el se vor 


mistui” (2 Pt 3, 10). Tragem de aici concluzia 
cä este posibil ca lumea nouä sä fie antici- 
patä de descompunerea lumii actuale, tot afa 
cum trupurile pentru a invia trebuie sä moarä. 
Aceeafi idee este sustinutä fi de Sf. Apostol 
Pavel: „Iatä, tainä vä spun vouä: Nu toti vom 
muri, dar toti ne vom schimba deodatä, intr-o 
clipealä de ochi, la tråmbita cea de apoi. Cäci 
tråmbita va suna fi mortii vor invia nestricä- 
ciofi, iar noi ne vom schimba” (1 Co 15,51-52). 
Deci, mortii vor invia in trupuri nestricäcioase, 
iar cei care vor fi vii in momentul Parusiei vor 
suferi acelafi proces de »schimbare” „intr-o 
clipealä de ochi”. Este precizat f i motivul acestei 
schimbäri cosmice: „Camea fi sångele nu pot 
sä mofteneascä impärätia lui Dumnezeu, nici 
stricäciunea nu mofteneste nestricäciunea”. 
Prefacerea chipului actual al lumii, prefacerea 
trupurilor celor vii fi invierea mortilor vor fi 
provocate de Parusie sau de a doua venire a 
Domnului. Apropierea Sa maximä de lume, 
cu trupul Säu inviat fi transfigurat, va produce 
„arderea” chipului vechi al lumii si innoirea aces- 
teia, pentru a o face compatibilä cu trupul Säu 
inviat fi cu trupurile transfigurate ale oame- 
nilor. Dacä lumea creatä este cuprinsä poten¬ 
tial in Persoana dumnezeiascä neintrupatä, 
lumea transfiguratä este cuprinsä in persoana 
Cuvåntului intrupat fi inviat. Invierea fi inno¬ 
irea trupurilor se va produce in solidaritate cu 
innoirea cosmosului intreg, „invechit” de päcatul 
oamenilor. Trupul inviat al Måntuitorului va 
fi aluatul care va preface dupä asemänarea lui 
lumea intreagä. „Cäci faptura a fost supusä 
defertäciunii, nu de voia ei, ci din cauza aceluia 
care a supus-o, cu nädejde, pentru cä fi faptura 
insäfi se va izbävi din robia stricäciunii, ca sä fie 
pärtafä la libertatea märirii fiilor lui Dumnezeu. 
Cäci ftim cä toatä faptura impreunä suspinä fi 
impreunä are dureri pånä acum” (Rm 8,20-22). 
Prin trupul inviat al Måntuitorului Hristos, 
lumina Taborului se va extinde asupra intregii 

lumi sau lumea intreagä va fiTaborul generalizat. 
Bibliografie. Or/, XXVI (1984), 1; Atenagora Ateni- 
anul, Despre invierea mortilor , trad. T. Bodogae, in coll. 
PSB 2 , Bucurefti, 1980; Bria, lon, Dictionar de teologie 
ortodoxä, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bise- 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 1994; Chitescu, 
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N., Todoran, Isidor, Petreutä, I., Teologia dogmaticä 
fi simbolicä, vol. II, Ed. Rena^terea, Cluj-Napoca, 2005; 
Galeriu, Constantin, „Iubirea dumnezeiascä $i jude- 
cata din urmä”, in: Or/, 2/1959; Ioan Damaschin, Sf., 
Dogmatica, Ed. Scripta, Bucuresti, 1993; Metodi u de 
Olimp, Aglaofon sau Despre inviere , trad. C. Cornifescu, 
in coll. PSB 10, Bucuresti, 1984; Petreutä, I., „Esha- 
tologia ortodoxa in comparape cu cea romano-cato- 
iicä”, in: ST, 7-8/1950; Popescu, Dumitru, Iisus Hristos 
Pantocrator, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bise- 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2005; Stäniloae, 
Dumitru, Teologia Dogmaticä Ortodoxå, vol. III, Ed. 
Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucuresti, 1978. 

Sterea Tache 

PASTOFÖRIU. (gr. pastoforia) Incäpere 
micä sau absida lateralä mai micä, adicä o 
parte lärgitä a Sfäntului Altar, spre nord si 
sud, care formeazä proscomidiarul , la nord, si 
diaconiconul sau schevofolachion , la sud, adicä 
incäperea in care se pästreazä vefmintele 
preotesti fi cärtile de slujbä; aceste absidiole 
se mai numesc si pastoforii. In aceste incäperi 
se pästrau in vechime si prescurile pe care le 
aduceau credinciosii pentru a fi intrebuintate 
la jertfa euharisticä. 

Bibliografie. Brehier, L., L‘ art byzantin, Paris, 1930; 
Alpatov, M., Istoria artei, trad. Bruno Colbert, Mihai 
Isbasescu, vol. I: Arta lumii vechi fi a Evului Mediu, 
Bucuresti, 1962; Braniste, Ene, Liturgica Specialå , Ed. 
Institutului Biblic §i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucuresti, 1980; Braniste, Ene, Braniste, 
Ecaterina, Dictionar enciclopedic de cunoftinte religi- 
oase, Ed. Diecezana, Caransebe?, 2001; Brehier, L., 
L' art byzantin. Paris, 1924; Diehl, Ch., Manuel d' art 
byzantin, Paris, 2 1925-1926; Constantinescu-Ia$i, R, 
Istoria artei bizantine , Ia?i, 1927; Duret, D., Notions 
elementaires d' arhitecture religieuse, Paris, 1930; Eber- 
solt, J., Momuments d' arhitecture byzantine , Paris, 1934; 
Grabar, A., L' art byzantin, Paris, 1938; Leclerq, 
H., „L’ art byzantin”, in Dictionaire d' Archeologie chre- 
tiene et de Liturgie, Paris, f.a.; Orlandos-Athenes, A., 
„L’ arhitecture byzantine”, in vol. L art byzantin, l art 
europeen. Neuvieme exposition sous l Eglise du Conseil de 
V Europé, Atena, 1964, p. 62; Talbot Rice, David, Art 
byzantin, Paris/Bruxelles, 1959. 

Lucian Farcaf iu 

PASTORÅTIE. (lat. pasco , ere, pavi , pastum 
~ apästori , apaste , a hråni , a alimenta) Lucrare 
sfäntä a preotiei slujitoare de a indruma, 
conduce si hräni spiritual, prin cuvåntul 


Evangheliei sau euharistic, pe credinciofii 
aflati in turm a cuvåntätoare a Bisericii lui 
Hristos. 

In ordine, aläturi de evanghelizare, märturie 
si diaconie, pastoratia este un alt aspect misi- 
onar al Bisericii. De la pastoratia ca indeletni- 
cire cotidianä, in Vechiul Testament, evreii au 
ajuns la constiinta cä Dumnezeu este Pästorul 
care i-a condus prin pustiu, timp de patruzeci 
de ani, si cä doar Lui i se cuvine dreptul de a 
conduce turma cuvåntätoare a poporului ales 
(Ps 22, 1-6). In Noul Testament, Hristos ii 
spune lui Petru sä pascä oile Sale (In 21,16-18). 
ii dä sarcina de pästor, in sensul de sävårsitor al 
Euharistiei, care este hrana si bäutura Bisericii 
(In 6,51-58). insusi Måntuitorul Se autointi- 
tuleazä Pästorul cel Bun (In 10,11). In Bise- 
ricä, dupä modelul lui Hristos, fi preotul este 
considerat pästor, in calitatea lui de slujitor al 
Tainei Euharistiei. Acum se reconstituie actul 
in care Hristos insufi pe Sine S-a dat pentru 
viata lumii, prin preotul care face pastorajia 
propriu-zisä, in lucrare a lui de impärtäfire a 
Sfintelor Taine, care sunt merindele Bisericii. 
Pastoratia Bisericii se sävårf ef te in mediul rural 
fi urban, pe criterii de varstä, gen fi conditii 
social-umane. 

Bibliografie. Bria, lon, „Ecle$iologia pastorala”, in: ST, 
XXXI (1979), 1-4, pp. 316-323; Grigorie cel Mare, 
Sf., Cartea Regulei pastorale, trad. Alex. Moisiu, Sibiu, 
1987; Plämädealä, Antonie, Preotul in Bisericä, in lume, 
acasä, Sibiu, 1996. 

Mihai Himdnschi 

PÅ$TI. (ebr .pesah - trecere) Särbätoare a evre- 
ilor, care marca trecerea prin Marea Rof ie, adicä 
iefirea din robia egipteanä, fi a creftinismului, 
care marcheazä trecerea odatä cu Hristos din 
moarte la viatä. 

La evrei, Paf tile devin särbätoarea eliberärii din 
robie, a trecerii de la statutul de sclav la cel de 
om liber. Aceastä a doua semnificatie a devenit 
mai importantä decåt prima, iar Filon din 
Alexandria, in Legile speciale (11,147), noteazä: 
„Särbätoarea Paftelui este o comemorare fi o 
multumire [särbätorind iefirea] din Egipt a mai 
bine de douä milioane de bärbati f i femei. Ei au 
läsat atunci in urmä o tarä plinä de neomenie, 
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unde sträinii erau prigoniti $i unde, lucru mult 
mai groaznic, se dädea cinstire dumnezeiascä 
unor animale lipsite de ratiune, nu doar domes- 
tice, ci si sälbatice”. 

Cuväntul »paste” a fost adoptat §i de cxestini, 
Pastile cre^tin simbolizänd trecerea de la moarte 
la viatä, pentru cä prin sacrifidul lui Hristos 
omenirea a fost eliberatä din blestemul strämof esc. 
Explicatia crestinä a Pastelui o gäsim in cuväntul 
de invätäturä (sinaxar) din duminica särbätorii: 
»numim särbätoarea de azi Pasti, dupä cuväntul 
care in vechiul grai evreiesc inseamnä trecere; 
fiindcä aceasta este ziua in care Dumnezeu a 
adus, la inceput, lumea dintru nefiintä intru fiintä, 
in aceasta zi smulgånd Dumnezeu pe poporul 
israelitean din måna Faraonului, 1-a trecut prin 
Marea Rosie, si tot in aceasta zi, S-a pogorät din 
ceruri fL S-a säläsluit in påntecele Fecioarei. Iar 
acum, smulgånd tot neamul omenesc din fiindul 
iadului, 1-a suit la cer si 1-a adus iaräsi la vechea 
vrednide a nemuririi”. 

De aici desprindem cä lucrarea de creatie a 
lumii este un act pascal, o trecere-aducere a 
faptuirii din nefiintä la fiintä; cä evenimentul 
istoric al eliberärii poporului evreu este, de 
asemenea, un act pascal, o trecere de la robie 
la libertate; in sfårsit, cä opera de måntuire 
a lui Hristos, care-§i aflä implinirea si incu- 
nunarea in faptul Invierii, däruind Bisericii 
cel mai mare praznic al ei, principiul ei läun- 
tric si frumusetea sublimä a teologiei sale, 
este tot o operä pascalä, o trecere-elib er are 
a celor care zäceau „in intuneric si in umbra 
mortii” (Lc 1, 79), spre comuniunea vesnicä 
cu Dumnezeu. 

In Noul Testament se amintefte in multe 
locuri de särbätoarea pascalä iudaicä: (Mt 26, 
2; 27,15; Mc 14,1; 15, 6; Lc 2,41-42; 22,15; 
In 2,23; 4,45; 6,4; 11,55; 12,12-20; 13,1-29). 
Prin Pa^ti se intelegea atåt särbätoarea, cåt si 
mielul junghiat si fript care se månca dupä un 
anumit ritual. Mielul, care era jertfit si måncat 
la masa pascalä a evreilor, a fost considerat 
ca imagine sau preinchipuire a Måntuito- 
rului Iisus Hristos , Care S-a jertfit ca un miel 
pentru iertarea päcatelor noastre (Is 53, 7; In 
1,29; FA 8,32; 1 Pt 1,19). Cina cea de Tainä, 


anticipare a Jertfei, crucea, mormåntul, invi- 
erea §i nemurirea integralä a persoanei, viata 
vesnicä sunt trepte si stäri duhovnice^ti care 
purced si se implinesc in acest dar dumne- 
zeiesc: Pastile. Måntuitorul Hristos instituie 
un Paste nou, inaugurat la Cina cea de Tainä, 
care nu a fost o cinä pascalä. Sf. loan Gurä de 
Aur spune: „la Cina cea de Tainä s-au intålnit 
amåndouä pastile: si pastile iudaic si pastile 
nostru; Hristos a pus unuia capät, iar celuilalt 
i-a dat inceput”. Pastelui nou i-a pus inceput 
prin instituirea Sfintei Euharistii, cäci, in timp 
ce måncau, Iisus a luat påinea, si multumind, 
a rupt §i a dat ucenicilor säi zicånd: »Luati, 
måncati, acesta este Trupul Meu [...] apoi, 
luånd paharul si multumind, 1-a dat, zicånd: 
Beti dintru acesta to ti [...] aceasta sä faceti spre 
pomenirea Mea”. Aceasta ultimä cinä a tinut 
locul cinei pascale, iar celebrarea ei inlocuia 
la crestini pe aceea a mesei pascale, ea deve- 
nind pentru ei un nou »Pasti”. Cu acest inteles 
este folosit cuväntul »Pasti” de Sf. Apostol 
Pavel cånd zice: „Cäci Pastile nostru Hristos 
S-a jertfit pentru noi. De aceea sä präznuim 
nu cu aluatul cel vechi, nici cu aluatul räutätii 
si al viclesugului, ci cu azimele curätiei si ale 
adevärului” (1 Co 5,7-8). 

In Noul Testament, sensul cel mai profund 
al Pastelui este cel de trecere de la moarte la 
viatä. Sf. Evanghelist loan spune: »Noi stim 
cä am trecut din moarte la viatä” (1 In 3,14), 
iar Sf. Apostol Pavel zice: »Dumnezeu, pentru 
multa Sa cu care ne-a iubit, pe noi cei ce eram 
morti prin greselile noastre, ne-a impreunä 
cu Hristos” (Ef 2, 4-5). Precum Israel, prin 
sångele mielului pascal in Egipt, a fost scäpat 
de pedeapsa mortii primului näscut, la fel, 
noi crestinii, prin suferintele si rästignirea 
Domnului pe cruce, am trecut intr-o nouä 
viatä, a harului $i a adevärului, måntuindu-ne 
de päcat. Numai aceastä moarte nevino- 
vatä si de bunävoie, adusä ca jertfa pe cruce, 
invedereazä rostul mortii, facånd din moarte, 
care pune capät vietii, moarte care se desfiin- 
teazä pe ea insäsi, eliberånd viata de moarte: 
»Hristos a inviat din morti cu moartea pe 
moarte cälcånd”. 
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Måntuitorul spune: »Eu am venit ca lumea viatä 

sä aibä si din belsug sä aibä” {In 10, 10). Prin 

Jertfa fi prin Invierea Sa, Hristos a devenit noul 

Miel pascal, prin care avem acces la Tatäl, altfel 

zis, un Paste, o trecere la Tatäl. Hristos-Mielul 

pascal este prezentat purtånd ränile deschise 

ale sacrificiului. Prin aceastä scenä, Sfåntul loan 

vrea sä ne facä sä intelegem cä Hristos este in 

permanentä stare de Paste {Ap 5, 6; 6,1). Jertfa 

si Invierea lui Hristos nu sunt un eveniment 

trecätor, ci un fapt continuu, vesnic. Cuvintele 

rostite la instituirea Sfintei Euharistii: »Aceasta 

sä o faceti intru pomenirea Mea”, inseamnä 

actualizarea permanentä a jertfei de pe Golgota, 

in chip nesångeros, prin care se face trecerea de 

la moarte la viatä: „Cine mänåncä Trupul Meu 

si bea Sångele Meu are viatä vesnica’. Sfånta 

Euharistie nu este altceva decåt actualizarea 

Cinei pascale din care izvoräste viata: »Trupul 

lui Hristos primim si din izvorul cel farä de 

moarte gustäm”. Cånd Sf. Apostol Pavel zice: 

»cäci Pastile nostru Hristos S-a jertfit pentru 

noi” {1 Co 5, 7), intelegem cä adeväratul Paste 

pentru noi este Hristos cel rästignit. 

Nici in gåndirea patristicä Pastile nu este o 

särbätoare despärtitä, artificial, de celelalte 

evenimente legate de actul Räscumpärärii. Nu 

poate fi Pastile farä Mielul care isi varsä sångele 

säu. De aceea, Sfintii Pärinti vorbesc despre 

rästignirea lui Hristos si atunci cånd vorbesc 

despre Pafti. Sf. loan Gurä de Aur face legätura 

särbätorii Invierii cu suferintele Måntuitorului 

* 

de pe Golgota: »Adam a päcätuit si a murit, 
Hristos n-a päcätuit, dar a murit. Lucru nou 
fi minunat. Acela a päcätuit si a murit; Acesta 
n-a päcätuit si a murit. Cum se poate aceasta? 
Pentru ca acela care a päcätuit si a murit sä poatä 
fi eliberat de legäturile mortii prin mijlocirea 
Aceluia care n-a päcätuit si a murit [...]. Adam 

a fost dator fatä de diavol care il tinea inläntuit. 

» * 1 

Hristos i-a plätit datoria si 1-a slobozit”. Iar in 
Cuvåntarea I la Rusalii , acelasi Sfånt Pärinte 
intreabä: »care este pricina särbätorii Pastilor? 
Atunci vestim moartea Domnului. Acest lucru 
inseamnä Pastile”. 

In träirea si constiinta crestinä primarä Pastile nu 
se limita doar la särbätorirea Invierii Domnului. 


Peregrina Egeria, care in anul 380 a participat la 
privegherea Pastilor la Ierusalim, märturisef te cä 
atunci cånd episcopul a inceput sä citeascä Evan- 
ghelia despre Invierea Domnului, »se auzeau 
gemete mari si lacrimi fi oftaturi ale celor de fatä 
pentru suferinta Domnului”. La Cina cea de 
Tainä Måntuitorul a serbat un nou paf te, diferit 
de cel al evreilor, asemänätor cu masa de searä 
obisnuitä la acestia. Nu s-a måncat miel fiipt, ci 
hranä obisnuitä, intingänd in blid påinea; Iuda 
iese de la cinä pentru a implini trädarea sa; cei 
prezenti sunt asezati la masä, farä a avea tinuta 
de cälätorie pregätitä, iar la masä s-a consumat 
vin (Z,c22,17,20). Comemorarea anualä a Cinei, 
pe care o sävårseau crestinii in seara zilei de 13 
Nisan, sau in joia dinaintea Duminicii Invierii, 
a stat la originea särbätorii creftine a Pastilor. 
Comemorarea consta dintr-o masä ritualä, care 
imita Cina si era insotitä de sävårfirea Sfintei 
Euharistii. Aceastä comemorare a precedat 
ceea ce in literatura teologicä de mai tårziu se 
va numi »Pastile Crucii” (adicä comemorarea 
Pätimirilor) fi »Paftile Invierii” (comemorarea 
Invierii). 

Primii creftini intelegeau prin Pafti nu numai 
Invierea Domnului, ci fi särbätoarea Cinei fi a 
Pätimirilor Domnului. De aceea, säptämåna pe 
care noi o numim astäzi »Säptämåna Pätimirilor” 
se numea la ei »Säptämåna Paftilor” sau »Zilele 
Paftilor”. Cu timpul insä intelesul cuvåntului 
Pafti s-a restråns numai la särbätoarea Invi¬ 
erii, afa cum intelegem noi astäzi. Creftinii din 
Siria fi Asia Mfcä särbätoreau Sfintele Pafti in 
douä etape: mai intåi serbau moartea Domnului 
(Paftile Crucii sau Rästignirii) la 14 Nisan, apoi 
serbau Invierea (Paftile Invierii) la 16 Nisan, 
indiferent de ziua säptämånalä in care ar fi cäzut 
aceste date. Cei mai multi creftini, insä, urmånd 
practica Sfinplor Apostoli, särbätoreau Paftile in 
ziua in care a murit fi a inviat Domnul. Ei särbä¬ 
toreau totdeauna moartea Domnului in vinerea 
cea mai apropiatä de 14 Nisan, numind-o fi ei 
Pastile Crucii, iar Invierea in Duminica urmä- 
toare care cädea totdeauna dupä 14 Nisan sau 
dupä prima lunä plinä care urma echinoctiului 
de primävarä. Creftinii din Galia serbau Paftile 
la data de 25 martie, datä fixä. 






* 



I • * 
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In anii 162 §i 190,1a intålniri ale ierarhilor orien¬ 
tali cu cei din Apus, s-a discutat uniformizarea 
serbärii datei Pa^tilor. In anul 232, Episcopul 
Dionisie al Alexandriei a fost delegat de Biseri- 
cile creftine sä convoace in Alexandria o confe- 
rintä a astronomilor pentru a fixa data serbärii 
Sfintelor Pa$ti, pe care sä o respecte toti crestinii. 
Istoricul Eusebiu de Cezareea spune cä, persis- 
tänd aceste diferente, impäratul Constantin cel 
Mare a luat hotärärea ca Sfintele Pasti sä fie 
särbätorite la aceea^i datä, hotärärea oficialä, 
fiind adoptatä la Primul Sinod Ecumenic de la 
Niceea (325), cånd s-a precizat ca Sfintele Pasti 
sä fie serbat de toatä crestinätatea in prima 
duminicä (numai duminica) de dupä luna plinä 
ce urmeazä echinoctiului de primävarä. Dacä 
in acea duminicä se intåmplä sä cadä pa^tele 
evreilor (14 Nisan), atunci Pastile crestin se va 
serba in duminica urmätoare. 

Fiind legatä de un fenomen natural (echinoctiul 
de primävarä) §i de luna plinä ce urmeazä, Pastile 
variazä in fiecare an ca datä, intr-un interval de 
35 de ale (22 martie - 25 aprilie). indreptarea 
calendarului iulian, operatä in 1923, a produs 
discordie intre crestinii care serbau Pastile dupä 
un calcul modificat cu 13 zile. Intrucåt särbä- 
toarea este anualä, s-a pästrat calculul dupä 
pascalia comunä, diferenta sesizåndu-se doar in 
raport cu Bisericile crestine din Occident. Din 
perioada Sf. Constantin cel Mare, „se luminau 
Bisericile in care se faceau slujba Invierii, casele 
crestinilor §i orasele, cu fåclii inalte §i coloane 
de cearä sau torte aprinse”. Crestinii se salutau 
din acest moment, pånä la Inältare, cu salu- 
tarea: „Hristos a inviat!”, la care se räspundea: 
^Adevärat a inviat!”. 

Bibliografie. Andreicuj, t Andrei, „Veniji de luap 
luminä”, in: AR, XI (2006), 1, pp. 13-20; Braniste, Ene, 
»Pastile la Ierusalim in secolul al IV-lea”, in: GB, XLIII 
(1984), 3-4, pp. 210-213; Braniste, Ene, Liturgica Gene- 
ralä , vol I, Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galap, 3 2002; 
Braniste, Ene, Liturgica generalå , Ed. Institutului Biblic 
de Misiune al Biseridi Ortodoxe Romåne, 1985; 
Ciobotea, Daniel, „Ortodoxia: Biserica invierii $i a bucu- 
riei”, in: Ort t XLI (1989), 2; Ciobotea, t Daniel, Fåclii 
de inviere - infelesuri ale Sfintelor Pasti, Ed. Trinitas, Ia§i, 
2005; Cräciun, t Casian, Jnvierea Domnului - bucuria 
ve^nicä”, in voLAncora vefniciei, Ed. Episcopiei Dunärii de 

Jos, Galafi, 2000, pp■ 13-60; CrAciun, t Casian, »Venifi 


de primip luminä!”, in vol. Mreaja cuvåntului, Ed. Episco¬ 
piei Dunärii de Jos, Galati, 2004, pp. 191-326; Durä, 
Nicolae V., „Data serbärii Pa^tilor in lumina hotärarii 
celei de-a doua Conferinte panortodoxc presinodale”, in: 
MB, XXXV (1985), 3-4, pp. 166-172; Farca§iu, Lucian, 

Teologia imnografiei Praznicelor bnpärätesti din ciclulpascal. 
Studiu liturgic-istoric (tezä de doctorat), Ed. Universitäfii 
„Aurel Vlaicu", Arad, 2010; Galeriu, Constantin, „Vocatia 
pascalä a fåpturii. Pastele in viziunea ortodoxa’, in: Ort, 
XLI (1989), 2, pp. 3-21; Gioseanu, t Ioachim, „Urcu? 
spre Inviere”, in: Cronica Romanului, I (2009), 3-4, p. 5; 
Moca, Dumitru, Sårbätoarea Invierii Domnului sau a Sfin¬ 
telor Pajti. Studiu istoric liturgic , Arad, 2003; Moldovan, 
Uie, „Teologia invierii in opera Sfåntului Maxim Märturi- 
sitorul”, in: ST, XX (1968), 7-8; Necula, Nicolae D., „Ce 
este „Pa§tele” care se imparte credinciosilor cu ocazia särbä- 
torii Invierii?”, in Traditie si innoire in slujirea liturgicä, vol. 
I, pp. 141-145; Necula, Nicolae D., „Ce practici $i obice- 
iuri necanonice ^i neliturgice intälnim cu ocazia särbätorii 
Pa$telui?”, in Traditie si innoire in slujirea liturgicä, vol. II, 
pp. 175-181; Vizmu,Mihai, JPastile in Noul Testament si 
in Biserica primarä”, in: Analele jtiintifice ale Universitätii 
ML Cuza”, IV (1997-1998). 

Melniciuc Ilie, Viorel Sava 

PATERIC. (gr. Paterikon , slav. Paterik - Cartea 
Pärintilor) Culegere de texte cu profil aghio- 
grafic §i sentential, ce evocä fapte si cuvinte 
ale unor cälugäri sihastri care, pentru curätia 
si sfintenia lor, au rämas in memoria Bisericii, 
fiind trecuti in råndul cuviosilor si al sfintilor. 
In literatura monasticä, Patericul este colectia 
ce grupeazä sentintele si cuvintele pärintilor 
desertului, cunoscute sub numele de Apoftegmele 
Pärintilor. Ele transmit experienta si intelep- 
ciunea pärintilor celor care doresc sä progreseze 
in viata spiritualä. De aceea au fost traduse in 
limbile tärilor ortodoxe, fie in slavä, fie in romänä, 
sårbä, bulgarä, georgianä etc., dar §i in limba 
latinä. Se cunosc si paterice mai noi la rusi {Pate¬ 
ricul Lavrei Pesterilor din Kiev - Kievo-pecerskij 
paterik ), la sårbi {Pecki paterik) sau la romåni 
{Patericulromånesc> Ioanichie Balan). 

Bibliografia. Patericul sau Apoftegmele Pärintilor din 
Pustiu, Ed. Polirom, Iasi, 2007; Bälan, Ioanichie, Pate¬ 
ricul romånesc, ce cuprinde viata fi cuvintele unor Sfinfi ji 
Cuviosi Pär in fl ce s-au nevoit in mänåstirile romånesti 

(secolele UI-XX), Ed. Mänästirii Sihästria, s 2005; Berar- 
dino, A.Di, „Patericon”, in: DECA, vol. II; Birkfellner, 
Gerhard, „Paterikon”, in: LlbK, vol. VII; Bryner, Erich, 
B Paterika”, in: RGG, 6/2003. 
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PATERITÄ. v. CÄRJÄ ARHIERÉASCÄ. 

PÅTIMÄ. (gr. fati; lat. passiones) I. Boalä a 
sufletului, ce constä in atasarea fiintei omului 
cu capacitatea sa iubitoare de un lucru trecätor 
sau lipsit de importantä, in detrimentul iubirii 
lui Dumnezeu sau al preocupärii pentru 
måntuirea sufletului. Pr. Dumitru Stäniloae o 
defineste ca fiind „cel mai coboråt nivel la care 
poate cädea fiinta omeneascä”. 

Patimile se produc din cauza acordärii impor- 
tantei absolute lucrurilor materiale, trecätoare 

i 1 

si relativizärii importantei realitätilor dumne- 

zeiesti. Sf. Maxim Märturisitorul afirmä cä 
? 

patima este consecinta preocupärii exagerate 

a omului cu nimicul si a dorintelor satisfacerii 

» » 

iubirii egoiste de sine. Tocmai in acest sens, 
Sfintii Pärinti spun cä la baza intregii räutäti si 
a tuturor patimilor stä iubirea egoistä a omului 
de sine (cpiXouma). 

Prin patimi, persoana umanä este redusä la o 
stare de pasivitate si de sclavie duhovniceascä, 
in care facultätile sufletesti actioneazä doar 
in functie de impulsurile päcätoase pe care le 
primeste fie de la fire, fie de la diavoli sau de 
la semeni. Astfel, ele inoculeazä omului falsa 
impresie a libertätii, pentru ca in cele din 
urmä sä-1 reducä pe acesta la starea depen- 
dentei totale fatä de päcat. in acest fel, omul 
devine un simplu obiect de sävårsire a patimii, 
iar statutul säu de subiect capabil de acte deci- 
zionale este umbrit si ingrädit de pornirile 
päcätoase la care-1 constrånge propria fire. Sf. 
Andrei Criteanul spune cä patimile il duc pe 
om la auto-idolatrie, la starea cea mai decä- 
zutä in care acesta ajunge sä considere pläcerea 
propriul säu dumnezeu: »Insumi idol m-am 
facut, vätämåndu-mi cu poftele sufletul meu”. 
Exemplul clar al degradärii umane, al träirilor 
si disfunctionalitätilor sufletesti §i trupesti pe 
care patimile le produc ne este oferit de bogatul 
cäruia i-a rodit tarina. Din cauza patimilor, 
acesta ajunge sä uite in totalitate de Dumnezeu 
si sä-§i reducä intreaga existentä doar la mate- 
rialitate. Nebunia pe care i-o produc patimile il 
face pe acesta sä-si oblige sufletul sä renunte la 
hrana duhovniceascä si sä consume doar lucruri 


materiale: „Suflete, ai multe bunätäti strånse 
pentru multi ani; odihneste-te, mänåncä, bea, 
veseleste-te” (Lc 12, 19). Sf. Vasile cel Mare 
spune cä bogatul respectiv are o astfel de atitu- 
dine din cauza idolatriei §i robiei produse 
de patimi, precum $i datoritä faptului cä el a 
devenit cu totul trupesc: „Ce nebunie! De-ai 
avea suflet de porc, n-ai putea sä-i fagäduie$ti 
sufletului altceva! Atåt de dobitoc e?ti, atåt de 
neintelegätor fatä de bunätätile sufletesti, incåt 
dai sufletului måncärurile destinate trupului $i 
toate cåte le primeste latrina tu le trimiti cätre 
suflet! De ti-ar fi sufletul virtuos, de-ai fi plin 
de fapte bune, de-ai fi prieten cu Dumnezeu, 
de-ai avea multe virtuti, da, atunci ai avea 
dreptul sä spui sufletului täu sä se bucure! Dar 
pentru cä te gåndesti la cele pämånte$ti, pentru 
cä påntecele £i-e dumnezeu, pentru cä e$ti cu 
totul trupesc, robit patimilor, ascultä-ti numele 
ce ti se potriveste, nume pe care nu ti 1-au pus 
oamenii, ci insusi Domnul: «Nebune, in aceastä 
noapte, iti vor cere sufletul täu de la tine! Iar 
cele ce-ai gätit ale cui vor fi?» (Lc 12,20)”. 

In consecintä, patimile introduc in intreaga 
structurä psiho-somaticä a fiintei umane un 
mod de activare irational, care este contrar lui 
Dumnezeu si chiar firii umane insäfi. Sfintii 
Pärinti atrag permanent atentia cä patimile 
sunt contrare firii umane. Nefiind conforme cu 
firea si bazåndu-se in mod exclusiv pe vointa 
räzvrätitä si päcätoasä a omului, ele se prezintä 
ca o maladie a firii care incearcä sä imbolnä- 


veascä toate elementele acesteia: „Cäci fiecare 
dintre patimile din noi se face un despot al 
celui robit si, cucerind, precum un tiran, cetatea 
sufletului, chinuieste pe cel pe care 1-a supus 
chiar prin supusii de odinioarä ai acestuia, fblo- 
sindu-se de gåndurile noastre dupä pläcerea lui” 
(Sf. Grigorie de Nyssa, Despre Fericiri , p. 354). 
Cu alte cuvinte, prin patimi omul este scos 
din modul säu natural de activare $i manifes- 
tare, din rationalitatea ?i sensul care i-au fost 
date de Dumnezeu prin creatie, §i este aruncat 
intr-o lume a himerelor si amägirilor diavole?ti: 
„Continutul mintii, gåndurile, abandonåndu-fi 
centrul rational, se invårt in jurul lunui exte- 
rioare si-1 fac pe om sä-$i piardä realitatea, 
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I 

sä devinä absent din el insusi fi sä våneze in ingrijim prin pläcere de iubirea trupeascä de 

afara existentei sale idolii lipsiti de subzistentä noi insine (cpilouma) nastem läcomia pånte- 

ai lui insusi” (Panayotis Nellas). Tocmai de celui, måndria, slava desartä, ingåmfarea, 

aceea, consecintele pe care patimile le produc iubirea de argint, zgårcenia, tirania, fanfaro- 

i sunt grave fi ränesc firea umanä atåt sub aspect nada, aroganta, nechibzuinta, nebunia, pärerea 

moral fi soteriologic, cåt si din punct de vedere de sine, infumurarea, dispretul, injuria, necu- 

ontologic. Ele duc la impräftierea firii, la lupta rätia, usurätatea, risipa, neinfrånarea, frivoli- 

interioarä a elementelor acesteia fi la impotri- tatea, umblarea cu capul prin nori, moleseala, 

virea fatä de Dumnezeu. pornirea de a maltrata, de a lua in rås, vorbirea 

In esenta lor,patimile nu se confundä nid cu afec- prea multä, vorbirea la nevreme, vorbirea uråtä 

tele fi nid cu instinctele, ele fiind opera exdusivä fi toate cåte mai sunt de felul acesta. Iar cånd 

a vointei umane, sau mai bine zis a consimtirii ascutim mai mult, prin durere, modul iubirii 

, libere a acesteia la ispitele fi propunerile päti- trupesti de noi insine, nastem månia, pizma, 

mafe spre care diavolul o atrage. Ele nu se produc ura, dusmänia, tinerea minte a räului, calomnia, 

dintr-o datä, d in urma unui intreg proces psiho- bårfeala, intriga, intristarea, deznädejdea, 

logic prin care diavolul incearcä sä argumenteze defaimarea providentei, låncezeala, negli- 

utilitatea fi beneficiile pe care acestea le pot avea jenta, descurajarea, deprimarea, putinätatea 

pentru persoana umanä. Astfel, Sfintii Pärinti de suflet, plånsul la nevreme, tånguirea, jalea, 

vorbesc despre o serie de etape care se deruleazä sfaråmarea totala, ciuda, gelozia si toate cåte 

intre propunerea pätimasä fi starea propriu-zisä tin de o dispozitie care a fost lipsitä de prile- 

de impätimire. De exemplu, Sf. Isihie Sinaitul jurile pläcerii. In sfårsit, cånd din alte pricini 

prezinta patru etape (atacul, insotirea, consim- se amestecä in pläcere durerea, dånd perversi- 

tirea fi fapta concretä), Sf. loan Damaschin sapte tatea (cäci asa numesc unii intålnirea pärtilor 

(atacul, insotirea, patima, lupta, robirea, consim- contrare ale räutätii), nastem fatärnicia, ironia, 

|irea, fåptuirea), iar la Sf. loan Scärarul pot fi viclenia, prefacätoria, lingusirea, dorinta de-a 

intålnite §ase etape (momeala, insotirea, consim- pläcea oamenilor si toate cåte sunt näscodri 

tirea, robirea, lupta, patima). ale acestui viclean amestec. Cäci a le numära 

In ceea ce prive$te numärul propriu-zis al pati- acum §i a le spune toate, cu infatisärile, modu- 

milor, acesta oscileazä de la un autor filocalic rile, cauzele si vremurile lor, nu este cu putintä” 

la altul. Prin Sf. Evagrie Ponticul s-a stabilit si (Råspunsuri cåtre Talasie , pp. 30-31). 

s-a generalizat invätätura cä patimile ar fi in Persistarea in sfera patimilor duce la insingu- 

numär de opt, §i anume: läcomia, curvia, iubirea rarea totalä a omului §i la esecul definitiv al 

de arginti, tristetea, månia, akedia, slava desartä darului vietii. Patimile sunt lipsite de perspec- 

$i måndria. Aceste patimi mai sunt cunoscute tivä §i nu pot sä ofere decåt erodarea treptatä 

si sub numele de „cele opt gånduri ale räutätii”, a firii, pentru ca intr-un final sä abandoneze 

ele constituind patimile generale din care se persoana umanä in robia mortii vesnice. 

nasc multe alte noi patimi. Sf. loan Scärarul, Prin lupta impotriva patimilor si prin curätie, 

identificånd måndria cu slava desartä, vorbeste credinciosul, asemenea fiului risipitor, i§i 

doar de $apte patimi fimdamentale. revine in sine {Lc 15, 17) si incepe sä actio- 

Pentru Sf. Maxim Märturisitorul izvorul neze in conformitate cu firea pentru a o recås- 

patimilor il constituie iubirea egoistä. Din tiga. Procesul de despätimire necesitä un efort 

aceasta se nasc cele trei patimi generale, adicä: ascetic deosebit si dorinta puternicä si sincerä 

läcomia, iubirea de arginti si slava desartä. La de intoarcere la Dumnezeu si de impäcare cu 

råndul lor acestea dau nastere la o serie de noi El, iar eliminarea patimilor din fire se reali- 

patimi, fi anume: desfrånarea, läcomia, zgår- zeazä numai cu ajutorul harului dumnezeiesc 

cenia fi måndria. Iar din acestea se dezvoltä fi pe mäsura dobåndirii virtutilor. Cu descri- 

noi patimi, fi tot afa mai departe: „Cånd ne erea elementelor, proceselor, nuantelor si a 
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modurilor de realizare ale demersului duhovni- 
cesc pe care renuntarea la patimi le presupune 
se ocupä purificarea sau prima treaptä a vietii 
duhovnicesti. 

II. Pätimire, calvar, chin, suferintä. 
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Nicolae Räzvan Stan 


PATRAFIR. v. EPITRAHIL. Denumire 
popularä data epitrahilului. 

PATRIÄRH. (gr. patriarkis) Cea mai inalta 
demnitate ierarhicä de instituire bisericeascä 
din Biserica Ortodoxa. Statutul sau cunoaste o 
evolutie de-a lungul mai multor secole (Can. 
34 Ap.; Can. 6 Sin. I Ec.; Can. 2-3 Sin. II Ec.; 
Can. 9, 28 Sin. IV Ec.). Patriarhului ii cores- 
punde institutia numitä Patriarkte. La inceput, 
termenul de patriarh se folosea in paralel cu 
cel de „exarh”, confundåndu-se de cele mai 
multe ori termenii. Acesta era considerat doar 
un titlu »onorific”, devenind juridic fi canonic 
dupä al IV-lea Sinod Ecumenic (Can. 28). 
Aceastä demnitate apare in timpul lui Teodosie 


al II-lea (401-450), iar din timpul lui Iustinian 
I (527-565) se poate vorbi de „institutia” patri¬ 
arhului in sens juridic fi canonic. Din sec. al 
V-lea poate fi mentionatä fi aparitia tidului de 
„patriarh ecumenic”. Drepturile patriarhilor nu 
sunt altceva decåt drepturi dezvoltate fi ampli- 
ficate progresiv din drepturile mitropolitilor fi 
ale exarhilor. In Biserica Ortodoxa Romånä, 
Patriarhul este intåi stätätorul intre ierarhii 
acesteia fi prefedintele tuturor organismelor 
centrale deliberative fi executive bisericefti 
(art. 24). Titulatura sa este: »Preafericirea Sa, 
Preafericitul Pärinte (N), Arhiepiscopul Bucu- 
reftilor, Mitropolitul Munteniei fi Dobrogei, 
Loctiitorul tronului Cezareei Capadociei fi 
Patriarhul Bisericii Ortodoxe Romåne” sau 
»Patriarhul Romåniei” [art. 25, alin. (2)]. 

Ca insemne distinetive, Patriarhul poartä o 
cruce fi douä engolpioane, reverendä fi rasä de 
euloare albä, eulion fi camilafcä avånd cruce 
[art. 25, alin. (4)]. Din punet de vedere liturgic, 
la servieiile religioase, Patriarhul este pomenit 
de eätre Mitropoliti, in conformitate cu Sfintele 
Canoane, cu traditia panortodoxä si cu practica 
Bisericii Ortodoxe Romåne [art. 25, alin. (3)]. 
Din perspectivä administrativä, Patriarhul este 
Prefedintele tuturor organismelor centrale 
deliberative fi executive bisericefti (art. 24). 
Patriarhul este ajutat pentru buna desfåsurare 
a activitätilor curente de un organism adminis¬ 
trativ, fi anume: Cabinetul Patriarhului, coor- 
donat de un consilier patriarhal, cu personalul 
corespunzätor fi servieiile aferente: Secretariat, 
Registraturä, Arhivä, Bibliotecä etc. (art. 27). 
In exercitarea drepturilor fi indatoririlor sale, 
Patriarhul emite „tomosuri patriarhale, gramate 
patriarhale, aete patriarhale, decizii fi dispozitii 
patriarhale, aete de acordare a unor ordine, 
distinetii fi ranguri bisericefti, preväzute de 
prezentul statut fi de regulamentele bisericefti” 
[art. 25, alin. (6)]. Drepturile fi indatoririle 
patriarhului sunt cele preväzute atåt de Sfintele 
Canoane, cåt fi de Statutul pentru organizarea 
fi funetionarea Bisericii Ortodoxe Komåne fi de 
regulamentele bisericefti [art. 25, alin. (6)]. 

In Biserica Ortodoxä Romånä, Patriarhul are 
urmätoarele atributii: 
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„a) convoacä si prezideazä organismele 
centrale deliberative executive bisericesti 
§i vegheazä pentru ducerea la indeplinire a 
hotärårilor acestora; 

b) convoacä Sfåntul Sinod in cel mult trei zile, 
in cazuri de urgentä si de fortä majorä; 

c) cänd constatä cä aplicarea unei hotäråri a 
Sfåntului Sinod nu mai este favorabilä vietii 

f 

bisericesti, convoacä Sinodul Permanent, 
intr-o sedintä extraordinarä, pentru a formula 
§i propune Sfåntului Sinod, spre dezbatere si 
aprobare, o nouä hotäråre prin c are se modificä 
sau se completeazä hotärårea precedentä; 

d) dispune mäsurile necesare, potrivit hotärårii 
Sfåntului Sinod, pentru pregätirea si sfin^irea 
Marelui Mir la Patriarhia Romånä; 

e) reprezintä Patriarhia Romånä in relatiile cu 
autoritätile publice centrale si locale, in justitie 
Si fatä de terti, personal sau prin delegati 
imputemiciti; 

f) reprezintä Biserica Ortodoxä Romånä in 
relatiile cu celelalte Biserici Ortodoxe surori, 
personal sau prin delegati; 

g) reprezintä, personal sau prin delegati, Bise¬ 
rica Ortodoxä Romånä in relatiile cu celelalte 
Biserici crestine, organizatii intercrestine, orga¬ 
nizatii religioase si interreligioase, din tarä si de 
peste hotare; 

h) adreseazä scrisori pastorale pentru intreaga 
Bisericä Ortodoxä Romånä, cu incuviintarea 
Sfåntului Sinod sau a Sinodului Permanent; 

i) efectueazä vizite canonice (statutare) in epar- 
hiile Bisericii Ortodoxe Romåne, la invitatia 

7 t 

chiriarhilor acestora; 

j) efectueazä vizite irenice la celelalte Biserici 
Ortodoxe si adreseazä scrisori irenice intåistä- 
tätorilor acestora, in scopul mentinerii unitätii 
Ortodoxiei si al promovärii comuniunii frätesti; 

k) efectueazä vizite oficiale la alte Biserici cres¬ 
tine, la organizatii crestine, religioase si civile in 
folosul Bisericii Ortodoxe Romåne; 

l) se ingrijefte de indeplinirea prevederilor 
statutare pentru completarea eparhiilor vacante; 

m) prezideazä Sfåntul Sinod pentru alegerea 
mitropolitilor ortodocsi romani din tarä si din 
afara granitelor; 

n) hirotoneste impreunä cu alti ierarhi si intro- 
nizeazä pe mi tropoliti; 


o) emite gramata patriarhalä pentru introni- 
zarea mitropolitilor si a chiriarhilor din afara 
granitelor tärii care se aflä in jurisdictia directä 
a Patriarhiei Romåne, gramata pentru acor- 
darea de ranguri onorifice unor ierarhi (arhi- 
episcop sau mitropolit onorific), precum si 
tomosul patriarhal pentru proclamarea ridi- 
cärii in rang a unei eparhii, pe baza aprobärii 
Sfåntului Sinod; 

p) numeste loctiitori de mitropoliti in cazul 
vacantei scaunelor mitropolitane; 

q) sfåtuieste fräteste pe ierarhii eparhiilor orto¬ 
doxe romåne din tarä si din afara granitelor si 
conciliazä eventuale neintelegeri dintre acestia; 

r) examineazä, in Sinodul Permanent, plånge- 
rile impotriva ierarhilor, iar rezultatul il aduce 
la cunostinta Sfåntului Sinod; 

s) in consultare cu Sinodul Permanent, propune 
Sfåntului Sinod candidati de episcop-vicar 
patriarhal si prezideazä alegerea acestora; 

t) numeste, sanctioneazä s* revocä, intr-o 
Sedintä a Permanen tei Consiliului National 
Bisericesc, personalul de conducere, precum 
Si celelalte categorii de personal clerical si 
neclerical de la Cancelaria Sfåntului Sinod, de 
la Administratia Patriarhalä, de la Institutul 
Biblic si de Misiune Ortodoxä, de la celelalte 
institutii centrale bisericesti cu scop misionar, 
precum si personalul de la unitätile bisericesti 
din interiorul tärii si de la reprezentantele, 
comunitätile si unitätile bisericesti din afara 
granitelor tärii, aflate in jurisdictia directä a 
Patriarhiei Romåne; 

u) prin decizie patriarhalä dizolvä adunärile 
eparhiale in vederea organizärii de noi alegeri si 
confirmä noile adunäri eparhiale. In cazul unor 
actiuni potrivnice Bisericii din partea adunärii 
eparhiale, la solicitarea chiriarhului locului sau 
a loctiitorului acestuia, Patriarhul, prin decizie, 
dizolvä respectiva adunare eparhialä in vederea 
organizärii de noi alegeri; 

v) exercitä dreptul de a primi apel si dreptul de 
devolutiune in mitropolii si in eparhiile aflate in 
jurisdictia directä a Patriarhiei Romåne pentru 
restabilirea ordinii canonice si administrative; 

w) in mod exceptional si cu motivatii justifi- 
cate, in acord cu traditia ortodoxä si cutuma 
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romåneascä, poate intemeia stravropighii in 
interes bisericesc, cu acordul prealabil al chiri- 
arhului locului si cu aprobarea Sfåntului Sinod, 
pe care le organizeazä §i administreazä prin 
delegatii säi; 

x) conferä distinctii patriarhale clericilor $i mire- 
nilor din Biserica Ortodoxa Romånä, precum si 
unor personalitäti din tara si de peste hotare, 
care sprijinä activitätile Patriarhiei Romåne; 

y) exercitä si alte atributii preväzute de Sfintele 
Canoane, de prezentul statut, de regulamentele 
bisericesti si cele incredintate de Sfåntul Sinod” 
(art. 26). 

In atributiile sale executive, Patriarhul este ajutat 
de Cancelaria Sfåntului Sinod si Administratia 
Patriarhalä [art. 35 alin. (1)]. Coordonarea aces- 
tora, cåt si a tuturor institutiilor centrale biseri¬ 
cesti se face „din incredintarea Patriarhului, de 
cätre episcopii-vicari patriarhali sau de cätre un 
delegat al acestuia” [art. 35, alin. (1)]. 
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Emilian-Iustinian Roman 

PATRIARHIA ALEXÄNDRIEI. Una 

dintre cele cinci patriarhii istorice ale primului 
mileniu si una dintre cele paisprezece Biserici 
Ortodoxe autocefale. Intemeietorul Bisericii 
din Alexandria este considerat Sf. Evanghe- 
list Marcu, putin dupä anul 42. Crestinismul 
s-a räspåndit in Egipt in sec. I-IV, in ciuda 
puternicei rezistente pägåne. Al 13-lea episcop 
al Alexandriei, Heracleus (232-249), a fost 
primul care a adoptat numirea de „papä si 
episcop al Alexandriei”. Aläturi de Roma §i 
Antiohia, episcopia Alexandriei, ridicatä la 


rang de arhiepiscopie in sec. al IV-lea, este 
printre cele mai vechi comunitäti cre^tine din 
lume. Dupä Roma §i Constantinopol, Patri- 
arhia Alexandriei a dobåndit al treilea statut 
de onoare in cadrul Pentarhiei din perioada 
Sinoadelor ecumenice. Biserica Alexandriei 
era influentä si extrem de bogatä, iar patriarhi 
alexandrini, precum Atanasie, Teofil $i Chiril, 
au fost respectati $i temup, datoritä presti- 
giului §i eruditiei teologice. Incä de la Sinodul 
de la Niceea (325), Patriarhia Alexandriei s-a 
facut remarcatä prin generoasa incredintare a 
calculului datei pascale, ce trebuia sä fie apoi 
comunicat celorlalte Biserici. Dupä Sinodul 
al IV-lea de la Calcedon (451), Biserica din 
Alexandria s-a divizat, majoritatea crestinilor 
alegånd sä facä parte din Biserica monofizitä 
necalcedonianä coptä. Cre$tinii fideli crezului 
de la Calcedon au rämas in Patriarhia Orto- 
doxä-Greacä a Alexandriei, fiind insä mult mai 
putini ca si numär. Controversele hristologice 
legaté de formularea teologicä adoptatä la 
Calcedon au dus la certuri, violente si dezbi- 
näri, timp de aproape un secol, totul culminånd 
cu crearea unei ierarhii monofizite, din sec. al 
Vl-lea existånd douä patriarhii la Alexandria, a 
crestinilor ortodocsi si a crestinilor monofiziti. 
Cucerirea arabä a Egiptului, in sec. al VH-lea, 
a ingreunat situatia crestinilor din Patriarhia 
Alexandriei, care au ajuns o minoritate lipsitä 
de multe drepturi, datoritä procesului de isla- 
mizare. Diaspora ortodoxä din sec. al XlX-lea a 
schimbat in bine starea Patriarhiei Alexandriei. 
Crestini din Grecia, Siria fi Liban s-au stabilit 
in diferite pär|i ale Africii, majoritatea fiind de 
confesiune ortodoxä. Multi greci s-au stabilit 
in Alexandria, incepånd cu anul 1840, iar 
credinta ortodoxä a inceput sä infloreascä din 
nou in Egipt, scoli si tipografii grecesti fiind 
infiintate. Dupä anul 1920, Patriarhia Alexan¬ 
driei a obtinut jurisdictie peste toate Biseri- 
cile Ortodoxe din Africa. In 1946, grupuri 
de africani ortodocsi din Kenya §i Uganda au 
fost primite in Patriarhia Ortodoxä Greacä a 
Alexandriei. In ultimii ani, un efort conside- 
rabil misionar a fost initiat de cätre Patriarhul 
Petru al VU-lea. In timpul pästoririi sale ca 
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patriarh (1997-2004), a lucrat neobosit pentru 
a räspåndi credinta crestinä ortodoxä in tärile 
arabe $i in toatä Africa, ocupåndu-se de clerul 
african §i incurajånd utilizarea limbilor locale in 
viata liturgicä a Bisericii. Deosebit de sensibil 
la drepturile crestinilor din tärile musulmane, a 
lucrat pentru a promova intelegerea si respectul 
reciproc intre crestinii ortodocsi si musulmani. 
Astäzi, Patriarhia Alexandriei numära aproxi- 
mativ 300.000 de crestini ortodocsi. Primatul 

) i 

actual al Patriarhiei din Alexandria este 
Theodor al II-lea, Papä si Patriarh al Alexan¬ 
driei si a toatä Africa. 

Bibliografie. Davis, S.J., The Early Coptic Papacy: The 
Egyptian Church and its leadership in late antiquity , The 
American University in Caiio Press, Cairo, 2005; Posnov, 
M., The history ofthe Christian Church until thegreat schism 
of1054, Ed. Author House, Bloomington, 2004. 

Marius Tepelea 

PATRIARHIA ANTIÖHIEI. Patriarhia 

greacä ortodoxä a Antiohiei $i a intregului 
Räsärit este una dintre cele cinci vechi Patri- 
arhii ale Antichitätii crestine si una dintre cele 
paisprezece Biserici Ortodoxe autocefale si 
autonome. 

Aceastä Bisericä se considerä continuatoarea 
si succesoarea mostenirii apostolice intemeiatä 
de Sfintii Ap o stoli Petru si Pavel in Antiohia, 
orasul in care pentru prima datä adeptii noii 
religii s-au numit crestini. Antiohia era cel mai 
important oraf al Antichitätii, dupä Roma, 
Alexandria si Efes, apoi Constantinopol. In 
cetatea Antiohia (oräselul turcesc Antakya, in 
sud-estulTurciei de azi), adeptii religiei crestine 
au fost numiti pentru prima datä crestini, dupä 
numele lui Iisus Hristos. Sf. Apostol Petru este 
considerat primul episcop al cetätii Antiohia, 
inainte de a merge la Roma, avånd un rol hotä- 
råtor in viata comunitätii crestine din Antiohia, 
aläturi de Sf. Apostol Pavel. Cetatea Antiohia 
era situatä pe malul råului Orontes, fondatä in 
sec. al IV-lea i.Hr. de cätre Seleucus I Nicator, 
unul dintre cei mai viteji si importanti gene¬ 
rali ai impäratului Alexandru Macedon. Unul 
dintre cei mai inRuenti si cunoscuti episcopi 
ai Antiohiei a fost al treilea episcop al cetätii, 
Sf. Ignatie Teoforul, martirizat la Roma in 


anul 107, in timpul domniei impäratului 
Traian. Pånä in sec. al IV-lea, episcopul si apoi 
arhiepiscopul de Antiohia a devenit ierarhul 
cel mai important in Asia micä, in provin- 
ciile Siria, Palestina, Mesopotamia, Armenia, 
Capadocia, avånd episcopii misionare pånä 
in India, centrul Asiei, Tibet si nordul Märii 
Caspice. Desi a inträt in conflict cu Patriarhia 
de Constantinopol, in vremea Patriarhului 
Nestorie (sirian de origine) si cu Patriarhia 
Alexandriei, in vremea Patriarhului Chiril (in 
problema aceleiasi erezii nestoriene), Patriarhia 
Antiohiei a rämas puternicä, influentä, misio- 
narä si märturisitoare a credintei adevärate, in 
sec. al V-lea. Scoala teologicä antiohianä, cea 
mai vestitä din perioada crestinä, aläturi de cea 
alexandrinä, a avut trei perioade de dezvoltare: 
perioada primarä a scolii antiohiene (in jurul 
anului 270), perioada de mijloc, sau de inflo- 
rire a scolii (350-433), si perioada tårzie a scolii 
antiohiene (anul 433-inceputul sec. al Vl-lea) 
§i reprezentanti ilustri, precum: Diodor din 
Tars, Carterius, Sf. loan Gurä de Aur, Theodor 
din Mopsuestia, Theodoret din Cyr. Teologia 
antiohianä era influentatä de rationalism, multi 
patriarhi antiohieni intrånd in conflict cu 
reprezentanti ai teologiei alexandrine, constan- 
tinopolitane si alexandrine. Populatia orasului 
era estimatä de Sf. loan Gurä de Aur la apro- 
ximativ 100.000 de persoane, la sfårsitul sec. al 
IV-lea, in vremea impäratului Teodosie I. In a 
doua jumätate a sec. al IITlea, nu mai putin de 
zece sinoade locale s-au tinut la Antiohia, ceea 
ce aratä importanta si respectul acestei cetati in 
råndul comunitätilor crestine din Antichitate. 

» i 

Controversa iscatä in jurul Sinodului de la 
Calcedon, din anul 451, a divizat crestinismul 
räsäritean, provocånd prima mare rupturä in 
sånul Bisericii crestine. Acceptarea si respin- 
gerea hotärårilor calcedoniene au declansat o 
luptä indelungatä in Bisericä Antiohiei, intre 
crestinii calcedonieni si cei necalcedonieni. 
Ierarhia monofizitä a luat fiintä in Antiohia 
in anul 512, prin Patriarhul Sever al Antio¬ 
hiei, din sec. al Vl-lea, cetatea Antiohiei avånd 
doi patriarhi, unul ortodox si unul monofizit, 
dupä moartea patriarhului ortodox Flavian 
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al Antiohiei, Biserica Ortodoxa din Antiohia 
fiind numitä Biserica Greacä a Antiohiei. In 
anul 526, Antiohia a fost lovitä de un mare 
cutremur, care a afectat din temelii orasul, 
provocånd moartea a aproximativ 250.000 
de persoane. Cutremurul a fost urmat de un 
incendiu devastator, care a distrus si ultimele 
clädiri rämase in picioare din Antiohia. Impä- 
ratii Iustin I si Justinian cel Mare au incercat 
sä reclädeascä orasul si sä aducä colonisti in 
Antiohia, lucru reusit partial. Antiohia a fost 
asediatä § i devastatä in timpul räzboiului dintre 
bizantini si persi, in timpul impäratului persan 
Chosroes I. In anul 637, arabii cuceresc Anti¬ 
ohia, cetatea primind numele arab Antakiyyah. 
Orasul a inträt in declin, majoritatea functi- 
ilor administrative fiind preluate de Damasc. 
Incepånd cu sec. al Vl-lea, Biserica Ortodoxä 
a acceptat, tot mai mult, ritul bizantin liturgic, 
al Patriarhiei din Constantinopol, renuntånd 
la specificul ritului sirian. Antiohia a fost recu- 
ceritä, pentru scurt timp, de cätre bizantini 
fi armeni, inainte de a fi capturatä de turcii 
selgiucizi, in sec. al Xl-lea. Cavalerii creftini 
apuseni ai primei cruciade au cucerit Antiohia 
din måinile musulmanilor, in anul 1098, fi au 
intemeiat acolo un stat crestin. In timpul stäpå- 
nirii cruciatilor, patriarhul ortodox al Antiohiei 
a avut cel mai mult de suferit, fiind inlocuit cu 
unul latin. Antiohia a fost recuceritä de musul- 
mani in 1148, iar apoi, pentru scurt timp, prin- 
cipii armeni au stäpänit Antiohia. 

Dupä invazia mongolä din sec. al Xlll-lea, 
triburile turcomanilor au cucerit Antiohia, o 
cetate ajunsä in ruinä, cu doar 300 de familii, 
consemnate a träi in interiorul zidurilor 
orafului, in anul 1432. Turcii au cucerit Anti¬ 
ohia in anul 1517, cetatea rämånånd sub stäpå- 
nire turceascä pånä in perioada modernä. In 
sec. al XVIII-lea, datoritä alegerii Patriarhului 
Chiril, s-a produs o schismä in Patriarhia Anti¬ 
ohiei, intre crestinii rämasi fideli credintei orto¬ 
doxe fi cei care au acceptat unirea cu Biserica 
Romei. Sediul Patriarhiei ortodoxe a Antiohiei 
a fost mutat din Antiohia la Damasc, unde se 
aflä ^i astäzi. In timpul stäpånirii musulmane, 
crestinii ortodocsi ai Patriarhiei de Antiohia 


au avut mult de suferit, datoritä incercärii de 
islamizare forfatä. Intre 1724 si 1898 tofi patri- 
arhii Antiohiei au fost greci, la inceputul sec. al 
XX-lea incepånd o mifcare de eliberare de sub 
influenta greacä. Actualul patriarh ortodox al 
Antiohiei este loan al X-lea Yazigi, ales in anul 
2012, iar Patriarhia Antiohiei are 16 mitropolii 
in Orientul mijlociu, o mitropolie in Asia fi 
Oceania, una in Europa, 4 in America Latinä, 
9 mitropolii in America de Nord fi 6 mitropolii 
onorifice, ale cäror sedii nu mai existä decåt in 

A 

dipticele Bisericii Antiohiene. In anul 1970 a 
fost infiintat Institutul patriarhal de Teologie 
„Sf. loan din Damasc”, cu sediul la Tripoli, in 
Liban, incorporat in Universitatea din Bala- 
mand, din anul 1998. In urma acordurilor 
teologice din anii 1989, 1990 fi 1993, Patri¬ 
arhia Ortodoxä a Antiohiei fi Biserica Siriacä 
Orientalä au semnat acorduri bilaterale, prin 
care se angajeazä la respect reciproc, dialog spre 
calea deplinei comuniuni fi slujire in iubire. 
Estimäri recente indicä un numär de aproxi¬ 
mativ 1.000.000 de credinciofi ortodocsi, aflati 
sub jurisdictia Patriarhiei Antiohiei, in peri¬ 
oada contemporanä, in Siria, in Turcia, in Irak 

si in intreg Orientul mijlociu. 

Bibliografie. Neale, J.M., A History of tbe Holy Eastem 
Church: The Patriarchate of Antiocb , vol. II, Ed. Adamant 
Media Co., Boston, 2001; Tawil, J., The Patriarchate of 
Antiocb throughout history , Ed. Sophia Press, Boston, 2001. 

Marius Tepelea 

PATRIARHIA DE CONSTANTI- 
NÖPOL. Patriarhie din cele cinci istorice, 
intemeiatä in Biserica Constantinopolului, 
al cärui patriarh detine titulatura de primul 
in cinstire intre intåistätätorii Bisericilor 
Ortodoxe. 

Constantinopolul este un oraf intemeiat de 
Sf. Constantin cel Mare, care a transformat 
Bizantul, in sec. al IV-lea, in noua sa capitalä, 
dåndu-i numele de Constantinopol. Din acel 
moment asistäm la aparitia a douä noi centre 
in sånul Bisericii: Constantinopolul fi Ieru- 
salimul. Interesul lui Constantin pentru Tara 
Sfåntä, unde mama sa Elena cäutase lemnul 
Sfintei Cruci, este semnificativ cu atat mai 
mult cu cåt, pentru el, al doilea oraf sfånt 
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era Constantinopolul, pe care-1 intemeiase. 
Constantin se simtea poate investit cu o misiune 
specialä in istoria måntuirii: orasul Crucii §i 
orasul care a räsärit prin victoria Crucii; cele 
douä centre ale lumii: regele iudeilor si regele 
romanilor, reconciliati in persoana sa. Inteme- 
ierea noii capitale in 330 a dat centrului impe- 
rial o nouä dimensiune bisericeascä: dintr-un 
modest sediu episcopal, Constantinopolul 
era destinat progresului. Este adevärat cä la 
inceput Constantinopolul, ca centru crestin 
al Imperiului, nu läsa sä se intrevadä viitorul 
säu: o perioadä destul de lunga-el a fost centrul 
arianismului, in timp ce Atanasie intärea 
prestigiul Alexandriei, prin combativitatea sa 
pentru adevär §i libertate. Chiar §i atunci cänd 
Constantinopolul devine ortodox, ostilitatea 
Alexandriei nu släbe^te; exemplu cel mai bun 
este disputa dintre Sfåntul Chiril si Nestorie, in 
care problemele de putere si de primat ocupau 
un loc important. La cincizeci de ani dupä inte- 
meierea orasului, Sfintii Pärinti participanti la 
al II-lea Sinod Ecumenic, au proclamat pentru 
episcopul de la Constantinopol un primat de 
onoare, dupä cel al Romei, pentru cä orasul lui 
Constantin era „noua Romä, orasul impäratului 
si al Senatului” (Can. 3 Sin. II Ec.). Constanti¬ 
nopolul nu era pus in fruntea unei regiuni, iar 
din punct de vedere administrativ, episcopul säu 
continua sä fie unul dintre episcopii diocezei 
Traciei, condusä de mitropolitul Heracleei. In 
realitate canonul care-i acorda „o intåietate 
de onoare”, il transforma dintr-o datä intr-un 
centru pentru Biserica intregului Orient. Este 
clar cä cele douä structuri bisericesti, cea care 
se va dezvolta in mod organic de-a lungul isto- 
riei si cea a Constantinopolului, care devenea 
un simbol, nu coincideau, iar una dintre cele 
douä mai devreme sau mai tårziu trebuia sä se 
supunä celeilalte. Acesta este secretul conflic- 
tului, uneori deschis, alteori mocnit, care a 
animat de-a lungul secolelor Alexandria §i 
Constantinopolul. Incepånd cu sec. al Vl-lea se 
instituie ?i titlul de »patriarh ecumenic” pentru 
episcopul de la Constantinopol. Catedrala din 
Constantinopol, Sfånta Sofia, construitä in 
timpul impäratului Iustinian (527-565), a fost 


timp de secole centrul vietii religioase in Impe- 
riul Bizantin. Canoanele bisericesti si comen- 
tariile traditionale pe marginea lor, atribuie 
Patriarhiei Ecumenice o serie de prerogative 
( presbeia ) pe care nu le regäsim la alte Biserici 
ortodoxe autonome. Desi nu toate sunt unanim 
acceptate, toate au precedente istorice si refe- 
nnte car^^^^uc^j. n\itvil si chiar existenta 

i > 

acestor prerogative sunt aprins combätute de 
cätre anumite Biserici Ortodoxe, in special de 
Biserica Ortodoxä Rusä. Redäm mai jos cåteva 
dintre aceste prerogative cu punctele lor de 
referintä: drepturi egale cu Vechea Romä (Can. 
3 Sin. il Ec., Can. 28 Sin. IV Ec., Can. 36 Sin. 
Trul.); dreptul de a asculta apeluri referitoare la 
disputele intre clerici (Can. 9,17 Sin. IV Ec.); 
dreptul de a hirotoni episcopi pentru regiuni 
care sunt in afara limitelor canonice definite 
(Can. 28 Sin. IV Ec.); dreptul de a stabili 
mänästiri de tip stavropighie, chiar si in terito- 
riile altor patriarhate ( Epanagogele ). 

Dupä schisma de la 1054 si cucerirea Constan¬ 
tinopolului din 1204, de cätre latini, in timpul 
cruciadei a IV-a, ruptura dintre Roma §i 
Constantinopol a devenit definitivä. Pe baza 

vechilor canoane bisericesti care ii atribuiau 

» 

episcopului de Constantinopol aceleasi drep¬ 
turi cu cele ale episcopului de la Roma, dupä 
marea schismä, patriarhul ecumenic detinea 
primul loc in ierarhia Bisericilor Ortodoxe. 
Pozitia nu este insä comparabilä cu cea a 
episcopului de la Roma, in ierarhia Biseri¬ 


cilor romano-catolice. Patriarhul ecumenic are 
statutul de primus inter pares („primul dintre 
cei egali”) in råndul episcopilor ortodocsi. 
Dupä cucerirea Constantinopolului de cätre 
turci, in anul 1453, Patriarhia de Constanti¬ 
nopol si-a pästrat importanta. Pentru sultan, 
patriarhul a devenit reprezentantul supu- 
$ilor ortodocsi ai Imperiului O toman, avånd 
astfel o anumitä autoritate asupra patriarhi- 
ilor grecesti din Alexandria, Antiohia si Ieru- 
salim si ele in teritoriile otomane. In timpul 


lui Mahomed al II-lea (1451-1481), cuceri- 


torul Constantinopolului, se instaurase regula 
ca fiecare patriarh sä fie confirmat in fiinctie 
de Poartä. Pånä astäzi, resedinta patriarhului 
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de Constantinopol a ramas situatä in carti- 
erul Fanar, de la care, pe la inceputul sec. al 
XVIII-lea, li s-a tras numele si grecilor care 
locuiau acolo, de „fanarioti”. In decembrie 
1989, a fost inaugurat noul sediu al Patriarhiei 
in acelasi Fanar, dupä ce resedinta sa anterioara 
din sec. al XVII a fost distrusä in 1941 intr-un 
incendiu. Inainte de cucerirea Constantinopo- 
lului, diferite popoare slave (sårbi, bulgari etc.) 
si-au declarat independenta fatä de Patriarhia 
de la Constantinopol. Independenta respectivä 
a fost inså din nou anulatä in timpul domina- 
tiei otomane. In sec. al XlX-lea si-a dobåndit 
autonomia Biserica Ortodoxa a Greciei, 
urmatä de cele ale Serbiei, Bulgariei, Romåniei 
si Albaniei. Dupä Primul Räzboi Mondial si 
in timpul Räzboiului Greco-Turc (1920-1922) 
s-au produs diferite migratii ale minoritätilor 
grecesti, respectiv turce, astfel incåt n-au mai 
ramas decåt putini crestini de nationalitate 
greacä pe teritoriul Turciei. Din Patriarhia de 
Constantinopol fac parte acum, pe långa patru 
eparhii din Turcia, si cåteva regiuni din Grecia 
(Creta, Muntele Athos, Rhodos, insulele din 
Dodecanes). Grecii din sträinätate sunt si ei 
subordonati Patriarhiei Ecumenice, cu rese- 
dinte episcopale in SUA, Australia, Coreea de 
Sud, Argentina si Europa Occidentalä. In anul 
1996, s-a trecut la restructurarea eparhiilor de 
pe continentul american. Dintr-o arhiepiscopie 
panamericanä au fost formate patru mitropolii, 
dintre care cea mai mare §i mai importantå cste 
cea a Statelor Unite. In acelasi an s-a infiinpit 
o mitropolie la Hong Kong pcntru comuni- 
tätile din China, Singapore, India, Indoncziu 
si Filipine. Pånä in anul 1971, Patriarhia dc 
la Constantinopol a avut $i o Facultate de 
Teologie pe insula Chalki, in apropicrc dc 
Istanbul. La Chambésy, in apropicrc dc Gcncva 
(Elvetia), Patriarhia Ecumenicå a inliin|at in 
anul 1966 un Ccntru ortodox, undc sc allii gi 
secretariatul pentru prcgåtirca viitorului sinod 
panortodox, precum gi un Inuti tu t dc Icologlc 
Ortodoxa, infiinfat in 1997. In 19'IH, Patriarhia 
de Constantinopol a fost mcinlml foudatoarc a 
Consiliului Ecumcnic al BiHcridlor. In dlalogul 
ecumenic person al i ta tca care tni dlstlns a 


fost Patriarhul Athenagoras (1948-1972). El 

a inceput impreunä cu Papa Paul al Vl-lea 

dialogul fräfesc al iubirii, care a culminat cu 

declara^ia din 7 decembrie 1965, potrivit cäreia 

excomunicarea din 1054 „trebuie datä uitärii”. 

Actualul patriarh Ecumenic este Preafericirea 

Sa Bartolomeu I, Arhiepiscop al Constantino- 

polului, care din anul 1991 a incercat sä conso- 

lideze rolul Patriarhiei de la Constantinopol in 

cadrul comunitätii Bisericilor ortodoxe fi este 

un promotor activ al ecumenismului. 
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Emanoil Bäbu? 

PATRIARHIA IERUSALIMULUI. Una 

dintre ccle cinci patriarhii istorice $i una dintrc 
cele paisprezece Biserici Ortodoxe autocefalc, a 
cårei jurisdicpc sc intinde in Israel ?i in partca 
dc sud a Orientului Mijlociu. Biserica din Ieru- 
salim cstc considcratå drept „mamä a tuturor 
Bisericilor”, datori rit Hiptului cå Iisus Hristos a 
fost rästignit ?i a inviat in aceastå cctatc istoricå, 
iar tot aici a fost intcmciatå prima Bisericä, prin 
pogorärea Stiiutului Duh. Sfinfii Apostoli au 
orgunizat prima Bisericä din Icrusalim, inainte 
dc a porni spre i*äsp;ludirca rcligiei ere^tine in alte 
pär|i dccflt Palestina. Primul episcop al leru«ali- 
nuilui cstc considcrat a li Sf. Apostol Jacob, ruda 
Donmului, Dlstrugcrca Icrusalimului dc cåtre 
romani, in unna cclor douä räzboaie iudeo-ro- 
manc, a avut drept urnmre dcsträmarca wrnuni- 
tit|Hor ludco-crc^linc din cadrul cpiscopici Icru- 
mdiiuului. Pånft tu anul 135, to (i episeopii icru- 
sallmulul au fost eregtini dc originc evreiaseä. 
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Noua cetate construitä pe ruinele Ierusalimului 

de cätre romani §i numitä Aelia Capitolina, 

a avut o comunitate cre^tinä, dar majoritatea 

credinciofilor au provenit din rändul pägånilor. 

Episcopul Ierusalimului s-a aflat sub jurisdictia 

mitropolitului din Cezareea Capadociei. Impä- 

ratul Constantin cel Mare si marna acestuia, 

Elena, au dat un nou suflu vietii crestine din 
* ) ) 

Biserica Ierusalimului, in perioada de inceput a 
sec. al IV-lea, fiind zidite numeroase Biserici in 
Ierusalim si in Palestina. Aläturi de Episcopul 
Macarie al Ierusalimului, marna impäratului 
Constantin a gäsit Sfånta Cruce pe care a fost 
rästignit Iisus Hristos, dupä cum mentioneazä 
istoricul crestin Eusebiu din Cezareea Pales- 
tinei. In anul 313, s-a infiintat Frätia Sfåntului 
Mormånt, cu scopul de a veghea asupra Bisericii 
Invierii din Ierusalim, de a asigura buna desfa- 
§urare a slujbelor in cel mai renumit locas bise- 
ricesc din lume si de a asista pelerinii veniti in 
Ierusalim. Sinodul al IV-lea Ecumenic, din anul 
451, a ridicat episcopia din Ierusalim la rang de 
patriarhie, dupä Roma, Constantinopol, Alexan- 
dria si Antiohia, formändu-se astfel Pentarhia 
istoricä din primul mileniu crestin. Biserica din 
Ierusalim a trecut de sub jurisdictia Patriarhiei 
din Antiohia, dominatä de sirieni, sub patronajul 
impäratilor romani din Constantinopol, care au 
cäutat sä grecizeze caracterul cre^tinismului din 
Patriarhia de Ierusalim. Timp de secole, clerul 
grec a dominat viata bisericeascä a Bisericii din 
Ierusalim. Biserica Ierusalimului a fost afectatä 
de controversele iscate in jurul Sinodului de la 
Calcedon, dar nu atåt de puternic precum Patri- 
arhiile din Antiohia $i Alexandria. In anul 638 
arabii invadeazä Palestina, Patriarhul Sofronie al 
Ierusalimului fiind nevoit sä predea cheile cetätii 
califiilui Omar. 

Dacä la inceput crestinii au fost bine tratati de 
noii stäpäni arabi ai Ierusalimului, la fel $i pele¬ 
rinii, cu timpul situatia s-a schimbat, crestinii 
din Ierusalim trecånd prin umilinte, persecutii 
discriminäri timp de secole. O scurtä perioadä 
de normalitate s-a inregistrat in timpul califului 
Harun al-Rasid, care a inmånat in mod simboiic 
cheile Sfåntului Mormånt impäratului apusean 
Caroi cel Mare. In 15 iulie 1099, cavalerii primei 


cruciade au cucerit Ierusalimul de la arabi §i au 
masacrat zeci de mii de locuitori, printre care 
§i multi crestini. Patriarhul ortodox al Ierusa¬ 
limului a fost alungat si inlocuit cu unul latin. 
Primul suverän al Regatului Latin de Ierusalim, 
Godefroy de Bouillon, a instituit o Patriarhie 
latinä a Ierusalimului. In anul 1187, renumitul 
conducätor arab Salahu ad-Din recucereste 

9 

Ierusalimul din mäinile cruciatilor si restaureazä 
vechea patriarhie ortodoxä a Ierusalimului. 
Dupä stäpånirea arabä a Ierusalimului, a urmat 
stäpånirea turceascä asupra Locurilor Sfinte, ce 
a durat pånä in anul 1917. Sultan Abd-ul-Mejid 
I (1839-1861) a publicat un firman in care sunt 
preväzute in detaliu drepturile si responsabi- 
litätile exacte ale fiecärei comunitäti crestine, 
ortodoxä, catolicä, armeanä si coptä, la Sfåntul 
Mormånt. Acest document a devenit cunoscut 
ca status quo si a fost in continuare o bazä a unui 
protocol complex de slujire, status quo confirmat 
si de cätre Marea Britanie si Iordania, pånä in 
anul 1967. Dupä Räzboiul arabo-israelian, din 
anul 1967, §i trecerea orasului vechi in stäpå¬ 
nirea Israelului, Knesset-ul a adoptat o lege cu 
scopul de a proteja Locurile Sfinte, prin care 
cinci comunitäti crestine au in prezent drepturi 
la Sfåntul Mormånt: crestinii ortodocsi (Patri¬ 
arhia greacä a Ierusalimului), latinii (Biserica 
Romano-Catolicä), armenii, coptii si sirienii. 
Patriarhul Ierusalimului este conducätorul 
Frätiei Sfåntului Mormånt si liderul religiös al 
celor aproximativ 200.000 de crestini ortodocsi 
din Israel, cei mai multi dintre ei fiind pales¬ 
tiniern. Din anul 2005, patriarhul ortodox al 
Ierusalimului este Teofil al III-lea, fost arhiepi- 
scop de Tabor. 

Bibliografie. Betts, R.B., Southern Portals of Byzantium: 
A concisc political, historical and demographic survey of the 
Greek Orthodox Patriarcbates of Antioch and Jerusalem , 
Ed. Musical Times, London, 2009; Dowling, T.E., The 
Orthodox Greek Patriarchate of Jerusalem , Ed. Nabu Press, 
Charleston, 2011. 

Marius Tepelea 

PATRIARHIE. Organizatie administra- 
tiv-bisericeascä superioarä, autonomä si auto- 
cefalä, condusä in mod sinodal, avånd in frun te 
un Patriarh. 
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Din punct de vedere administrativ, Patriarhia 
este unitatea teritorialä superioarä cea mai 
consistentä, grupånd mai multe mitropolii, 
arhiepiscopii si episcopii. Aparitia patriar- 
hiilor ca organizatii bisericesti superioare se 
datoreazä in mod deosebit pierderii trep- 
tate a independentei/autocefaliei mitropoli- 
tilor in conducerea bisericilor lor, ca urmare 
a acomodärii organizatiilor teritoriale biseri¬ 
cesti celor politice. Incä din sec. al IV-lea este 
acordatä intåietatea de onoare mitropolitilor 
care-si aveau resedinta in capitalele provinci- 
ilor politice. Astfel de organizatii superioare 
care grupau in jurul lor mai multe mitropolii 
sunt semnalate in mod implicit in Constitu- 
tiile Sfintilor Apostoli (VIII, 10, 7; VII, 46,2-6) 
si in mod explicit in Can. 6 Sin. I Ec. Incer- 
carea de a armoniza administratia bisericeascä 
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cu cea civila imperialä, evidentiatä de Pärintii 
de la Niceea, va pune inceputul unei noi insti- 
tutii in Bisericä, numitä mai tårziu Patriarhie, 
dupä titulatura episcopilor (Patriarhi) care le 
guvernau. Socrate este primul istoric biseri- 
cesc care vorbeste despre institutia patriarha- 
tului, numind-o institutie nouä si atribuind-o 
Sinodului Ecumenic de la Constantinopol, 
din anul 381 (Hist. Eccles., lib. 5, p. 8). Tidul 
de »patriarh” va fi utilizat pentru prima data la 
Sinodul Ecumenic de la Calcedon, din anul 
451, fiind atribuit arhiepiscopilor principalelor 
dioceze sau provincii bisericesti din Räsärit 
si Apus. La acest sinod se face referire atåt la 
tidu de patriarh, cåt si la institutia patriarhalä, 
episcopul Romei fiind denumit ca oecumenicos 
archiepiscopus et patriarcha , iar ceilalti arhiepi- 
scopi importanti sanctissimi patriarchae singu- 
larum provinciarum. 

In timpul lui Iustinian asistäm la consacrarea 
juridicä a demnitätii patriarhale si a institutiei 
„patriarhiei”, tidul de patriarh fiind limitat doar 
pentru cele 5 mari scaune apostolice, respectiv 
Roma, Constantinopol, Alexandria, Antiohia fi 
Ierusalim, aceste centre episcopale fiind numite 
apoi patriarhii (Novelele 109,123). In crearea 
patriarhiilor nu s-a tinut cont strict de orga- 
nizarea administrativ-teritorialä civila, ca fi in 
cazul provinciilor/mitropoliilor fi a diocezelor/ 


exarhatelor, ci indeosebi de importanfa istoricä, 
politicä fi religioasä a unor centre bisericefti 
care se gäseau in fruntea teritoriilor libere ale 
Imperiului Roman. Practic, unele patriarhii 
erau organizate in cadrul unei dieceze (cazul 
Bisericii Alexandriei), altele cuprindeau mai 
multe dieceze, neincadråndu-se in limitele 
strict teritoriale ale unei prefecturi. Cu toate 
cä nu acopereau spatiul teritorial al celor patru 
prefecturi (Prefectura Orientului, Prefectura 
Iliricului, Prefectura Italiei fi Africii fi Prefec¬ 
tura Galiei fi Spaniei), patriarhatele apar in 
sistemul administratiei Imperiului Roman ca o 
forma paralelä institutiei prefecturilor. 
Consacrarea institutiei Patriarhiei in Bisericä a 
dus la aparitia sinoadelor patriarhale, ca organe 
supreme de conducere in cadrul respectivelor 
unitäti administrativ-teritoriale. Sistemul cole- 
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gial pentarhic (al celor cinci) a fiinctionat pånä 
la Schisma din anul 1054, in lipsa intrunirii 
unui Sinod Ecumenic, ca autoritate supremä 
in Bisericä. Acestui sistem colegial sinodal i 
s-au adäugat fi unele centre, precum Cartagina 
fi Cipru, care, din punct de vedere teritorial 
administrativ, nu apartineau niciunuia dintre 
cele cinci patriarhate. In mileniul al doilea, 
celor patru Patriarhii vechi li se vor adäuga, ca 
urmare a creftinärii unor popoare, noi centre 
patriarhale, precum: Patriarhia Rusä (1593), 
Patriarhia Sårbä (1920), Patriarhia Romånä 
(1925), Patriarhia Georgianä (1943), Patriarhia 
Bulgarä (1953). 

Bibliografie. Constandache, Mihail, »Patriarhia fi 
demnitatea de patriarhat in Bisericä Ortodoxä”, in: Or/, 

VII (1965), 2, pp. 225-249; Durä, N.V., »Patriarh fi 
Patriarhie. Patriarhia - Una din vechile Institutii Euro- 
pene”, in: BOR, 1-3/2005, pp. 414-432; Gabor, Adrian, 
»Demnitatea de patriarh in Bisericä crestinä. Semnificapa 
termenului, aparitia fi utilizarea acestuia”, in: Anuarul 
Facultätii de Teologie Ortodoxä »Patriarhul Iustinian ", 
Bucurefti, 2007, pp. 171-180; Legrand, Hervé, »Patriar- 
cats”, in Dictionnaire de THistoire du Cbristianisme, Paris, 
2000, pp. 794-796; Marga, Irimie, »Institutia patriarha- 
tului in Bisericä", in: MA , XXXV (1990), 6, pp. 50-60; 
Peri, Vittorio, »La dénomination de patriarche dans la 
titulature ecclésiastique du IV au XVI siécle”, in: Irénikon t 
69/1991, pp. 359-364; Pocitan, Vasile, Patriarhatele 
Bisericii Ortodoxe , Tipografiile Romåne Unite, Bucu¬ 
refti, 1926; Portaru, Marius, »Patriarh fi Patriarhie in 
epoca sinoadelor ecumenice", in vol. Autocefalia - libertate 
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loan Cozma 

PATRIMÖNIU BISERICÉSC. Totalitatea 

bunurilor mobile fi imobile, a drepturilor fi a 
raporturilor active si pasive ale unei persoane 
juridice bisericesti (parohii, schituri, manästiri, 
protopopiate, arhiepiscopii, mitropolii, patri- 
arhie, asociatii fi fundatii bisericesti), precum si 
a bunurilor aflate in folosinta Bisericii. 

1. Notiunile civile de „patrimoniu si „drept patri- 
monial*. Cuvåntul patrimoniu este corespon- 
dentul termenului latin patrimonium , derivat 
din substantivului latin pater (tatä), iar la 
origine desemna bunurile mostenite de la tatä 
sau bunurile ereditate de la pärinti. Termenul 
ca atare a inträt in limbajul juridic, insä a suferit 
un important transfer semantic, intrucåt nu 
mai exprimä relatia cu trecutul fi cu ascen- 
dentii, ci o relatie cu prezentul si cu persoana 
titulara a drepturilor si obligatiilor cu continut 
economic. Notiunile juridice de patrimoniu si 
drept patrimonial sunt conexe intre ele, expri- 
månd totalitatea drepturilor si obligatiilor cu 
valoare economicä, apartinätoare unei persoane 
juridice sau fizice, precum si bunurile la care se 
referä drepturile fi obligatiile respective. 

Din aceastä scurtä definitie rezultä cele trei 
cerinte indispensabile ale notiunii juridice de 
patrimoniu: 1) drepturile fi obligatiile sä aibä 
valoare pecuniarä; 2) drepturile si obligatiile 
patrimoniale sä formeze o universalitate juridicä; 
3) patrimoniul sä fie o universalitate juridicä. 

2. Patrimoniul bisericesc si Dreptul patrimonial 
bisericesc. Notiunile de patrimoniu bisericesc si 
drept patrimonial bisericesc derivä din punct de 
vedere tehnico-juridic din notiunile juridice 
civile de patrimoniu fi drept patrimonial^ fiind 
intotdeauna väzute fi analizate prin prisma 
bunurilor care formeazä obiectul patrimo- 
niului. Este o situatie tributarä jurisprudentei 
romane (clasice fi bizantine), de unde Bise- 
rica a moftenit organizarea sa administrativa, 
precum fi principalele notiuni fi principii juri¬ 
dice, dezvoltate mai tårziu in douä sisteme de 
drept proprii: dreptul canonic latin fi dreptul 


canonic oriental. In ambele sisteme, patrimo¬ 
niul bisericesc a fost väzut ca un lucru care 
reflectä dimensiunea umanä a Bisericii. 

Cåt priveste conceptul ca atare de patrimoniu 
bisericesc , n-a lipsit in plan doctrinar o adevä- 
ratä polemicä din parte celor care au sustinut 
cä se poate vorbi de patrimoniu bisericesc in 

A 

sens extins si in sens restråns. In sens extins, 
patrimoniul bisericesc este väzut ca o totalitate 
a bunurilor, incluzånd aici si bunurile persoa- 
nelor private, persoanelor juridice, precum fi 
anumite bunuri ale persoanelor fizice, pe care 
Biserica le foloseste pentru atingerea scopurilor 
sale. In sens strict, patrimoniul bisericesc este 
compus din totalitatea bunurilor bisericesti, 
apartinätoare persoanelor juridice bisericesti. 
O seamä de canonisti, au ajuns la concluzia 
cä acest ultim sens exprimä realitatea juridicä 
a patrimoniului bisericesc, in timp ce pentru 
primul sens se poate vorbi, mai degrabä, de un 
mozaic patrimonial decåt de patrimoniu bise¬ 
ricesc in sensul propriu al cuvåntului. 

3. Necesitatea Bisericii de a avea un patrimoniu. 
Aspectele temporal si spatial ale Bisericii 
sunt opera aceleasi vointe divine a Domnului 
fi Måntuitorului nostru Iisus Hristos, care a 
creat Biserica pe pämånt ca o comunitate de 
credinciosi uniti intre ei prin credintä, legea 
divinä, ierarhie fi taine. Måntuitorul nu a 
limitat Biserica doar la credintä, ci a vrut-o 
ca o comunitate, societate vizibilä fi tempo- 
ralä, organizatä in spatiu si timp. Sub acest 
profil, Biserica este un organism social ce se 
aseamänä din punct de vedere juridic cu alte 
societäti civile, avånd toate elementele defi- 
nitorii ale acestora: un numär de membri, 
un scop bine delimitat, mijloace pentru atin¬ 
gerea scopurilor stabilite si o autoritate care sä 
conducä pe membrii ei spre scopul ales. 

4. Dreptul Bisericii de avea un patrimoniu. 
Dreptul Bisericii de a poseda un patrimoniu se 
fondeazä pe dreptul natural fi pe dreptul divin 
(Sfånta Scripturä fi Sfånta Traditie). Exis- 
tenta Bisericii ca persoanä juridicä, intr-un loc 
bine determinat, implicä imediat dreptul de 
avea un patrimoniu cu care sä-fi asigure atin¬ 
gerea scopului stabilit de Intemeietorul ei. In 
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principiu, asa cum o persoanä, prin simplul fapt 
al existentei sale, are dreptul natural de a avea 
un patrimoniu si raporturi de drept patrimo- 
nial, in acelafi mod, recunoscåndu-se Bisericii 
dreptul la existentä, in mod evident trebuie 
sä i se recunoascä si dreptul de a dobåndi, de 
a poseda, de a administra si de a dispune de 
acte juridice fara de care o persoanä juridicä nu 
poate sä-si desfas oare via Ja sa temporalä. Chiar 
dacä puterea bisericeascä nu este separatä de 
puterea civilä, un astfel de fapt nu influenteazä 
deloc caracterul de societas perfecta al Bisericii, 
intrucåt nu este Statul cel care o oferä. Asadar, 
din faptul existentei sale necesare fi indepen- 
dente de factorul politic reiese dreptul Bisericii 
ca persoanä juridicä - si implicit al unitätilor 
sale administrative - de a avea un patrimoniu, 
de a dobåndi si de a utiliza mijloace perma- 
nente, corespondente caracterului ei, cu care 
sä asigure scopul stabilit de Intemeietorul 
ei, si de a insträina aceste bunuri, deci de a fi 
titulär deplin al tuturor atributelor dreptului de 
proprietate: posesia, uzul si dispozijia. 

5. Formarea patrimoniului bisericesc in evolutia 
sa istoricä. Perioada apostolicä. Modul de trai 
al primelor comunitäti crestine nu era insti- 
tutionalizat, ci caracterizat mai degrabä de 
o existentä comunitarä, unde totul aparjinea 
tuturor. In Faptele Apostolilor (2, 42-47) se 
afxrmä cä bunurile erau puse in comun, fiind 
folosite pentru nevoile membrilor comunitätii 
din Ierusalim, in timp ce la capitolul 4 (32-34) 
se aratä cä bunurile trebuiau sä fie utilizate 
pentru necesitätile celor care aveau nevoie, 
fiind aduse si puse la picioarele Apostolilor. 
Pe långä textele din Faptele Apostolilor, aceastä 
stare de lucruri este sustinutä si de Constitu- 
tiile Apostolice, unde gäsim urmätoarea remarcä: 
„Communicabis omnia cum fratre tuo et non 
dices propria esse; communis enim partici- 
patio a Deo omnibus hominibus praeparata 
fuit” (VII, 12,5). La acea epocä, bunurile care 
formau patrimoniul Bisericii erau in mare parte 
bunuri mobile, adicä oferte si donatii benevole 
(bani si alimente), care permiteau susjinerea 
activitäjii Bisericii, orientatä in acele timpuri 
in douä directii: cultul si ajutorarea celor säraci. 


Perioada post-apostolicä. Via Ja creftinilor in 
primele secole alterna intre persecujii si tole- 
rantä. Cu toate acestea, Biserica continuä sä 
se intäreascä, creåndu-fi propriile organe fi un 
sistem administrativ intern care ii va permite in 
sec. al III-lea sä facä apel la organele Statului 
cåt mai putin posibil. Evident nu se poate vorbi 
in acel timp de un drept de proprietate biseri¬ 
ceascä in sensul clasic al cuvåntului, cunoscut 
fiind faptul cä religia crestinä era consideratä 
religio illicita. Cu toate acestea, in patrimoniul 
Bisericii intrau si unele bunuri imobile precum 
terenurile pentru cimitire si edificiile care 
serveau pentru celebräri liturgice sau reuniuni. 
Toate aceste bunuri erau de facto considerate 
ca patrimoniu al Bisericii, insä de iure apar- 
tineau proprietarilor lor, care le-au donat sau 
cumpärat. Edictul impäratului Constantin si 
importanta lui in formarea patrimoniului biseri¬ 
cesc. Totul a culminat cu edictul din anul 313 
al impäratilor Constantin (311-337) si Liciniu 
(307-324), prin care s-a oferit libertate reli- 
giei crestine, restituindu-se bunurile detinute 
cu titlu corporativ §i confiscate in anul 303 de 
impäratul Diocletian. Acest edict nu doar a 
reabilitat religia creftinä la situajia anterioarä 
persecutiilor impäratilor Diocletian fi Galeriu, 
ci a oferit un cadru legal care a permis Bisericii 
sä iasä de sub välul fictiv al asociatiilor funerare 
si sä se dezvolte in sensul propriu de comuni- 
tate institutionalizatä, ca adeväratä persoanä 
juridicä cu guvem recunoscut fi patrimoniu 
stabil propriu (bunuri mobile fi imobile).Toate 
acestea au dus la recunoafterea dreptului de 
proprietate al Bisericii fi, in consecintä, a drep¬ 
tului de a avea un patrimoniu stabil, adicä de 
a poseda bunuri temporale care sä-i asigurare 
atingerea propriilor scopuri. 

6. Dreptul patrimonial bisericesc in sfintele 
canoane. In primele trei secole nu gäsim norme 
unitare referitoare la formarea fi administrarea 
patrimoniului bisericesc. Singurele norme erau 
cele de naturä moralä, preceptele evanghelice, 
scrierile apostolilor fi ale pärintilor. Pe de altä 
parte, Biserica observa cu grijä fi legile civile in 
materie, care permiteau comunitätilor creftine 
sä aibä raporturi de drept patrimonial atåt cu 
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| privati, cåt si cu persoane publice. Biserica a 

! adoptat legile civile, introducåndu-le in viata sa 

bisericeascä. In acest sens au fost acceptate si 
incluse in limbajul bisericesc terminologia juri¬ 
dicä dvilä si unele principii din Dreptul Roman, 
i In timpul päcii post-constantiniene, regimul 

i patrimonial al Bisericii a cunoscut o schim- 

bare importantä atåt din punct de vedere struc- 
tural, cåt si doctrinar. Imparatii romani intervin 
adeseori pentru a legitima dreptul Bisericii de 
a poseda si dobåndi bunuri §i, in plus, scutesc 
de la taxe bunurile bisericesti, favorizånd astfel 
marirea patrimoniului bisericesc. Disciplina 
patrimonialä a Bisericii vechi este distribuitä in 
32 de canoane, dupä cum urmeazä: Can. 3, 4, 
38, 40,41,59 Ap.; Can. 11,22,24,25,26 Sin. 
IV Ec.; Can. 35,49 Trul.; Can. 24,25 Ant.; Can. 
15 Ane.; Can. 26,32,33,81,123 Cart.; Can. 55 
Laod.; Can. 1, 6, 7, 10 Sin. I-II; Can. 10, 11 
Teofil Alex.; Can. 2 Chiril; Can. 4 Nichifor. 

7. Compozitia patrimoniului bisericesc in legis- 
latia Bisericii Ortodoxe Romåne . Din punct de 
vedere al compozitiei sale, in Biserica Ortodoxa 
Romånä, patrimoniul bisericesc este format 
din totalitatea bunurilor apartinånd parohiilor, 
schiturilor, mänästirilor, protopopiatelor, vica- 
riatelor, episeopiilor, arhiepiscopiilor, mitro- 
poliilor si Patriarhiei, asociatiilor si fimdatiilor 
constituite de Biserica, fondurile destinate unui 
scop bisericesc, averile fundationale, precum si a 
bunurilor aflate in folosinta unitätilor adminis¬ 
trative bisericesti (art. 171). Din punct de vedere 
al destinatiei lui, patrimoniul bisericesc cuprinde 
bunuri sacre si bunuri comune [art. 172, alin. 
(1-6)]. Bunurile sacre sunt bunurile care prin 
sfintire sau binecuvåntare sunt destinate eultului 
divin. In aceastä categorie inträ urmätoarele 
bunuri: läcasurile de eult, vesmintele, cärtile si 
cimitirele. Asimilate bunurilor sacre, bucurån- 
du-se de acelasi regim juridic, ca si acestea, sunt: 
casa parohialä, vatra parohialä si mänästireascä, 
incinta Centrului eparhial, a Centrului patri- 
arhal, resedintele chiriarhale, chiliiie mänästi¬ 
rilor si schiturilor, bunurile pretioase, cu valoare 
artisticä, istoricä sau datoritä materialului din 
care sunt confectionate (pieturile, sculptu- 
rile, tesäturile artistice, miniaturile, cärtile rare, 


documentele, lucrärile din materiale seumpe 
etc.). Bunurile comune sunt bunurile afeetate 
intretinerii läcasurilor de eult, a slujitorilor bise¬ 
ricesti, operelor de caritate si asistentä socialä si 
medicalä si filantropicä. Din aceastä categorie 
fac parte urmätoarele bunuri: edifieiile unitätilor 
de invätämånt bisericesc, edifieiile administrati- 
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ilor bisericesti, muzeele religioase, asezämintele 
si institutiile eulturale, social-medicale, filan- 
tropice si economice, terenurile agricole, pädu- 
rile, päsunile, viile, livezile, grädinile, drepturile 
patrimoniale, ereantele, pärtile sociale, actiunile, 
fondurile, hårtiile de valoare, averea in numerär. 
In caz de dubiu cu privire la apartenenta unui 
bun la categoria de bunuri sacre, competenta in 
a se pronunta in cauzä revine Sinodului mitro- 
politan [art. 172, alin (9)]. 

Bibliografie. Statutul pentru organizarea si funetionarea 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Ed. Institutului Biblic $i Misiune 
al Bisericii Ortodoxe, Bucuresti, 2008; Affre, D.A., Traité 
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Barberena, T.G., »Patrimonio eclesiåstico”, in: Gran 
Enciclopedia Rialp , XVIII (1974); Barone-Adesi, G., 
„I1 sistema giustinianeo delle proprietå ecclesiastiche”, in 
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PATRISTICÄ. Termen care denume^te peri- 
oada timpurie din istoria literaturii patristice, 
implicit personalitätile Pärintilor si scriitorilor 
Bisericii, precum si operele acestora. 

Aceasta se intinde de la sfårsitul sec. I d.Hr. 
pånä in sec. al IV-lea d.Hr., data variind in 
functie de abordarea teologicä: 300, ca cifrä 
rotunda, care marcheazä incheierea unui veac 
si deschiderea spre o altä etapä istoricä; 313 
data Edictului de toleranta de la Mediolanum 
al impäratului Constantin cel Mare, 325 anul 
Sinodului I Ecumenic. 

Teologia romåneascä a optat pentru cea de-a 
doua variantä, considerånd cä atunci s-a deschis 
o nouä directie in dezvoltarea teologiei crestine. 
Genurile literare din aceasta perioadä se disting 
intr-o literaturä post-apostolicä sau veche bise- 


riceascä pe care o putem impärti in urmätoa- 
rele categorii: epistolarä, apologeticä, antiere- 
ticä si polemicä. Dar avem in aceasta perioadä 


?i scrieri care nu apartin strict nici uneia dintre 


aceste grupe, dar care sunt expresia nevoilor 
interioare ale Bisericii. Asa sunt Simbolul Apos- 
tolic si Invätätura celor 12 Apostoli sau Didahia. 
Caracteristicile principale ale acestei perioade 
sunt: aparitia unor lucräri care pästreazä duhul 
evanghelic centrat pe dragostea si unitatea cre§- 
tinilor, aparitia primelor erezii, dintre care gnos- 
ticismul se distinge ca fiind cel mai virulent, 


inceputul constituirii primelor §coli de teologie, 
in råndul cärora scoala cateheticä din Alexan- 
dria se distinge cu claritate prin aparitia unor 
opere pretentioase sub aspect filosofie, teologie 
dar si literar, persecutiile impäratilor romani, dar 
si scrierile antierestine ale unor autori pägani au 
generat aparitia unui gen distinet de literaturä 
apologeticä si polemicä, sub forma unor scrisori 
sau chiar dialoguri imaginare purtate cu iudeii, 
dar si cu pägånii persecutori, precum $i o altä 
categorie de scrieri numite Jiteraturä de subsol”, 
care oferä greutäti considerabile cercetätorilor, 
asa numitele apocrife ale Noului Testament. 
Cele mai multe apocrife sunt falsuri, de aceea 
ele se complac in anonimat sau pseudo-ano- 
nimat. Majoritatea originalelor s-au pierdut, 
cele ajunse pånä la noi sunt prelucrän §i rema- 
nieri tårzii ale celor dintåi. In råndul celor mai 


cunoscute apocrife bisericefti, retusate §i revi- 
zuite de Bisericä, se numärä Protoevangbelia lui 
lacob §i Faptele lui Pavel. 

Genuri literare din perioada Ipatristicä: Scrierile 
mai importante ale acestei perioade patristice 
se pot grupa in mai multe categorii: Pär inf ii 
Apostolici, Apologetii greci, Apologetii latini , 
Po le mi st ii, Scriitorii latini, Scriitorii alexandrini, 
Actele martirice, Literaturä agkiograficä, Litera- 
tura anonimä, Literaturä apocrija si Literaturä 
pseudo-apostolieä. 

Perioada a Il-a patristicä este cea mai produc- 
tivä sub aspect literar, teologie si conceptuaL 
Ea se incadreazä in intervalul dintre 313 $i 
430, anul mortii Fericitului Augustin, iar dupä 
unii 451, anul Sinodului de la Calcedon, sau 
461, anul mortii papei Leon I cel Mare. Stilu- 
rile literare apärute anterior i§i desävårsesc 
forma in aceastä perioadä. Apar alte modele, 
cum ar fi: autobiografia, encomionul, istoria 
literarä, convorbirile duhovnicesti, literaturä 
apoftegmelor, poezia, Filocalia, opere asce- 
tice, opere liturgice, opere canonice. Literaturä 
acestei perioade este consideratä clasicä pentru 
evolutia ulterioarä atåt a vietii biserice^ti, cåt $ i a 
gåndirii crestine. Datoritä originalitätii ideilor, 
formei literare in care este organizat conti- 
nutul si, mai ales, datoritä marilor controverse 
doctrinare care au declansat o imensä activi- 
tate intelectualä si spiritualä, operele acestei 
perioade respectä caracterul stiintific in sens 
clasic. Ele se vor serie nu doar in limbile greacä 
si latinä, ci si in sirianä, arabä, coptä, armeanä 
si chiar gotä. La originea dezvoltärii literaturii 
din perioada a ITa patristicä stau cåteva cauze 
de care trebuie sä tinem cont pentru a intelege 
fenomenul literar ereftin in profunzimea sa: 
libertatea acordatä tuturor cultelor din imperiu - 
care a generat cadrul politic exteriör, in vederea 
dezvoltärii predicii apostolice, nestingheritä de 
autoritatea publieä. Pe långa predica vorbitä, 
operele scrise aveau o largä circulatie. Cultul se 
poate dezvolta nestingherit, iar spiritualitatea 
erestinä pätrunde in straturile intelectuale ale 
societätii antice prin convertirea unor oameni 
de mare eulturä intelectualä clasicä; decadenta 
pägånismului - relevatä nu doar sub aspectul 
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moral, ci si literar. Creftinismul preia formele 
dasice literare pägåne umplåndu-le cu continut 
nou. Personalitatile unor literati pägåni, care 
incä vor md activa in plan literar fi filosofie, 
cum ar fi Himerios, Themistios, Libanios, 
Iamblichos, Prodos, Olimpiodoros, Hypatia fi 
dtii, vor intra adeseori in dialog si chiar conflict 
cu cercurile erestine instruite, fara a md putea 
genera opere originde de insemnätatea celor 
erestine care apar acum; unitatea imperiului - 
oferä posibilitatea liberei circulatii, nu doar a 
ideilor, dar si a problemelor si persoanelor eres¬ 
tine intr-un spatiu multieulturd imens. Cånd 
unitatea Imperiului Roman nu md este posi- 
bilä, nici unitatea creftinilor nu se md poate 
mentine decåt cu sacrificii imense si pentru 
scurte perioade. Se accentueazä orientarea lite- 
raturii erestine in funetie de spatiul geografic 
de aparitie d acesteia, fapt care afecteazä, din 
nefericire, comuniunea creftinilor. Acest proces 
lent incepe cu impärtirea Imperiului Roman de 
cätre Teodosie I cel Mare (347-395) si atinge 
eulmea prin actul dezbinärii de la 1054 dintre 
apuseni si ontntaM^pacea relativä -a oferit eres- 
dnilor nu doar liniste in vederea organizärii cåt 
md bune a misiunii Bisericii, dar fi interesul 
impäratilor romani convertiti la erestinism in 
mentinerea unitätii bisericesti si politice; lupta 
cu ereziile— a generat lupte bisericesti, politice si 
intelectude, care au necesitat un consum enorm 
de energie spiritudä. In mare parte produsele 
literare de acestei epoci sunt scrieri antieretice; 
sinoadele ecumenice — patru sinoade ecumenice 

(Niceea, 325; Constantinopol, 381; Efes, 431; 
Cdcedon, 451) au marcat in mod definitiv si 
hotäråtor explicarea si fixarea dogmelor eres¬ 
tine autentice ortodoxe impotriva tuturor celor 
care le-au contestat autenticitatea si succesi- 
unea din predica apostolieä. Literatura erestinä 
este in strånsa legäturä cu hotärårile sinoadelor 
ecumenice care au avut loc in aceastä perioadä, 
explieånd si amplifieånd eredinta apostolieä; 
sistematizarea doctrinei - se ajunge la formarea 
unui adevärat corpus doctrinar d operelor 
care explicä, lämuresc, apärä fi propun, däturi 
de hotärårile sinoadelor ecumenice, pästrarea 
nealteratä a eredintei ortodoxe. Literatura 


acestei perioade este in foarte mare mäsurä 
exegeticä, cu strueturä si concluzii dogmatice 
fi filosofice; dezvoltarea eultului si a locasurilor 
de eult - genereazä aparitia unor lucräri litur- 
gice care sä explice evolutia simbolico-teolo- 
gicä a formelor de exprimare eultieä din ce in 
ce md elaborate fi mai maiestuoase. Slujbele 
divine sunt insotite de cåntäri care nu trebuie 
sä stirbeascä adevärul de eredintä, ci trebuie 
sä explice fi sä propoväduiascä aceeasi spiritu- 
alitate autenticä, apostolieä, precum cuvintele 
Sfintei Scripturi. Acum apar marile sistema- 
tizäri liturgice, cum ar fi Liturghia Sf. loan 
Gurä de Aur si Liturghia Sf. Vasile cel Mare, 
in Räsärit, dar si Liturghia Sfåntului Ambrozie 
de Mediolanum, in Apus. Imnografia ia mare 
avånt, dar si muzica, däturi de arhiteetura care 
cautä forma cåt md potrivitä sacrului liturgic; 
societatea eultivatå a timpului - a dus la deätu- 
irea unor opere din ce in ce mai elaborate din 
punet de vedere literar, teologie si filosofie. 
Acum apar si reglementäri striete, ca nevoia 
de organizare internä a vietii monahde; legå- 
tura neintreruptä cu Sfänta Traditie si Sfånta 
Scripturäy dar si cu puterea spiritualä a credincio- 
silor - a permis ca duhul apostolic sä fie mereu 
autentic si viu, scriitorii autentici erestini ned- 
terånd nimic din puterea haricä a revelatiei, ci 
intelegånd-o cåt md clar au putut sä o apro- 
fundeze fi datoritä eredintei comunitätilor in 
care ei erau membrii rugätori. Scriitori erestini 
anteriori acestei perioade sunt cititi fi citati 
in mäsura in care ei au pästrat eredinta vie a 
Bisericii, nedterånd continutul eredintei apos- 
tolice. Dintre autorii mai importanti d acestei 
perioade amintim pe Sf. Atanasie cel Mare, 
Didim cel Orb, Sinesiu de Cirene, Isidor Pelu- 
siotul, Eusebiu de Cezareea, Sf. Chiril d Ieru- 
salimului, Sf. Epifaniu de Sdamina, Sf. Vasile 
cel Mare, Sf. Grigorie de Nyssa, Sf. Grigorie 
Teologul, Amfilohie de Iconiu, Diodor din 
Tars, Teodoret de Cyr, Teodor de Mopsu- 
estia, Sf. loan Gurä de Aur, Socrate, Sozomen, 
Filostorgiu, Evagrie Ponticul, Sf. Efrem Sirul, 
Sf. Ilarie de Pictavium, Sf. Ambrozie d Medi- 
olanumului, Sf. Niceta de Remesiana, Fericitul 
Ieronim, Rufin, Sulpiciu Sever, Sf. loan Casian, 
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Vincentiu de Lerin, Prudentiu, Paulin de Nolla, 
Leon cel Mare, Petru Hrisologul. 

Genuri literare din perioada a Il-a patristicä. 
Literatura crestinä a perioadei a Il-a patristice 
este clasificatä de majoritatea cercetätorilor in 
douä categorii: prozä fi poezie. Genurile lite¬ 
rare care s-au dezvoltat din prozä sunt: apologe - 
tica - tratatele apologetice care se scriu in 
aceasta perioada sunt diferite de cele din peri¬ 
oada I patristicä, deoarece sunt orientate mai 
mult spre studierea doctrinei crestine in paralel 
cu cea a pägånismului si iudaismului, prin scoa- 
terea in evidentä a incontestabilei valori superi- 
oare a celui dintåi. Ea poate fi denumitä ca 
apologeticä cu caracter general, adresatä stratu- 
rilor superioare ale societätii pägåne. Uneori 
tonul este virulent si intolerant, ca in De errore 
profanarum religionum a lui Firmicus Maternus 
sau Contra Symmachum a lui Prudentiu. Se 
scriu insä si räspunsuri la atacurile literatilor 
pägåni care continuä sä serie impotriva eresti- 
nismului, dintre acestia cei mai virulenti fiind 
neoplatonicul Porfiriu, cu o lucrare amplä in 15 
capitole, mai precis si mai argumentat decåt 
atacul anterior al lui Celsus, Iulian Apostatul fi 
Hierocles, guvernator al Bitiniei fi apoi al 
Alexandriei sub Diocletian, care va serie 

y * 

Cuvånt iubitor de adevär cätre erestini . Acestora 

f 

le vor räspunde numerosi scriitori erestini, 
dintre care amintim doar pe Eusebiu de Ceza- 
reea. El este considerat ca fiind pärinte al 
Apologeticii in sens de teologie generalä 
comparatä si criticä. Polemica si dogmatica oferä 
o literaturä bogatä in expresivitate fi angrenaj 
teologie fi filosofie. Douä sunt directiile prin 
care se aprofundeazä fi se lämuresc problema- 
tica trinitarä fi cea hristologicä. Arie, elev al lui 
Lucian de Antiohia va pune in discutie 
problema trinitarä referitoare la Fiul lui 
Dumnezeu, iar cea privitoare la Sfåntul Duh va 
fi pusä in discutie de Macedonie. Implicatiile 
hristologice sunt imense s i rezolvarea conformä 
cu Revelatia fi predica apostolicä vor cädea in 
grija a nu mai putin de patru sinoade ecume- 
nice. Problemele de hristologie se vor relua de 
cätre Apolinarie, Nestorie fi Eutihie. Scrierile 
polemice ale acestei perioade denotä o fortä 


intelectualä fi spiritualä exemplarä, dublate de 
un talent literar remarcabil. Intre scrierile 
dogmatice fi polemice ale acestei perioade 
amintim: Marele cuvånt catehetic al Sf. Grigorie 
de Nyssz,AncoratuJ al Sf. Epifaniu de Salamina, 
Despre basmele ereticilor al lui Theodoret de Cyr, 
Manual cätre Laurenfiu sau despre eredintå, 
nädejde si dragoste al Fericitului Augustin, 
Despre natura omului al lui Nemesiu de Emesa, 
Despre om fi Despre suflet ale Sf. Grigorie de 
Nyssa. Incepånd cu sec. al V-lea apar Florile- 
giile fi Catrenele dogmatice\ exegeza biblicå - in 
aceastä perioadä se aflä in continuä dezvoltare, 
feolile catehetice neo-alexandrine fi antiohiene 
praetieånd acest gen de scrieri cu toatä forta. 
Majoritatea cärtilor didactice fi poetice ale 
Vechiului Testament, precum fi toate cärtile 
Noului Testament, vor fi interpretate potrivit 
metodelor specifice fieeärei feoli catehetice. 
Elementele de bazä privind exegeza ftiintificä 
patristicä fuseserä dej a formulate anterior 
acestei perioade. Neo-alexandrinii preiau 
metoda alegoricä, dar nu ignorä nici metoda 
istorico-literalä pe care o utilizeazä mai ales in 
disputele dogmatice. Alegorismul este uneori 
in totalitate eliminat in favoarea interpretärii 
gramaticale, Sf Atanasie cel Mare, Sf Chiril al 
Alexandriei, Pärintii Capadocieni fiind ilustra- 
tivi in aceastä privintä. Scoala antiohianä prac- 
ticä metoda interpretärii literale. Apusenii 
praetieä interpretarea literalä cånd este vorba 
de disputele dogmatice, iar in privintä interpre¬ 
tärii exegetice a textelor in vederea lämuririi 
invätäturilor Evangheliei, aceftia preferä 
metoda alegoricä. Se dezvoltä o serie de specii 
literare exegetice cum ar fi: comentariul, omilia, 
scoliile, note, intrebäri fi räspunsuri, catrene. 
Principiile ermeneutice nu sunt fixate incä in 
mod unitar, teoria interpretärii textelor Sfintei 
Scripturi tine mai mult de eultura fi personali- 
tatea fiecärui exeget fi nu de criterii unanim 
acceptate. Una dintre cele dintåi teorii in 
privintä interpretärii textelor biblice o gäsim in 
De doctrina christiana a Fericitului Augustin, 
care este pusä sub numele lui Tyconius, un 
autor donatist. In aceastä epocä nu se preferä 
critica de text decåt arareori, antiohienii, in 
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Räsärit, $i Sf. Ambrozie al Mediolanumului si 
Fericitul Ieronim, in Apus; istoria bisericeascä - 
este o specie literarä relativ nou apärutä in 
aceastä perioadä. In perioada intäi, Hegesip, 
Iuliu Africanul $i Lactantiu incercasera o aple- 
care spre metoda literarä a istoriei bisericesti. 
Cel mai cunoscut reprezentat al acestei peri- 
oade este Eusebiu de Cezareea, considerat si 
„pärintele Istoriei bisericesti”, fiind supranumit 
„Herodotul crestin”. Principiul de bazä al 
acestei opere este succesiunea episcopilor cres- 
tini, adusä pånä in anul 324. Astfel, el incearcä 
sä lege istoria contemporanä cu cea a popoa- 
relor de la inceputul lumii. In Apus, Sulpiciu 
Sever va serie o operä omonimä. Rufin va 
continua istoria lui Eusebiu de la 324 la 395, iar 
mai apoi aceasta este reluatä de alti trei istoriei: 
Socrat, Sozomen $i Teodoret, pånä spre 428 $i 
439. Avem incä un istoric important in epocä, 
de§i eretic, Filostorgiu. Mentionäm si pe 
Hesihiu de Ierusalim, Timotei Aelurus si Filip 
Sidetui, care serie o Istorie erestinä in 1000 de 
volume. Prosper de Aquitania continuä cronica 
lui Eusebiu de la 379 pånä la mijlocul sec. al 
V-lea. Fericitul Ieronim va traduce Istoria bise¬ 
riceascä a lui Eusebiu in limba latinä, adäugånd 
o a treia parte numitä Istorie generalä, de la anul 

325 la 378. Episcopul Hidatiu din Spania 
continuä cronica lui Ieronim pentru anii 
379-468. In cadrul istoriilor care se scriu aeum 
apare un gen distinet, ereziologia. Prin lucrarea 
Fericitului Ieronim, De viris illustribus, se inau- 
gureazä un alt gen, istoria literarä , demers care 
va continua pånä spre sfårsitul perioadei a Ill-a 
patristice. Ifi face aparitia $i un gen istoric 
distinet de cele cunoscute pånä aeum, istoria 
monabilory precum §i redaetarea a numeroase 
cronici in care sunt cuprinse viata si petrecerea 
duhovniceascä a mai multor asceti. Enumeräm 
cåteva lucräri: Istoria monahilor din Egipt , 
lucrare redactatä in greceste $i tradusä de Rufin 
in limba latinä, Istoria Lausiacä aleätuitä de 
Paladiu din Helespont in urma vizitelor faeute 
de acesta la monahii din täri precum Egipt, 
Palestina fi Italia, Istoria religioasä a lui Teodoret 
de Cyr, cuprinzånd viata monahilor imbunätä- 
titi din Imprejurimea Cyrului. Ramura literarä 


a elogiului sau encomionului apare prin cuvån tä- 
rile ocazionale prilejuite in diverse ocazii, ea 
putånd fi identificatä la Eusebiu de Cezareea, 
Sf. Grigorie Teologul, Sf. Grigorie de Nyssa. 
Autobiografia inträ in preocuparea unor perso- 
nalitäti remareabile ale epocii, cum ar fi Sf. 
Grigorie Teologul si Fericitul Augustin; teologia 
praetieä este un gen literar distinet care se ocupä 
cu diversele aspeete ale vietii clericale, mona- 
hale $i laice erestine. Apar tratate care se ocupä 
exelusiv de unul dintre aceste aspeete ale vietii 
erestine, celebre fiind tratatele Desprepreotie ale 
Sf. Grigorie Teologul, Sf. loan Gurä de Åur, Sf. 
Ambrozie al Mediolanumului si Iulian Pome- 

i 

rius. Un alt tip de scrieri, tot din acest gen, sunt 
tratatele Despre feciorie , dintre care enumeräm 
cele ale Sf Atanasie cel Mare, Sf Grigorie de 
Nyssa, Sf loan Gurä de Aur, Vasile de Ancyra, 
Sf. Ambrozie al Mediolanumului, Fericitul 
Ieronim. Aspectele vietii spirituale sunt anali- 
zate atent, in complexitatea dinamicii vietii 
sufletesti, genul literar care le subsumeazä fiind 
cel filocalic (iubirea de frumos). Numerosi asceti 
träitori autentici ai eredintei, dar si inzestrati cu 
un bagaj intelectual exemplar, vor analiza toate 
aspectele legate de viata praetieä, dar si contem- 
plativä a celor care doresc imbunätätirea lor 
duhovniceascä. Perioada a Il-a patristicä aduce 
o dezvoltare a teologiei practice prin aprofim- 
darea, elaborarea si clarificarea unor procedee 
de exprimare a discursului pastoral: omiliay 
predica tematieäy predica la zilele sfintilory cuvån- 
tarea dogmatieäy cuvåntarea ocazionalä , cuvån- 


tarea de laudä sau encomionul , cuvåntarea de 
multumire y necrologul. Spre sfårsitul perioadei a 
Il-a patristice se reduce originalitatea si spiritul 
ereator al predicatorilor erestini. Pedagogiay 
aläturi de Cateheticäy ia un puternic avånt prin 
contributia Sf Vasile cel Mare, care serie Omilia 

i 9 

cätre tineriy a Sf loan Gurä de Aur, prin Despre 
educatiä copiilor , si a Sf Grigorie Teologul, prin 
Cuvåntärile funebre. De asemenea, §i poeziile 
Fericitului Ieronim, precum si numeroasele 
scrisori trimise elevilor säi, contribuie la acelasi 
lucm. Fericitul Augustin si Arnobiu cel Tanär 
scriu numeroase tratate morale in aceastä 
directie. Dintre catehetii acestei perioade 
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meritä mentionati Sf. Chiril al Ierusalimului, 
Sf. Niceta de Remesiana fi Fericitul Augustin. 
Dreptul bisericesc este ilustrat de Constitutiile 
Sfintilor Apostoli prin Clement. Epistolografia 
isi continuä dezvoltarea ei fireascä inceputä in 
perioada anterioarä, cei mai reprezentativi 
autori din epocä fiind Sf. Atanasie cel Mare, 
Pärintii Capadocieni, Fericitul Augustin si 
Fericitul Ieronim. Genurile literare care s-au 
dezvoltat in cadrul poeziei ereftine sunt: epic si 
liric . Autorii acestei perioade incearcä transpu- 
nerea in versuri a cärtilor istorice a Vechiului si 
Noului Testament, a vietilor unor sfinti mai 
importanti si uneori chiar acte ale martirilor. 
Genul epic apare pentru prima data in incercä- 
rile poetice. In privinta structurii acestei poezii, 
genul este deja consacrat in literatura pägånä, el 
este doar preluat in vederea utilizärii lui ca 
mijloc misionar mai eficient. Poetul Vergiliu 
este cu preponderentä modelul epocii. Genul 
liric formeazä noutatea poeticä pe care o aduc 
crestinii prin formele noi de exprimare, cum ar 
fi imnul crestin si troparul. Desi metrul clasic 
dominä si aceste noi orientäri, se ajunge la fini- 
sarea unor exprimäri poetice originale in care 
dominä cu cantitatea silabelor si accentul de 
intensitate al cuvåntului. Imnul crestin este 
usor de retinut fi este alcätuit simplu, cåntat 
adeseori sau doar citit, el oferind incä de la 
inceputul aparitiei un instrument liturgic de 
care Biserica nu se va mai dispensa in misiunea 
ei. In Räsärit imnul are deja o traditie din peri¬ 
oada I, fiind utilizat ca mijloc misionar mai ales 
de cätre eretici. Arie compune o serie de poeme 
religioase populäre pentru a-si räspåndi invatä- 
tura, Apolinarie de Laodiceea pune aproape 
intreaga Sfåntä Scriptura pe versuri, dar si 
räspåndeste invätätura sa hristologica versifi- 
cånd-o, Sf. Grigorie de Nazianz serie o serie de 
poezii antiapolinariste, iar Sf Efrem Sirul 
exprimä in versuri universul vietii sale spiri- 
tuale. Sinesiu de Cirene va compune imne sub 
influenta stilului clasic, dar si a filosofiei plato- 
nice si neo-platonice, Nonu de Panopolis pune 
Evanghelia dupä loan in hexametru clasic, 
Vasile de Seleucia pune viata Sfintei Tecla in 
aceeasi forma poeticä, iar impäräteasa Evdochia 


versificä diverse cärfi ale Vechiului Testament. 
Apare un alt tip de poezie liturgicä numit 
tropar , simplifieånd fi condensänd manifestä- 
rile evlaviei populäre. Monahii Antim, Timo- 
cles fi Auxentiu din Constantinopol vor 
compune tropare in aceastä perioadä, iar Sf 
Vasile cel Mare, Sf loan Gurä de Aur, Sf 
Ambrozie al Mediolanumului, sistematizeazä 
rugäciunile comune in Liturghiile ce le vor 
purta numele, ca forme desävårfite ale expri- 
märii eclesiale liturgice. Sf Niceta de Reme¬ 
siana va aleätui celebrul imn Te Deum 
Laudamus , incepånd sä aparä cärtile liturgice 

sistematizate, sacramentaria sau missalia. 
Bibliografie. Coman, loan G., Patrologie - Manual 
pentru Institutele Teologice , Bucurefti 1956; Iordå- 
chescu, Cicerone, Istoria vechii literaturi ereftine, vol. 
I, Tipografia Terek fi Chaminschi, Bucurefti, 1934 
(reed. Ed. Moldova, 1996); Papadopoulos, Stylianos 
G., Patrologie, vol. I, trad. A. Marinescu, Ed. Bizantinä, 
Bucurefti, 2006; Voicu, Constantin, DuMiTRAfCU, 
Nicu, Patrologie - Manual pentru seminariile teologice , 
Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucuref ti, 2004. 

Cälin Dragof 

PATROLOGfE. (gr. patir - pärinte; fi logos 
- cuvånt) Disciplinä teologicä ce se ocupä cu 
studiul biografiei fi scrierilor Sfintilor Pärinti 
ai Bisericii, a scriitorilor bisericef ti, precum f i a 
contextului acestora. 

Patrologie , ca termen tehnic, a apärut pentru 
prima datä in titlul lucrärii teologului luteran 
Johannes Gerhard, odatä cu publicarea acesteia 
in 1653 sub denumirea Patrologia. Disciplinä 
istoricä a teologiei ereftine, Patrologia se ocupä 
de studiul sistematic al vietii, operelor fi invä- 
täturii Sfintilor Pärinti, scriitorilor bisericefti, 
scriitorilor ereftini fi didascalilor din primele 
opt secole ereftine. Ea folosefte metoda studi- 
ilor istorice, indeosebi a istoriei literare, dar 
se aflä mereu in strånsä legäturä cu celelalte 
discipline teologice, oferind izvoare principale 
in dezvoltarea acestora. Este numitä fi Istoria 
vecbii literaturi crestine sau Istoria vechii litera¬ 
turi bisericesti. Prima denumire este folositä mai 
mult in mediile protestante, iar a doua mai mult 
in cele catolice. Aspectele literare ale operelor 
scriitorilor ereftini sunt avute in vedere, dar nu 
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criteriul literar este cel care primeazä, ci domi¬ 
nant este criteriul teologie. 

Patrologia este impärtitä in trei perioade: peri¬ 
oada intåi sau a inceputurilor, cuprinzånd peri- 
oada intre sfårfitul sec. I d.Hr., anul 92 d.Hr., 
data scrierii Apocalipsei Sf. loan Teologul, fi 
pånä la inceputul sec. IV d.Hr., anul de hotar 
fiind fixat variat, cånd anul 300, cånd anul 313, 
data edietului de toleranta de la Mediolanum f i 
inceputul libertätii pentru erestinii din Impe- 
riul Roman, sau anul 325, data Primului Sinod 
Ecumenic de la Niceea. Autorii erestini din 
aceastä perioadä pot fi grupati in pärinti apos- 
tolici, apologeti, polemisti, iar literatura lor este 
una de indemn si sfat, pastorala si disciplinära 
totodatä, a inceputului organizärii vietii bise- 
ricesti, dar fi de luptä impotriva atacurilor din 
exteriör ale pägånilor si iudeilor, dar fi atacu¬ 
rilor din interiör ale ereticilor. Este o literatura 
care se serie nu numai pe papirus sau perga¬ 
ment, ci fi cu sångele propriu al atåtor scrii- 
tori martiri. Reprezentanti de seamä ai acestei 
perioade sunt Sf. Ignatie al Antiohiei, Sf. Iustin 
Martirul si Filosoful, Origen si Tertulian; peri- 
oada a doua sau a infloririi numitä si perioada 
de aur sau c/asicä a literaturii ereftine, ince- 
pänd de la 313 sau 325 pånä la jumätatea sec. 
al V-lea d.Hr., anul de hotar fiind cånd 430, 
moartea Fericitului Augustin, cånd 451, data 
Sinodului de la Calcedon, sau 461, data mortii 
Papei Leon I cel Mare. Aceastä perioadä este 
cea mai bogatä si mai originalä din punet de 
vedere literar fi al continutului. Stilurile clasice 
apärute in perioada antecedenta ifi desävår- 
fesc forma. Au loc marile lupte doctrinare in 
jurul Sfintei Treimi, Duhului Sfånt, Persoanei 
lui Hristos, Maicii Domnului, problemelor 
sociale ale Bisericii. Totodatä, au loc patru mari 
sinoade ecumenice, pregätindu-se calea pentru 
sistematizarea marilor idei teologice si filoso- 
fice. Reprezentativi pentru aceastä perioadä 
sunt Sf. Atanasie cel Mare, Sf. Vasile cel Mare, 
Sf. Grigorie de Nyssa, Sf. Grigorie Teologul, 
Sf. loan Gurä de Aur, Sf. Chiril al Alexandriei, 
Sf. Chiril al Ierusalimului, Evagrie Ponticul, 
Sf. Ambrozie al Mediolanului, Sf. Niceta de 
Remesiana, Sf. loan Casian, Fericitul Ieronim, 


Fericitul Augustin, Papa Leon I cel Mare; 
perioada a treia este numitä pe nedrept a deca- 
dentei , deoarece originalitatea scrierilor erestine 
apärute aeum nu depäseste pe cele anterioare, 
ele rezumåndu-se mai mult la sistematizarea 
doctrinarä. Limitele istorice sunt cuprinse intre 
461 si anul 749, data mortii Sf. loan Damas- 
chin, sau 636, data mortii lui Isidor de Sevilla. 
Este consideratä perioada de tranzitie dinspre 
Antichitatea clasicä spre Evul Mediu erestin. 
Ea cuprinde autori de aceeasi valoare cu cei 
din perioada a doua, mai putin originali, dar 
dispusi spre elaborarea unor mari sinteze teolo¬ 
gice, controversele hristologice, monofizismul 
fi monotelismul, precum si luptele iconoclaste 
fiind cåteva din marile provocäri ale acestei 
epoci. Comentariile liturgice si poezia imno- 
graficä se afirmä la cel mai inalt nivel. Tendinta 
de sistematizare a doctrinei este dominantä, iar 
teologia inträ nu doar in atentia episeopilor, ci 
fi a laicilor fi chiar a impäratilor. Reprezentanti 
de seamä ai acestei perioade sunt Pseudo-Dio- 
nisie Areopagitul, Sf. loan Scärarul, Sf. Maxim 
Märturisitorul, Papa Grigorie I cel Mare, Sf. 
loan Damaschin. Operele cu continut erestin 
apärute dupä 749 sunt catalogate ca facånd 
parte din literatura post-patristicä, avånd ca 
datä limitä 1453, data cäderii Constantino- 
polului sub turci, consideratä ca fiind sfårsitul 
politic al Imperiului Bizantin. Dupä 1453 lite¬ 
ratura erestinä ortodoxä este väzutä ca litera- 
turä neo-patristicä in Räsärit. 

Bibliograiie. Coman, loan G., Patrologie - Manual 
pentru Institutele Teologice t Bucuresti, 1956; Iordächescu, 
Cicerone, Istona vechii literaturi erestine , vol. I, Tipografia 
Terek si Chaminschi, Bucuresti, 1934 (reed. Ed. Moldova, 
1996); Papadopoulos, Stylianos G., Patrologie , vol. I, trad. 
A. Marinescu, Ed. Bizantinä, Bucuresti, 2006; Voicu, 
Constantin, Dumitrascu, Nicu, Patrologie - Manual 
pentru seminariile teologice y Ed. Institutului Biblic ?i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2004. 

Cälin Drago? 

PATRUZECIME. Perioada de patruzeci de 
zile de post, care tin de la Duminica Izgonirii 
lui Adam din Rai (Duminica läsatului sec de 
brånzä) pånä la Florii, fi care este, de fapt, 
perioada Postului Mare. Ultima säptämånä 
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inainte de Pasti, Säptämåna Pätimirilor, este 
o säptämånä specialä de post inchinatä Sfin- 
telor Pätimiri. 

Bibliograiie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä , vol. I, 
Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 3 2002; Braniste, 
Ene, »Posturile din cursul anului bisericesc”, in: BOR, 
LXXXII (1964), 1-2, pp. 120-138; Ciobotea, t Daniel, 
Foame fi Sete dupä Dumnezeu - infelesul si folosulpostului, 
Ed. Basilica, Bucuresti, 2008; Necula, Nicolae D., 
Traditie fi innoire in slujirea liturgicä, vol. I, Ed. Episco¬ 
piei Dunärii de Jos, Galati, 1996; vol. II, Galati, 2001; 
Schmemann, Alexander, Postul cel Mare , trad. A.L. 
Constantin, Ed. Doris, Bucuresti, 2 1998; Sava, Viorel, 
„Postul Mare - «urcu? spre Inviere» pentru tot sufletul 
credincios”, in Jn Biserica Slavei Tale". Studii de teologie 
si spiritualitate liturgicä , vol. I, Ed. Erota, Iasi, 2003, pp. 
241-245; TucÄ, Nicu^or, „Semnificatia perioadei Trio- 
dului”, in: Indrumätor pastoral (Episcopia Tulcii), II 

(2010), 2, pp. 220-234. 

Viorel Sava 

PAVECÉRNITÄ. Slujba de searä, care se 
sävårfefte in mänästiri dupä cinä, iar in bisericile 
de mir dupä slujba Vecerniei. Slujba Pavecer¬ 
nitei s-a dezvoltat din rugäciunea de multumire 
pe care credinciosii o aduceau lui Dumnezeu, in 
particular, inainte de culcare, incä din primele 
trei veacuri. Acest fapt rezultä si din recoman- 
darea pe care o face Clement Alexandrinul, in 
sec. al III-lea: „Este sfånt lucru sä multumim 
lui Dumnezeu pentru toate, inainte de a merge 
la culcare, cäci ne-am bucurat de bunätatea si 
iubirea lui de oameni, incåt sä mergem la somn 
cu Dumnezeu in suflet”. La inceputul sec. al 
IV-lea, Eusebiu de Cezareea vorbeste despre 
a saptea laudä zilnicä de rugäciune, care se 
sävårsea intre masa de searä fi culcare. Cu toate 
acestea, se pare cä pånä in a doua jumätate a 
sec. al IV-lea, Pavecernita nu facea parte din 
ciclul zilnic obligatoriu de rugäciune al Bise- 
ricii. Consacrarea ei definitivä, ca slujbä din 
ciclul zilnic al celor $apte Laude, cu o rånduialä 
stabilä, a avut loc in vremea Sf. Vasile cel Mare, 
in comunitätile monahale intemeiate de acesta. 
Astfel, in Regulile Mari , afläm cele mai vechi 
mentiuni despre rånduiala unei astfel de slujbe, 
ca rånduialä intermediarä care se sävårsea intre 
Vecernie si Miezonopticä. Se poate spune 
asadar cä, pe la anul 360, Pavecernita se adäu- 
gase ca a saptea Laudä in ciclul rånduielii de 


rugäciune zilnicä a Bisericii. Pu£in mai tårziu, 
Sf. loan Gurä de Aur se referä la aceiasi slujbä, 
vorbind despre viata monahilor din vremea 
sa: „Dupä Vecernie, stånd pujin, sau mai bine 
zis incheind totul cu imne, se culcä fiecare pe 
asternutul säu de paie”. Sävårfirea Pavecernitei 
a rämas insä o practicä izolatä fi limitatä doar 
la monahismul räsäritean din pärtile Pontului 
si Antiohiei, intrucåt nici pelerina apuseanä la 
Locurile Sfinte, Egeria, nici Sf. loan Casian, in 
descrierea rånduielii de rugäciune a comunitä- 
tilor monahale din Egipt, nu amintesc despre 
rånduiala ei. In sec. al V-lea, in Viata Sfåntului 
Ipatie , scrise de discipolul säu Calinic, se aratä 
cä intr-o mänästire din Tracia, dupä opt zile 
de postire deplinä, sfåntul a primit de la staret 
un pahar fi påine, la Dupåcinare , numitä aici 
Slujba dinaintea somnului. Slujba aceasta el a 
sävårsit-o apoi, in fiecare zi, aläturi de celelalte 
laude zilnice, impreunä cu ucenicii säi. 

Ca structurä a rånduielii cunoastem douä tipuri 
de Pavecemite: Pavecernita Mare , care se sävår- 
feste in vremea Postului Mare in fiecare zi, in 
afara såmbetelor si duminicilor, zilelor de mier- 
curi fi vineri din säptämåna a cincea a Postului 
Mare fi a zilelor de miercuri, joi fi vineri din 
Säptämåna Pätimirilor, intrucåt in aceste zile 
se sävårfefte slujba Deniei; Pavecernita Micå se 
sävårfefte in zilele Postului Mare in care nu se 
sävårfefte Pavecernita Mare fi in toate celelalte 
zile ale anului bisericesc din afara Postului Mare. 
Initial a existat o rånduialä unicä a Pavecernitei, 
fi anume cea cunoscutä astäzi sub denumirea 
de Pavecernita Mare, singura de care amiri- 
tefte Tipicul cel Mare al Sfåntului Sava. Pave- 
cemita Micä a luat naf tere, probabil, prin sec. al 
Xlll-lea, fiind o prescurtare a celei mari, Pave- 
cemita Mare rämånånd specificä doar Postului 
Mare, afa cum o prezintä Sf. Simeon al Tesalo- 
nicului, in prima jumätate a sec. al XV-lea. 

Slujba Pavecernitei se compune din trei parti 
distincte, inchipuind Sfånta Treime. In prima 
parte a slujbei predominä rugäciunea de multu- 
mire pentru ziua care a trecut; partea a doua 
are un caracter penitential, exprimånd märtu- 
risirea fi pocäinta pentru päcatele sävårfite, 
iar partea a treia contine indeosebi rugäciuni 
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si cereri, cerånd ajutorul de sus pentru txecerea 

in pace a noptii care tocmai incepe. Privitä in 

semnificatia ei mistico-simbolicä, Pavecemita, 

impreunä cu rugäciunile celor ce merg spre 

somn, ne aminteste de pogorärea Måntuito- 

rului, cu sufletul la iad, in timpul federii sale 

in mormånt cu trupul, pentru a dezlega din 

robia mortii sufletele dreptilor. Pe de altä parte, 

noaptea a fost totdeauna privitä cu teamä, ca 

o preinchipuire fi simbol al mortii, care poate 

veni oricånd, pe neasteptate. De aceea, rugä- 

ciunea pentru iertarea päcatelor la inceputul 

noptii trebuie sä fie grija fireascä a crestinilor. 
Bibliografie. Clement Alexandrinul, Pedagogul, II, 
4, trad. N. $tefånescu, in Izvoarele Ortodoxei, Bucurefti, 
1939; Eusebiu de Cezareea, Comentariu la Ps. CXVUI , 
161-164, in PG 23, In coll. 1391; Ioan Gurä de Aur, Sf., 
Omilia XIV la I Timotei , in PG 52, col. 577; Simeon al 
Tesalonicului, Sf., Despre sfintele rugäciuni , 343. 

• Lucian Farcafiu 

I 9 • 

PÄCÅT. (lat. peccatum) Incälcarea sub formä 
pasivä sau activä a legii sau vointei lui Dumnezeu 
sau ostilitatea fatä de Acesta. 

Päcatul este unul, dar Biblia il defineste in 
iiverse feluri pentru cä are o multitudine de 
manifestäri. In Vechiul Testament päcatul este 
definit prin termenul chatta , care inseamnä „a 
se abate de la tintä”, „a gresi tinta”, dar si prin 
avoriy care semnificä »nedreptate”, ca act deli- 
berat, o vinovätie moralä fatä de Dumnezeu 
si mult mai rar fatä de om. Prin acest cuvånt 
se face aluzie la greseala intentionat sävärsitä 
fatä de un om, in cälcarea normelor etico-so- 
ciale, prin nedreptate, desfråu, dispretuirea 
aproapelui. 

Cartea Pilde asimileazä päcatul cu cel care rätä- 
ceste de la drumul cel drept (19,2) sau cu cel 
ce cade de la intelepciune (8,36). Mai poate fi 
inteles si ca o actiune rea sau eronatä. Profetul 
Ieremia identificä päcatul cu neascultarea de 
Dumnezeu, ce echivaleazä cu o boalä a sufle- 
tului ce necesitä vindecare. 

Preluat din ebraicä prin traducerea Septua- 
gintei, cärtile Noului Testament 1-au tradus prin 
hamartia si este foarte des folosit, mai ales de 
Sfåntul Pavel, tot cu sensul de »abatere de la tintä”. 
Scrierile S£ loan Teologul folosesc termenul 


anomtdy cu sens de „farädelege”, „incälcare a 
poruncii divine”. In greaca clasicä, termenul de 
mai sus exprimä si ideea de „faliment”. Eschil, 
spre exemplu, il foloseste cu sensul de „a se abale 
de la scop”, „a devia de la drumul cel drept”, „a 
se rätäci”, iar in sens figurat, „a se insela”, „a avea 
o opinie falsä” sau „a se indepärta de la adevär”. 
Aristotel definea päcatul ca pe o lipsä a virtutii 
din cauza släbiciunii, a unui accident sau a unei 
cunoasteri eronate si ca urmare nu-1 asocia cu 
vinovätia. Eschil il foloseste cu sensul cel mai 
apropiat de cärtile noutestamentare, mai ales 
cånd precizeazä cä a päcätui inseamnä de fapt „a 
comite o gresealä”. 

Pe plan religiös-moral, cuvåntul päcat 
( hamartia ) inseamnä tot ceea ce face omul sau 
chiar gåndeste contrar voii divine. 

In Noul Testament, päcat inseamnä ofensa 
adusä lui Dumnezeu si este privit mereu ca un 
act individual (cf. FA 2, 38; 1 Tim 5, 21; 1 Pt 
2, 22; Evr 1, 3). Biblia nu-si propune sä defi- 
neascä päcatul in sine, ci mai curånd vrea sä 
exprime diferite ipostaze ale acestuia, reco- 
mandånd evitarea lui. Refacerea comuniunii cu 
Dumnezeu devenea posibilä prin renuntarea la 
päcat, iar purificarea se realiza prin jertfe. Regele 
David defineste päcatul care i-a coplesit intreaga 
fiintä ca pe o »sarcinä grea care apasä peste mine” 
(Ps 37, 4), iar profetul Zaharia märturiseste cä 
päcatul il simte greu ca pe un talan t de plumb (5, 
7). De mentionat cä päcatul este legat exclusiv 
de creatura rationalä fi, de aceea, numai aceasta 
poate constientiza cu durere cä, prin el, se rupe 
fi se insträineazä spiritual de Dumnezeu prin 
ruperea comuniunii cu El. 

Päcätos apare prin urmare tot omul care sävår- 
fefte räul impotriva lui Dumnezeu fi a aproa¬ 
pelui, iar dreptatea divinä este inteleasä ca o 
necontenitä incercare de a-1 elibera pe om de 
päcat, avertizåndu-1 adesea prin certäri cä: 
»Sufletul care päcätuiefte va muri” (Iz 18, 20). 
O culme a räului fi a päcatului este ajungerea 
m faza criticä, de a nu mai face diferentä intre 
ceea ce este bine fi räu, a nu mai realiza cånd 
se lucreazä impotriva voii divine. Ajuns in 
acest stadiu de permanentizare a päcatului, 
omul lucreazä räul in mod automat, devine ca 
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un fel de robot programat de diavol, incåt, cu 
timpul, acesta nici nu mai trebuie sä intervinä 
cu tentatia sau ispitirea. Sf. Grigorie de Nyssa 
crede cä päcatul incepe prin necunoasterea lui 
Dumnezeu, dar nu neapärat o necunoastere 
teoreticä, ci neexperierea prezentei Lui, fiind o 
consecintä a unei false independente si a unei 
alegeri neimpuse, dar lipsite de sens. Päcatul 
devine foarte repede contagios fi face räu si 
celor din jur. Päcatul este nu doar o incälcare a 
unei legi, a unei reguli de conduitä moralä, ci o 
rupturä a unei comuniuni personale, o neascul- 
tare, cu consecinte nefericite pentru om. Asadar, 
päcatul apare ca un act de revoltä impotriva lui 
Dumnezeu, dar care se intoarce ca un bumerang 
impotriva celui ce il comite. Prin päcat omul isi 
pierde pacea interioarä concretizatä prin neli- 
nistea consdintei (cf. lov 15,20-25). 

Sfånta Scripturä confirmä cä intreaga fiintä 
umanä este atinsä de päcat: gåndurile, senti- 
mentele, vointa, cuvintele si faptele (cf. Fc 6,5; 
8, 21; Mt 15, 19; Ga 5, 19-21). Päcatele insä, 
ca si virtutile, au diferite stadii de dezvoltare. 
Omul poate päcätui fatä de Dumnezeu fi fatä 
de aproapele säu. Numai cä fi in ce priveste 
plata päcatului sunt diferentieri. Biblia ne 
spune cä päcatul se pedepseste fi in functie de 
persoana fatä de care ai päcätuit: „Dacä päcä- 
tuieste cineva fatä de un om, se vor ruga pentru 
el, dar dacä va päcätui fatä de Dumnezeu, cine 
se va ruga pentru el?” (1 Rg 2,26). Cåt priveste 
cauza sau mai precis izvorul päcatului, s-a 
dovedit cä trebuie cäutat in cele trei mari ispite 
cu care Satana 1-a incercat si pe Måntuitorul 
Hristos in pustie, si anume: pofta cärnii, pofta 
ochilor si måndria (trufia) vietii, corespunzä- 
toare stadiilor vårstei biologice. Dacä prima 
este destinatä tinerilor, a doua omului matur, 
cea de-a treia ii urmäreste mai mult pe cei in 
vårstä. A recunoscut-o si psalmistul cånd i-a 
zis lui Dumnezeu: „Doamne, päcatele tinere- 
tilor mele nu le pomeni”. Motivatia pedepsirii 
päcatului este pedagogicä, adicä, prin certare, 
Dumnezeu dorefte sä-1 disciplineze pe om, 
sä limiteze extinderea räului, si „sä se intoarcä 
si sä fie viu” (Iz 18, 23). Prin sävårsirea repe- 
tatä a päcatului, chipul lui Dumnezeu din om 


se deformeazä, este, dupä spusele lui Origen, 
acoperit cu masca fiarei fi a diavolului fi, ca 
urmare, facultätile spirituale ii sunt reduse la 
täcere ori chiar anihilate. Prin päcat, pläcerea 
naturalä s-a alterat, mifcåndu-se impotriva 
firii, spre implinirea ei prin simturi. De aceea, 
Dumnezeu, a infipt - spune Sfåntul Maxim - 
in aceastä pläcere, ca pe un mijloc de pedep- 
sire, durerea fi moartea, ca sä limiteze nebunia 
minjii. Unii moralisti sau teologi responsabili- 
zeazä lumea si mediul in care se träiefte, aljii 
trupul, cum o faceau odinioarä maniheii, fi nu 
putini sunt cei care dau vina exclusiv pe diavol 
pentru toate cäderile lor. 

Dupä Apostolul Pavel, päcatul insufi are un 
trup, »trupul päcatului” (Rm 6, 6), care trebuie 
nimicit, care, in realitatea nouä a intrupärii 
Måntuitorului Hristos, a fost nimicit de insusi 
Måntuitorul Hristos. »Trupul päcatului” (Rm 
6, 6) este probabil acelafi lucru cu „päcatul 
in trup” (1 Co 6, 18), de care noi trebuie sä 
fiigim sau sä-1 nimicim, dacä dorim ca trupul 
nostru sä fie mädular al lui Hristos fi templu 
al Duhului Sfånt. Implicatiile acestei expresii, 
„trup al päcatului” sau »päcat in trup” care 
trebuie nimicit, sunt foarte importante: päcatul 
nu existä acolo, undeva, in afara mea, si eu intru 
in contact cu el; päcatul prinde viatä in insusi 
trupul nostru, päcatul se altoieste cu vointa 
noasträ, pe trupul nostru, si numai asa creste si 
rodeste roadä päcatului. Nimicind trupul päca¬ 
tului, devenim mädulare ale lui Hristos si nu 
mai suntem mädulare ale desfrånärii, ale päca¬ 
tului. Päcatul nu are »trupul” lui, ci foloseste 
trupul omului, pe care si-1 insufeste si unde 
isi face läcas. De aceea, pentru cä päcatul nu 
are trupul lui, harul lui Dumnezeu dat intot- 
deauna cu prisosintä, biruie^te intotdeauna 
cäderea (Rm 5, 20-21). Päcatele pot fi: grele, 
sävårsite deliberat fi cu bunä ftiintä fi päcate 
mai putin grave, sävårfite farä ftiintä sau chiar 
din constrångere. 

In spiritualitatea räsäriteanä se specificä 
anumite etape graduale prin care päcatul devine 
lucrätor in om: ispita sau momeala (7tpoapoXi) 
este universalä, intrucåt »a nu avea experienta 
momelii räului este propriu firii neschimbabile, 
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nu celei omenesti”. Ispitele ii vin omului de la intr-o directie gresitä, intr-o rätäcire aläturi f i 

diavol, de la lume fi de la propria sa fire, iar impotriva firii. Cäderea se produce mai intåi in 

cauzele generale ale acestei ispite sunt, potrivit plan mintal, interiör. De aceea, päcatul poate fi 
aceluiaf i Sfånt Pärinte, cinci: definit ca „intrebuintarea gresitä a ideilor, cäreia 

a) Pentru ca omul, prin incercare, sä dobån- ii urmeazä reaua intrebuintare a lucrurilor”. Sf. 

deascä puterea de a deosebi virtutea de päcat; loan Damaschin vorbeste despre päcatele din 

b) Pentru a dobåndi prin luptä si durere virtutea ratiune, precum: necredinta, erezia, nebunia, 

§i a o avea sigurä fi nesträmutatä; hula (blasfemia); de päcate ale iutimii: ura, 

c) Pentru ca, inaintånd in dobåndirea f i lucrarea pizma, uciderea, pomenirea si cugetarea la räu; 

virtutii, sä dobåndeascä fi smerita cugetare; fi de päcatele pärtii poftitoare: läcomia pånte- 

d) Pentru ca, din experienta ispitelor, sä uråm celui, betia, curvia, iubirea de avutii, pofta de 

päcatele pe care ele le declanfeazä, cu urä slavä desartä fi de pläceri trupesti. Sf. Maxim 

desävärfitä. Märturisitorul face distinctia intre päcatul cu 

f) Pentru ca, odatä ajunfi la nepätimire sau mintea fi cel cu fapta, iar Sf. Isaac Sirul face 

biruintä asupra päcatelor, incä din faza de referire la päcatele ce se fac din släbiciune fi 

ispitä, sä nu uitäm släbiciunea noasträ, nici farä voie, la cele facute din nestiintä, la cele 

facute cu voie si la päcatul generalizat: patima. 
Majoritatea Pärintilor filocalici vorbesc despre Potrivit Sfåntului Maxim, fazele päcatului sunt: 

trei cäpetenii ale dracilor sau despre trei ispitiri atacul (momeala) sau pofta; deprinderea (habi- 

care atacä sufletul: läcomia påntecelui, iubirea tudinea) räului sau consimtirea; lucrarea, fapta 

de argint fi slava defartä. sau sävårsirea. Momeala este gåndul adus simplu 

Diavolul, ne aratä Sf. loan Scärarul, ne sapä trei in minte de vräjmasul. insotirea este primirea 

gropi, adicä trei ispite: prin cea dintåi incearcä sä gåndului strecurat de vräjmas, preocuparea de el 

ne impiedice sä lucräm binele; prin a doua, chiar fi convorbirea pläcutä a voii noas tre cu el. Lupta 

dacä il facem, sä nu-1 facem pentru Dumnezeu, este impotrivirea cugetärii la sävårsirea päca- 

d spre måndria noasträ; dacä nu a reusit prin tului. Patima este ducerea silnicä fi farä voie a 

aceste douä curse, ne dä o indräznealä nejus- inimii stäpånitä de prejudecatä fi de o indelun- 

tificatä in sävårfirea lui, pentru a ne aduce pe gatä obifnuintä, deprinderea cu gåndul strecurat 

culmile måndriei. Sufletul are impotriva acestor de vräjmaf, care se naste din insotire fi invårtirea 

trei ispite trei arme specifice: pentru cea dintåi necontenitä cu cugetäri fi inchipuiri in jurul lui. 

— sårguinta fi gåndul la moarte; pentru cea de-a Invoirea este consimtirea cu patima din gånd. 

doua — supunerea fi ocara; iar pentru cea din Lucrarea este implinirea cu fapta a gåndului 

urmä — defaimarea de sine. pätimaf. In ascetica räsäriteanä avem lista simp- 

Diavolul are o conduitä duplidtarä sau adoptä lificatä in patru momente generale: momeala, 

o dublä strategie: pånä la sävårsirea faptei rele insotirea, invoirea sufletului cu pläcerea fi 

ne dä curaj fi indräznealä sä primim ispita, sä patima, ca deprindere fi obifnuintä rea a sufle- 

o insotim cu gånduri proprii, sä consimtim la tului in practicarea päcatului. Spre deosebire de 

lucrarea ei fi sä o producem, sä o facem, iar dupä päcat, care are un caracter accidental, patima 

sävårfirea päcatului, cautä sä ne strecoare in este päcatul generalizat, devenit obicei sau obif- 

suflet intristarea fi deznädejdea, ingrozindu-ne nuintä. Patima nu este un singur päcat, izolat, 

cu iminenta judecätii. Lupta cu päcatul, in orice ci „o activitate continuä fi statornicä prin care 

fazä a derulärii sale ar fi, inseamnä, de fapt, lupta sävårfim raid”, un päcat devenit cronic, un lant 

Impotriva cauzelor sale. Päcatul este considerat, greu de päcate. Dorinta nemärginitä, manifes- 

In Invätätura ortodoxä, „cälcarea cu deplinä tatä mult mai violent in patimi decåt in päcat, 

stiintä fi vointa liberä a voii lui Dumnezeu”. este dor de existentä searbädä, ascunsä sub iluzia 

Örice päcat incepe printr-o cädere a ratiunii plinätätii de existentä, dor de säräcie duhovni- 

din adevär si prin alunecarea vietii noastre ceascä. Patimile atrag toate facultätile spirituale 
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ale omului, orbindu-le si robindu-le, incåt aceste 
facultäti se ingusteazä $i se pervertesc. 

Patimile, fie trupesti, fie sufletesti, interioare 
sau exterioare, se produc si lucreazä dupä acelasi 
mecanism ca si päcatele, cu deosebirea cä in 
patimä acest mecanism se manifestä automat, 
fara deliberare §i cu o violentä deosebitä. 
Ascetica ortodoxa vorbeste despre urmätoarele 
opt patimi sau duhuri ale räutätii, corespun- 
zånd celor opt päcate capitale. Acestea sunt: 

1. Läcomia påntecelui [gastromarghia ), care se 
manifestä printr-o grijä exageratä spre hränirea 
trupului. 

2. Desfrånarea ( porneia ) cu o lucrare pätimasä 
variatä: ca relatie trupeascä intre sexele opuse, 
in afara cäsätoriei religioase; relatii exagerate 
fara respectarea perioadelor de post si fara fina- 
litatea de a naste copii; onania; relatii contra 
firii intre acelasi sex; vorbele, glumele, cuvintele 
usuratice, triviale si necumpätate, care consti- 
tuie aluzii la desfrånare. 

3. Iubirea de argint sau avaritia (philargyria), 
goana exageratä si preocuparea pätimasä de 
obtinere a unor bucuri materiale peste strictul 
necesar unei existente modeste, furtul, inselä- 
ciunea, asuprirea semenului. 

4. Månia ( orgi ). Månia lumeascä sau pätimasä 
se manifestä prin uciderea, lovirea, infurierea, 
strigarea la altä persoanä sau orice atitudine 
näscutä din violentä. 

A ^ 

5. Intristarea (lipé). Existä o tristete datoratä 
päcatelor noastre si ale semenilor nostri, prin 
care ne indepärtäm de la fata lui Dumnezeu. 
Tristetea sau angoasa se manifestä prin fricä, 
deznädejde si tinerea de minte a räului. 

6. Tråndävia ( acedia ) care ne ispiteste sub 
formä de molesealä, somnolentä, lipsä de 
preocupare, deläsare de la indeplinirea celor 
folositoare vietii. 

t 

7. Slava desartä ( kenodoxia ), conduita epatantä, 
trufia, care sunt manifestate prin dispute nein- 
cetate in scopul de a iesi in evidenta; pären 
personale trufase, care prin lipsa lor de discer- 
nere §i echilibru, pot duce pånä la erezie. 

8. Måndria {hyperifania), supraestimarea 
noasträ si dispretuirea semenilor, nesupunere, 
invidie, clevetire, blasfemie. 


Päcatele si patimile trebuie combätute prin 
lupta impotriva cauzelor care le-au produs, cu 
scopul de a aseza in locul unei patimi, dupä legea 
contrariilor, virtutea opusä. Sf. Maxim Märtu- 
risitorul, vorbind despre retinerea de la patimi, 
mentioneazä intre cauze: firica omeneascä, slava 

t 9 

desartä, dorinta de infrånare $i teama judecä- 
tilor dumnezeie§ti, iar in alt loc vorbeste despre 
sase infrånäri, prin care sufletul poate ajunge 
sä-1 cunoascä pe Dumnezeu. Prima infrånare 
este cea de la sävårsirea päcatului, a doua este de 
la hranä imbelsugatä, a treia este de la impre- 
unare; a patra este infrånarea de la indeletnici- 
rile lumesti care ne limiteazä timpul cugetärii 
la Dumnezeu; a cincea este cea de la pericolul 
avutiei; iar a sasea este cea de la implinirea voii 
proprii. 

Dacä fazele sävårsirii päcatului si a impietririi 
sunt: momeala, insotirea, consimtirea si fapta 
päcätoasä, in lucrarea de eliberare de patimi 
trebuie sä facem drumul invers, pånä a ajunge 
la nepätimire. De aceea, Sf. Maxim Märturisi- 
torul vorbeste despre patru nepätimiri: 

1) Oprirea de la sävårsirea päcatului cu fapta; 

2) Lepädarea totala a gåndurilor pätimase 
din suflet; 

3) Totala nemiscare a pärtii poftitoare spre 
patimi; 

4) Curätirea totalä, chiar §i de inchipuirea 
simplä a patimilor. 

Sf. Nicodim Aghioritul distinge trei momente 
ale luptei cu patimile: anterior sau dinainte 
de ispitä, din timpul ispitei $i urmätor ispitei. 
Lupta in etapa anterioarä ispitei trebuie dusä 
mai ales impotriva cauzelor care o produc, 
iar metoda recomandatä nu este stårnirea sau 
declansarea ei, deoarece nu se stie daca poate 
fi evitatä. 

In lupta impotriva patimilor, pot fi deosebite 
douä etape esentiale: 

1) Cunoasterea specificului fiecärei patimi, a 
modurilor de lucrare ale ei, dar si a metodelor 
de eliberare de ea; 


2) Lupta efectivä impotriva patimilor, 
vederea inlocuirii lor cu virtutile contrare. 
Aceastä a doua etapä are mai multe faze: 
a) Dezrädäcinarea patimii dominante; 


in 
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b) Desträmarea acesteia, prin cunoafterea 
manifestärilor ei fi lupta impotriva lor; 

c) Pierderea sau eliberarea de gåndurile insti- 
gatoare cätxe patima desträmatä; 

d) Färåmarea, ca indepärtare f i distrugere totala 
a ei si a gåndurilor care conduceau spre ea. 

Bibliografie. Teologia moralå ortodoxä pentru institutele 
teologice, vol. I, Ed. Institutului Biblic §i de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 1981; Grigorie 
de Nyssa, Sf., Vi a ta lui Moise, trad. I. Buga, Ed. Sf. 
Gheorghe Vechi, 1995; Ioan Damaschin, Sf., Dogma- 
tica , trad. D. Fecioru, Ed. Scripta, Bucure$ti, 1993; Ioan 

ScÄRARUL, Sf., Scara dumnezeiescului urcuf, in Filocalia , 
vol. IX, trad. D. Stäniloae, Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure$ti, 1980; 
Kittel, Gerhard, Friedrich, Gerhard (ed.), Tbeological 
Dictionary of the New Testament abridged in one, Erdmans 
Publishing Company, 1997; Maxim Märturisitorul, 
Sf., Råspunsuri cätre Talasie , in Filocalia , vol. III, trad. 
D. Stäniloae, Ed. Harisma, Bucure^ti, 2 1994; Nicodim 
Aghioritul, Sf., Räzboiul neväzut , Ed. Bunavestire, 
Bacäu, 1999; Popa, G., Petraru, G., JPatimile omenefti 
?i implicatiile lor moral-sociale”, in: Teologie fi Viatå , V 
(1995), 1-3; Semen, Petre, Päcatul - boalä a sufletului - 
coordonate biblice, Ed. Panfilus, Ia$i, 2004; Te$u, Ioan C., 
Teologia necazurilor, Ed. Christiana, Bucurqti, 1998. 

Melniciuc Ilie 

PARESIMI. (gr. tesserakosti - a patruzecea , lat. 
Quadragesima — Patruzecimea ) Termen populär 
care desemneazä perioada Postului Mare. 
Precedat de trei säptämåni pregätitoare, 
Postul Mare incepe cu lunea de dupä Dumi- 
nica Izgonirii lui Adam din Rai fi se incheie 
in Såmbäta Pätimirilor. Este cel mai lung, cel 
mai aspru fi cel mai respectat dintre toate 
posturile de mai multe zile de peste an. Dupä 
traditia veche a Bisericii, in conformitate cu 
ränduielile canonice fi liturgice, acest post 
se pine astfel: luni fi marti din prima säptä- 
månä fi säptämåna Pätimirilor (mai pu£in Joia 
Mare) - post complet, iar in timpul celorlalte 
säptämåni, in afarä de såmbete fi duminici, 
se mänåncä uscat, doar o datä pe zi. Dezle- 
gäri la vin fi untdelemn se dau la urmätoa- 
rele särbätori, insemnate in calendar cu cruce 
neagrä: Aflarea capului Sfåntului Ioan Bote- 
zätorul (24 februarie), Sfintii 40 de mucenid 
din Sevasta (9 martie), Joia Canonului Sf. 
Andrei Criteanul, zilele de 24 fi 26 martie 


(inaintepräznuirea si ziua de dupä Bunaves¬ 
tire), Sfåntul Gheorghe (23 aprilie) fi Joia 
Pätimirilor. Din punct de vedere liturgic, nu 
se sävårsefte Sfånta Liturghie decåt såmbäta 
(a Sf. Ioan Gurä de Aur) si duminica (a Sf 
Vasile cel Mare, cu exceptia Floriilor) fi de 
Bunavestire. In sämbetele Postului Mare se 
sävårfesc pomenirile generale ale mortilor, 
iar in toatä perioada postului nu se oficiazä 
Taina Cununiei si nu se organizeazä petre- 
ceri, zile aniversare sau onomastice, intrucåt 
se pästreazä atmosfera sobrä, de evlavie fi de 
smerenie. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå, vol. 
I, Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 3 2002; Pårvu, 
Constantin, „Orånduiri canonice cu privire la Postul 
Mare”, in: GB , XVII (1958), 3, pp. 228-235; Pavel, 
Constantin, „Posturile orånduite de Biserica Ortodoxä 
in conditiile de viatä actuale ale credinciosilor", in: ST, 
XXIX (1977), 5-8, pp. 421-435; Schm emann, Alexander, 
Postul cel Mare , Ed. Doris, Bucure^ti, 2 1998; Zägrean, 
Ioan, Necula, Nicolae D., „Sensul spiritual al postului, 
in viata crestinä ^i timpul nostru”, in: Ort, XXXI (1979), 
l,pp. 184-194. 

Lucian Petroaia 

PÄRINTIIAPOSTOLICI. (lat .PatresApos- 
tolici) Pärintii si scriitorii crestini din a doua 
jumätate a sec. I fi din prima jumätate a sec. 
al II-lea, care au fost ucenici ai Sfintilor Apos- 
toli sau i-au cunoscut pe Apostoli. Desi au 
intindere fi valoare teologicä fi literarä diferitä, 
textele care s-au pästrat ne dau posibilitatea de 
a avea o privire generalä asupra vietii creftine 
din perioada postapostolicä in Bisericile din 
Asia Micä, comparatä, uneori, cu cea a Bise- 
ricilor din Alexandria sau Roma. Cel dintåi 
editor, patrologul J.B. Cotelier, a publicat, 
in anul 1672, cinci dintre acesti pärinti sub 
numele de Patres aevi apostolici: Barnabas, 
Clement Romanul, Ignatie al Antiohiei, Poli- 
carp al Smirnei fi Herma. Mai tårziu, au fost 
incluse aici fi scrierile lui Papias f i Scrisoare cätre 
Diognet , afa incåt numärul Pärintilor apostolici 
a ajuns la fapte. Actualmente, sub acest nume, 
sunt socotiti urmätorii pärinti: Clement, al 
treilea episcop al Romei, dupä Petru f i Eusebiu. 
A scris Epistola intåi cätre Corinteni , in care 
cerea creftinilor sä pästreze buna intelegere 
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§i armonia, dupä modelul armoniei puse de 

Dumnezeu in creatia Sa. Clement vorbeste 

clar despre succesiunea apostolicä, spunånd 

cä „Hristos a fost trimis de cätre Dumnezeu, 

iar Apostolii de cätre Hristos”, confirmånd $i 

faptul cä Apostolii au asezat in cetäti episcopi 

§i diaconi (42, 1-5). El ii mai nume$te pe 

episcopi si presbiteri (44, 4-5). Lui Clement i 

se mai atribuie si A doua omilie cätre Corinteni , 

in care este amintitä invätätura privind peni- 

tenta, intruparea Domnului, precum si Biserica 

preexistentä, adicä »Biserica cea dintåi, duhov- 

niceascä, cea creatä inainte de soare si de lunä” 

1 > 

(14,1). De asemenea, Clement a recunoscut, de 
la inceput, valoarea unicä si vesnicä a trupului 
urnan, indemnåndu-ne „sä pästräm trupul ca 
pe un templu al lui Dumnezeu” (2 Co 9,1-5). 
Didahia sau Invätätura celor 12 Apostoli a fost 
descoperitä in 1873, la Istanbul, de cätre Mitro- 
politul Filotei Brienios, si dateazä de la sfår^itul 
sec. al II-lea. Pe långä invätätura despre »cele 
douä cäi”, calea vietii si calea mortii, intälnim 
aici si instructiuni liturgice privind Botezul, 
prin afundare in apä curgätoare, in numele 
Sfintei Treimi, altele privind Euharistia (cap. 
9-10), agapele (cap. 14), precum §i informatii 
despre profeti si invätätori care aveau un rol 
important in organizarea bisericeascä impreunä 
cu episcopii $i diaconii. 

Ignatie Teoforul , episcopul Antiohiei, marti- 
rizat in timpul impäratului Traian (107 sau, 
dupä unii, 110), la Roma. Este autorul a sapte 
epistole trimise cätre bisericile locale vizitate 
de el pe drumul cätre Roma, unde a murit 
sfårtecat de fiarele din circ. Patru dintre ele 
(cele cätre Magnezieni, Tra/ieni, Efeseni si 
Romani) au fost scrise din Smirna, iar celelalte 
trei ( Smimeni , cätre Policarp, Filadelfient) din 
Troas. In ele sunt discutate probleme impor- 
tante, precum: doctrinele false, in special cele 
de facturä dochetistä, care negau realitatea 
istoricä a intrupärii Domnului, si cele iudai- 
zante, care sustineau cä Iisus este un simplu 
invätätor iudeu. Acestora, Ignatie le räspunde 
cä „E1 (Iisus) a pätimit cu adevärat $i a inviat 
cu adevärat, nu cum spun unii necredincio$i, cä 
a pätimit in aparentä” (Epistola cätre Smimeni 


II, 1). De asemenea, Sfåntul Ignatie se referä la 
diviziunile din Bisericä, la necesitatea pästrärii 
unitätii locale, la noile rituri $i invätäturi cre§- 
tine. El este cel dintåi care a folosit termenii 
crestinätate (.Magnezieni 10, 1, 3; Romani 3, 
4) §i Bisericä catolicä sau sobomiceascä (Smir- 
neni 8, 2). Tot el aratä cä in Bisericä existä o 
ierarhie intreitä: episcopul , care II reprezintä pe 
Iisus Hristos, care este chip al Tatälui, presbi- 
terii , care reprezintä adunarea Apostolilor, $i 
diaconii . Färä acestia nu se poate vorbi despre 
Bisericä ( Cätre Tralieni III, 1). Subliniind 
importanta Euharistiei, Sfåntul Ignatie spune 
cä aceasta este »trupul lui Iisus Hristos, leacul 
nemuririi, doctorie pentru a nu muri, ci a träi 
vef nic in Iisus Hristos” ( Cätre Efeseni XX, 2). 
Policarp, episcopul Smimei , a fost ucenic al Sf. 
Apostol loan, impreunä cu Papias. Inainte de a 
fi martirizat (156), a scris o Epistolä cätre Fili- 
peniy in care povesteste despre vizita Sfåntului 
Ignatie la Smirna, in drumul säu spre Roma, §i 
despre martiriul suferit de acesta, confirmånd 
astfel activitatea si scrierile pärintelui antio- 
hian. De asemenea, se mai pästreazä si Marti¬ 
riul Sfåntului Policarp , scris de cätre Biserica 
din Smirna cätre Biserica din Philomelium, in 
care se aratä importanta moastelor martirilor 
pentru Biserica crestinä. 

Scrisoarea lui Pseudo-Bamaba a fost, un timp, 
socotitä intre scrierile biblice canonice, 
(Clement Alexandrinul ?i Origen, precum §i 
traditia manuscrisä a Apostolului Bamaba), 
in timp ce Eusebiu al Cezareei ( Istoria Biseri¬ 
ceascä 3,25,4) ?i Ieronim (De viris illustribus 6) 
o treceau intre scrierile apocrife. A fost scrisä 
la Alexandria, in jurul anului 135, cu scopul de 
a rezolva conflictul dintre textele din Vechiul 
Testament si invätätura din Noul Testament. 
Folosind interpretarea alegoricä, autorul reia 
doctrina »celor douä cäi”, ca §i invätätura despre 
impärätia de 1000 de ani (hiliasmid). 

Pästorul (7toipf|v) lui Herma y scrisä inainte de 
anul 150, la Roma, in stil apocaliptic, cuprinde 
5 viziuni, 12 porunci si 10 asemänäri. In vizi- 
unea a treia, Biserica este prezentatä sub forma 
turnului in constructie, pe cånd in viziunea a 
patra, este prezentatä sub forma unei doamne 
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bätråne, ca mijlocitoare a revelatiei divine. 
Herma indeamnä la pocäintä imediatä, intrucåt 
venirea Domnului este foarte aproape. 

PapiaSy episcop de Hierapolis, a fost ucenic al 
Sf. Evanghelist loan si coleg cu Sf. Policarp al 
Smimei. Pe la anul 130 a alcätuit o compilatie 
cu titlul Expunere a invåtåturilor Domnului, 
in care a stråns informatii despre cuvintele fi 
faptele Domnului si ale ucenicilor Säi, pe care 
le-a aflat mai ales de la discipolii Apostolilor. 
Nu s-au pästrat decåt cåteva fragmente. 
Scrisoarea cätre Diognet , a fost adresatä acestui 
inalt demnitar a cärui identitate a ramas necu- 
noscutä, ca fi autorul ei, de altfel. Ea este valo- 
roasä intrucåt oferä informatii importante 
despre creftinismul sec. al II-lea. Unii patrologi 
o pun in råndul lucrärilor apologetice. 

Bibliografic. Scrierile Pårintilor Apostolici , trad. D. 
Fecioru, in coll. PSB 1, Ed. Institutului Biblic fi de 
Misiune al Biseridi Ortodoxe Romane, Bucurefti, 1979; 
Altaner, B., Stuiber, A., Patrologie, Ed. Herder, Frei- 
burg-Basel-Wien, 1980; Andresen, C., Denzler, G., 
Worterbuch der Kircbengescbicbte, 1984; Coman, loan G., 
Patrologie , vol. I, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al 
Biseridi Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 1984; Drobner, 
Hubertus R., Lehrbuch der Patrologie, Basel-Wien, 1994; 
Lindemann, Andreas, Paulsen, Henning (ed.), Die 
Apostolischen Vater: griechiscb-deutscbe Paralelausgabe, Ed. 
Mohr, Tubingen, 1992; Schölgen, Georg, »Apostolische 
Vater”, in: LIbK, I (1993) 1, p. 875. 

loan Vasile Leb 

PEÄSNÄ. (slav. pesnu - cåntare) v. ÖDÄ. 
Cåntare, odä, alcätuitä din trei, fase, pånä la 
nouä strofe sau stihiri identice cu prima dintre 
ele. 

Grupate in numär de nouä, pesnele alcätuiesc 
un alt imn, numit canon , care este forma cea mai 
dezvoltatä a poeziei religioase creftine, deoarece 
reuneste intr-o unitate nouä cåntäri. Canonul 
complet este format din nouä pesne, dar el poate 
fi insä fi numai de trei sau douä pesne. La baza 
celor 9 pesne, din cadrul canoanelor imnogra- 
fice, se aflä cele 9 imnuri biblice. Ele au fost 
reproduse de cätre poetii imnografi crestini, 
fie textual, fie in interpretare alegoricä. Dupä 
modelul celor nouä cåntäri biblice, se alcätu¬ 
iesc si cele nouä ode sau pesne ale canoanelor. 
Strofele din cadrul unei pesne sunt identice 


cu prima. La råndul lor, pesnele se supun unor 
norme sau reguli determinate, in ceea ce privef te 
atåt forma, structura, cåt fi legätura dintre ele. In 
ceea ce privef te fondul, sunt legate printr-o temä 
unitarä: preaslävirea Invierii sau a oricärui alt 
eveniment din viata Måntuitorului ori a Sfintei 
Fecioare, a diferitilor Sfinti. 

9 y i 

Prima strofa din cadrul fiecärei pesne se numef te 
irmos sau catavosie. Aceasta din urmä servefte 
ca etalon pentru celelalte stihiri sau strofe ale 
pesnei, cärora le dä atåt melodia, cåt f i numärul 
de versuri fi silabe din care sä fie compuse. 
Unele canoane sunt formate numai din douä 
pesne sau ode (diode), din trei (triode) sau 
din patru (tetraode). Aceste canoane se aflä in 
Triod fi se cåntä la slujbele din Postul Mare. 
In cadrul canoanelor alcätuite din 9 pesne, de 
obicei, cea de a doua a fost inläturatä din cärtile 
de slujbä, deoarece avea un caracter sumbru 
(pesimist), fiind facutä dupä modelul bleste- 
mului lui Moise, care a amenintat pe evrei in 
pustie. Pesnele, ca pärti componente ale cano- 
nului, au fi un continut simbolic, ele duc cu 
gåndul la cele nouä cete ingeresti, care preaslä- 
vesc pe Dumnezeu fi sunt imitate de Biserica 
pämånteascä, impärtitä tot in atåtea categorii 
ierarhice (cete): arhierei, preoti, diaconi, ipodi- 
aconi, citeti, cåntäreti, clerici inferiori, monahi 
fi mireni. Cele nouä ode, cåntäri sau pesne, ale 
fiecärui canon, se impart in trei grupe de cåte 
trei cåntäri, spre lauda Sfintei Treimi. 

Bibliografie. BRANifTE, Ene, Liturgica Generalå , vol. I, 
Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 2002; BRANifTE, 
Ene, Braniste, Ecaterina, Dictionar Enciclopedic de 
cunostinte religioase , Ed. Diecezanä Caransebes, 2001; 
Erbiceanu, G., »Cäntarea fi imnografia in Biserica 
primitiva”, in: BOR, VII (1883), 1, pp. 37-47; Leclercq, 
H., „Hymnes”, in Dictionnaire dArchéologie Chrétienne et 
de Liturgie", vol. VI, Ed. Letouzey et Ané, Paris, 1925, pp. 
2826-2928; TucÄ, Nicufor, „Imnele liturgice ortodoxe", 
in: Tbeologos, I (2006), 7-12, pp. 249-263; Vintilescu, 
Petre, Despre poezia imnograficå, din cärtile de ritual fi 

cäntarea bisericeascä. Ed. Partener, Galati, 2 2006. 

Cezar Pelin 

PECETÄR. (var. PRESTÖLNIC, 
PISTÖRNIC sau PISTÖLNIC; slav. pésto- 

viniku - sigiliu) Obiect cu care se imprimä pe 
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prescuri semnul crucii fi initialele traditionale 
(pecetea Domnului Iisus Hristos): IS, XH, NI, 
KA (Iisus Hristos Biruitorul). Aceastä pecete 
poate fi intålnitä fi pe vesmintele slujitorilor. 

Bibliografie. Brani§te, Ene, Liturgica Specialå, Ed. 
Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romäne, Bucure$ti, 1985; Brani§te, Ene, Brani$te, 
Ecaterina, Dicfionar enciclopedic de cunoftinfe religioase , 
Ed. Diecezanä Caransebe?, 2001; Cristea, Elie Miron, 
Iconografia fi intocmirile din intemul Bisericei Räsåri- 
tene , Tiparul Tipografiei Arhidiecesane, Sibiu, 1905; 
Guillaume, Denis (ed.), Le Spoutnik, nouveau Synec- 
dimos , Ed. Diaconie apostolique, Parma, 1997. 

Cezar Pelin 

PEDÉPSE BISERICÉSTI. (am.) Mäsuri 

de constrångere si moduri de educare moralä 
a credinciosilor, clericilor fi monahilor, avånd 
ca scop prevenirea sävårsirii unor päcate sau 
actiuni antisociale, pedepsirea delictului comis 
si promovarea virtutilor. 

1. Impårtirea pedepselor bisericesti. In functie de 
sfera de aplicabilitate, pedepsele bisericesti se 
impart in: pedepse generale , aplicabile tuturor 
membrilor Bisericii, si pedepse specifice , aplica¬ 
bile faptelor ilicite comise de o categorie aparte 
dintre membrii Bisericii, respectiv clericilor, 
monahilor sau cåntäretilor fi paraclisierilor. In 
functie de durata lor, pedepsele se impart in: 
pedepse vremelnice (temporare) si pedepse defi- 
nitive. In functie de autoritatea competentä 
in administrarea pedepselor bisericesti, avem: 
pedepse aplicate atåt de ierarhul locului, cåt si de 
instantele bisericesti de judecatå (consistoriile 
bisericesti) si pedepse aplicate doar de instantele 
bisericesti de judecatå . 

Pedepsele generale pentru toti membri Bisericii 
sunt: 1) epitimia data de duhovnic, ca instantä 
duhovniceascä, pentru faptele comise impotriva 
rånduielilor de viatä crestinä; 2) excomunicarea 
sau afurisirea, constånd in indepärtarea din 
Bisericä prin lipsirea de calitatea de membru al 
Bisericii fi implicit prin lipsirea de orice drep- 
turi legate de aceastä calitate; 3) anatema sau 
afurisenia , constä in supunerea celui excomu- 
nicat la cea mai grava dintre pedepsele biseri¬ 
cesti, anume rostirea unui blestem asupra celui 
ce s-a facut vinovat de cele mai grave abateri 


impotriva Bisericii. Pedepsele specifice sunt: 
1) caterisirea , adicä lipsirea de starea clericalä 
sau preoteascä f i reducerea respectivei persoane 
la starea laicalä sau mireneascä (pop. „räspo- 
pire”); 2) depunerea sau pierderea dreptului 
pentru totdeauna de sävärfi vreo lucrare sacrä, 
fara pierderea calitätii de preot, cu putinta de 
fi intrebuintat in administratia bisericeascä; 3) 
avertismentul sau dojana\ 4) oprirea de la sävår- 
sirea anumitor lucråri sfinter, 5) oprirea totalå de 
la såvårsirea lucrärilor sfinte pe un anumit timp\ 
6) canonisirea la sfintele månästiri sau la cate- 
drala episcopalåpe o anumitåperioadå de timp ; 7) 
transferarea\ 8) degradarea definitivä din rangu- 
rile bisericesti; 9) destituirea (pentru cåntäreti 
si paraclisieri); 10) excluderea din monahism 
(pentru monahi §i monahii). 

2. Aplicarea pedepselor bisericesti. Instantele 
indreptätite a aplica pedepse bisericefti sunt: 
episcopul (poate aplica doar pedepse vremel¬ 
nice), instantele de judecatå (consistoriile bise- 
ricefti), Sfåntul Sinod (local §i ecumenic) fi 
instanta duhovniceascä (in Taina Spovedaniei). 
In privinta instantelor de judecatå, la nivelul 
Patriarhiei Romäne, pentru cauzele privind 
personalul bisericesc clerical fi de mir fi 
monahal, in activitate sau pensionat, precum 
fi pentru cäntäretii bisericefti, in probleme 
ce privesc abateri de naturä administrativä, 
moralä fi dogmaticä, fiinctioneazä urmätoarele 
consistorii: 1) de judecare in fond: Consistoriul 
disciplinar protopopesc, Consistoriul eparhial, 
Consistoriul eparhial monahal; 2) de judecare 
in apel: Consistoriul mitropolitan, Consistoriul 
mitropolitan monahal; 3) de judecare in recurs: 
Consistoriul Superior Bisericesc (art. 148). 

Atåt prin scopul urmärit, cåt fi prin modul 
aplicärii lor, pedepsele bisericefti se deose- 
besc de mijloacele de constrångere externä 
pe care le folosefte practica judiciarä civilä in 
scopul impunerii respectului legilor fi a pedep- 
sirii celor care le incalcä: sanctiunile biseri¬ 
cefti sunt mai degrabä de naturä religioasä fi 
moralä fi mai putin de naturä coercitivä, avånd 
in permanentä in vedere, indiferent de gravi- 
tatea incälcärii normei canonice, vindecarea 
celui ce incalcä legea, indreptarea lui. Pedepsele 
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biserice§ti au un sens pedagogic, educativ, spre 
deosebire de sensul coercitiv al celor civile sau 
penale. Astfel cä, in conformitate cu doctrina 
canonicä ortodoxa, cei care aplicä pedepse 
bisericesti trebuie sä urmäreascä, in primul 
rånd, „roadele pocäintei” §i sa nu judece „dupä 
timpul de penitentä”, ci sä tinä „seama de felul 
pocäintei” (Can. 84 Vasile). Organele indrep- 
tädte sä aplice pedepsele bisericesti trebuie sä 
dovedeascä cä „nici blåndetea nu este slabä, 
$i nici strictetea asprä” (Can. 3, 102 Trul.). 
Episcopul §i instantele disciplinare de jude- 
catä, mai inainte de a judeca pe un päcätos, se 
cuvine a cerceta dispozitia päcätosului, spre a 
nu-1 duce la deznädäjduire, $i a mäsura dupä 
vrednicie milostivirea (A. Saguna, Anthorismos, 

Sibiu, 1861, p. 48). 

Bibliografie. Statutul pentru organizarea si functionarea 
Bisericii Ortodoxe Rom ån e, 2011; Durä, N.V., „Precizäri 
privind unele notiuni ale Dreptului Canonic Bisericesc 
(dcpuncrc, caterisire, cxcomunicare [afiirisire] $i anatema) 
in lumina invätäturii ortodoxe. Studiu canonic”, m: Or/, 
XXXIX (1987), 2, pp. 84-135; Floca, I.N., Drept Canonic 
Ortodox. Legislatie fi administratie bisericeascä, vol. II, Ed. 
Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucure^ti, 1990; Moisiu, L.C., »Prescrierea 
delictelor §i pedepselor in Dreptul Bisericii Ortodoxe”, in: 
MA, XXVII (1983), 9-10, pp. 568-581; Munteanu, Alex 

Armand, „Pedepse aplicate clericilor de cätre Bisericä”, in: 

Ort , LXX3X (1961), 9-10, pp. 900-920; Rus, C., „Ghid 
canonic privind abaterile §i delictele bisericesti”, in: MB, 
XXXV (1985), 9-10, pp. 620-627; $aguna, a., Atho- 

rismos sau Des/ufire comparativä asupra brofurii JOorinfele 
drept-credinciosului c/er din Bucovina ", Sibiu, 1861. 

loan Cozma 

PEDOBAPTISM. {mis.) Practica botezului 
copiilor mici, bazatä pe invätätura ortodoxä, care 
afirmä necesitatea stergerii päcatului strämosesc 
prin „nasterea din nou, din apä si din Duh” {In 
3,5). Temeiul fundamental al pedobaptismului 
este iubirea pärintilor pentru prunc, in baza 
cäreia nu considerä suficient faptul de a-i fi dat 
viatä, ci renasterea sa la noua viatä in Hristos, 

i / j > t 

prin har. Temeiuri secundare sunt multiple: 
prefigurarea botezului in Vechiul Testament 
prin practica täierii imprejur, aplicatä bäietilor 
la opt zile de la nastere, chemarea copiilor de 
cätre Hristos (Mt 19, 14), botezul apostolic al 
unor case Intregi, incluzånd si copii (CorneUu, 


Stefana etc.). Vechimea acestei practici este 

mentionatä in documente din Bisericä primelor 

veacuri: Didahia celor 12 Apostoli , scrierile Sfån- 

tului Irineu, Tertulian, Origen si in Traditia 

Apostolicä atribuitä lui Ipolit Romanul. Actual- 

mente, pedobaptismul se oficiazä in Ortodoxie, 

Catolicism, Lutheranism, Anglicanism, Meto- 

dism, Presbiterianism, Bisericile Vechi-Orien- 

tale s.a. Printre contestatarii pedobaptismului 

se numärä: baptistii, penticostalii, martorii lui 

Iehova, mormonii, adventistii, unii evanghelisti. 
Bibliografie. Com^a, t Grigorie Gh., Noua cäläuzä 
pentru cunoasterea fi combaterea sectelor religioase , Tiparul 
Tipografiei Diecezane, Arad, 1927; Constantinescu, 
Al.N., Manual de Secto/ogie, Tipografia Capitalei, 1929; 
David, Petre I., Cäläuza crestinä pentru cunoasterea si 
apårarea dreptei credinte in fata prozelitismului sed an t. 
Arad, J 1987; David, Petre I., Invazia sectelor asupra 
creftinismului secularizat fi intensificarea prozelitismului 
neopägän in Romänia, dupä decembrie 1989, vol. I, Ed. 
Crist-1, Bucure$ti, 1997; vol. II, III, Ed. Europolis, 
Constanta, 1999-2000; David, Petre I., Sectologie sau 
Apårarea dreptei credinte , manual experimental, Ed. Sfintei 
Arhiepiscopii a Tomisului, Constanta, 1998; Dehe- 
leanu, Petru, Manual de Sectologie , Tipografia Diecezanä, 
Arad, 1948; Leu Botosäneanu, f Grigorie, Sectele din 
Romänia, Tipografia Eparhialä „Cartea Romåneascä", 
Chisinäu, 1931; Petraru, Gheorghe, Secte neoprotestante 
fi noi mifcäri religioase in Romänia, Ed. Vasiliana 98, Iasi, 
2006;Tache, Sterea, Credintä fi misiune. Ed. Sf. Arhiepi¬ 
scopii a Bucurestilor, 1999. 

David Pestroiu 

PENITÉNTÄ. (lat. poenitentia) Pedeapsa 
aplicatä inTaina Spovedaniei de cätre duhovnic 
(ca instantä duhovniceascä) se numeste peni¬ 
tentä, epitimie sau canon si se deosebeste 
de pedepsele bisericesti aplicate de celelalte 
instante bisericesti: penitentele sau epitimiile 
exercitä o constrångere numai prin conftiintä. 
1. Sanctiunea canoanelor — caracterul lor tera - 

i 

peutic si pedagogic in iconomia måntuirii. 
Emanånd sau aprobånd canoane, Pärintii Bise¬ 
ricii au avut in permanenta in vedere carac¬ 
terul lor medical si curativ (a^a cum il declarä 
Can. 2 Trul.) si mai putin cel juridic. Existenta 
penitentelor sau epitimiilor in canoane nu 
presupune cä omul chinuit de päcat trebuie sä 
fie judecat si condamnat prin supunerea fali- 
mentului säu cazuisticii impersonale a unei 
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legi implacabile. Canoanele definesc §i delimi- 

teazä actiunea medicalä §i curativä a pedago- 

giei bisericesti asupra conditiei umane oferind 

pe deplin posibilitatea vietii (Ch. Yannaras, 

La libertå delVethos. Alle radici della crisi morale 

deirOccidente , p. 187). Scopul penitentei nu 

este neapärat pedepsirea, ci indeosebi con^ti- 

entizarea credinciosului de reaiitatea propriilor 

päcate. Abia atunci cånd credinciosul isi dä 

seama de propriile päcate se naste pocäinta; iar 

semnul particular al acesteia sunt lacrimile, fapt 

pentru care Taina Märturisirii mai este numitä 

si „botezul lacrimilor ,, sau „noul botez”, destinat 

pentru al schimba pe cel care a murdärit primul 

botez. Rostul pocäintei este de a pune temelia 

unei vieti noi. In Biserica Ortodoxä, penitenta 

sau epitimia nu constituie un element consti- 

tutiv indispensabil pocäintei, deoarece Biserica 

nu pedepseste pentru a ierta. Iertarea päcatelor 

se primeste indiferent dacä cel care adminis- 

treazä Taina Märturisirii aplicä sau nu vreo 

epitimie. Epitimiile sau penitentele sunt incluse 

in aceastä dimensiune terapeuticä a Tainei 

Märturisirii, subordonate acesteia. Duhovnicul 

nu este obligat sä impunä vreo pedeapsä (peni- 

tentä) celui care se märturiseste, ci numai dacä 

considerä cä este absolut necesar pentru vinde- 

carea spiritualä a acestuia. Prin urmare, impu- 

nerea penitentei are o valoare strict personalä 

si ea nu reprezintä pedeapsä pentru räscum- 

pärarea iertärii, ci mäsura con$tiintei ascetice a 

Bisericii, lungul drum la care este supusä liber- 

tatea personalä a fiecärui credincios pentru a 

fi pusä in armonie cu viata in Hristos. Astfel 

cä nu este posibil sä intelegem rolul eclesial al 

canoanelor farä a considerä rolul lor ascetic. 

Canoanele sunt si rämån cu acest caracter indi- 

» 

cativ, cäläuzä si mäsurä totodatä a progresului 
vietii spirituale a fiecärui crestin in parte. 
Normativa anticä, in general, este astäzi adap- 
tatä la realitätile cotidiene. Prin urmare, chiar 
pentru avort multi duhovnici nu aplicä normele 
canonice in sensul lor strict (care opresc de la 
impärtäsanie de la 1 la 20 de ani - Can. 21 Ane.; 
Can. 91 Trul.; Can. 2,8 Vasile; Can. 33,34,36 
loan Ajun.), ci isi permit, in virtutea Can. 102 
Trul., sä facä unele derogäri. Astfel, o femeie 


care a avortat poate fi opritä un timp mai scurt 
sau chiar poate fi läsatä sä se impärtäfeascä 
(dacä este insäreinatä), dåndu-i-se o epitimie 
compensatorie: sä adopte un copil, sä boteze 
un copil, sä imbrace si sä hräneascä o familie 
etc. Modul acesta terapeutic de administrare al 
penitentei reflectä de altfel flexibilitatea pasto- 
ralä specificä Bisericii Ortodoxe, cunoscutä 
in terminologia eclesiasticä ca „iconomie”. In 
acceptiune canonicä, iconomia desemneazä 
acel procedeu prin care se concede o derogare, 
temporalä sau permanentä, de la o prescripjie 
canonicä, in determinate condipi, cånd se 
considerä cä facåndu-se a$a se poate realiza 
un „mai bine” pentru un credincios sau pentru 
toatä Biserica, avåndu-se in vedere intotdeauna 
conservarea dogmei. 

Realitätile pastorale ii determinä in zilele 
noastre pe duhovnici sä dezlege totul farä sä 
mai impunä nicio epitimie, de teamä cä, dacä 
o va face, penitentul va pleca la un alt duhovnic 
„mai intelegätor”. Sf. Vasile cel Mare stabilea 
in Can. 3 cä „adevärata vindecare este inde- 
pärtarea de päcat”, motiv pentru care in Can. 
2 indemna pe cei ce primesc märturisirea peni- 
tentilor sä aplice terapia „nu dupä timp, ci dupä 
chipul pocäintei”. 

2. Caracterul euharistocentric alpenitentelor cano¬ 
nice. Scopul imediat al penitentelor canonice era 
pedagogic si medicinal, dreptul canonic penal 
oriental avånd un caracter sacramental, totul 
fiind concentrat in jurul Euharistiei. Penitentele 
bisericesti, inainte de toate, au ca scop trezirea 

constiintei celui care a comis o infraetiune 
» » 1 

determinatä de canoane, pentru a-1 face sä inte- 
leagä devierea sa spiritualä si sä-1 determine sä se 
purifice prin lupta spiritualä a cäintei, si astfel sä 
redevinä membru functional sänätos al corpului 
eclesial, hränindu-se §i ereseånd printr-o experi- 
entä sacramentalä comunä continuä. 

i 

3. Caracterul medicinal al penitentelor (pedep- 
selor) bisericesti - exemple din legislatia canonicä 
sinodalå. Pärintii Primului Sinod Ecumenic 
de la Niceea (325) descriu comportamentul 
canonic penal al Bisericii: fiecare caz trebuie sä 
fie examinat in mod singular, pedeapsa trebuind 
sä fie aplicatä in funetie de dorinta penitentului 
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de a se pocäi. Sinodul al Patrulea Ecumenic de 
la Calcedon (431), in schimb, oferä dreptul 
episcopului de a aplica sau nu iconomia bise- 
riceascä asupra penitentilor. Pärintii Sinodului 
Trulan (691-692) descriu in Can. 102,numit de 
canonisti „cheia canoanelor”, comportamentul 
duhovnicului in scaunul de administratör al 
Tainei Pocäintei, analizånd totodatä $i natura 
päcatului. Duhovnicul in scaunul spovedaniei, 
in calitate de judecätor bisericesc, este adminis- 
tratorul dreptätii $i al milostivirii divine. 

4. Practica penitentialå in Orient. Atåt Sf. 
Vasile cel Mare (+379), cåt $i Sf. Grigore de 
Nyssa (+395) insistä in scrierile lor asupra 
caracterului terapeutic al penitentei canonice. 
Disciplina promovatä de ei este influentatä de 
exegeza rigoristä origenistä a episcopilor de 
Alexandria: Petru (+311) si Timotei (+385). 
Canoanele penitentiale ale Sf. Vasile cel Mare, 
care opreau de la impärtäsanie pentru anumite 
perioade, in functie de gravitatea päcatului 
comis, continuä o practica penitentialä mai 
reche, existentä dej a in timpul Sf Grigore 

aumaturgul (+270) $i legiferatä la Primul 

inod Ecumenic de la Niceea I (325) prin 
Can. 5,8,11,12 si 13. Faptul cä practica exco- 
municärii nu era o noutate creatä de Pärintii 

I 

Sinodului de la Niceea o demonstreazä indeo- 
sebi Can. 13, emanat la acest sinod, in care ni 
se vorbeste despre „vechea si canonica normä” 
privitoare la posibilitatea impärtäsirii celor 
ce erau excomunicati inainte de implinirea 
termenului de pocäintä. 

5. Douä tipuri de penitentä. Cåt prive^te admi- 
nistratorul penitentei in Räsärit, Miguel Arranz 
este de pärere cä incepånd cu a sec. al IX-lea se 
pot distinge totu$i douä tipuri de penitentä: 1) 
penitentä monasticä sau as a numita »märturisire 
dupä canonarii”; 2) märturisirea presbiteralä, cu 
chestionar sau fara. Primul tip de märturisire 
era de regulä facut in faf:a unei persoane haris- 
matice, de regulä un monah nehirotonit, numit 
dechomenos sau anadochos , care primea märturi¬ 
sirea penitentului $i ii aplica epitimia in functie 
de gravitatea päcatelor comise, de obicei mai 
scurtä decåt cea preväzutä in canoane. Textele 
canonico-liturgice din aceea perioadä scot in 


evidentä faptul cä ace^ti confesori luau asupra 
lor päcatele celor care se märturiseau, fiind 
responsabil inainte lui Dumnezeu pentru totii 
fii lor spirituali. 

Cel de al doilea tip de märturisire nu putea fi 
facutä decåt in fata unui preot, ritualul liturgic 
fiind unul destul de simplu. In paralel, se 
dezvoltä, din ce in ce mai mult, ritualul de peni¬ 
tentä monasticä, un ritual care pune accentul 
atåt pe natura päcatului, cåt si pe puterea de 
dezlegare a celui ce administreazä märturisirea. 
Spre sfårfitul sec. al IX-lea si inceputul sec. al 
X-lea, aceste ritualuri monastice de märturisire 
modificä vechiul rit presbiteral tinånd cont de 
maniera nouä de concepere a märturisirii ca 
examen de constiintä. Este inceputul unei 
perioade in care Taina Märturisirii va deveni 

A 

monopol al monahilor. Incepånd cu sec. al 
Xll-lea, riturilor presbiterale le sunt adäugate 
elemente din practica monasticä a interoga- 
toriilor amänuntite, derivate din manualele 
penitentiale (canonarii). Deja in aceastä peri¬ 
oadä administrarea ca atare a Tainei Märturi¬ 
sirii era de competenta exclusivä a preotilor. 
Cu toate cä exista o mare varietate de ritualuri 
de spovedanie, taina ca atare § i ritualul in sine 
incepe sä se uniformizeze treptat in intreaga 
Bisericä Ortodoxä. 

Bibliografie. „Le formulaires de confession dans la 
tradition byzantine. Les sacrements da la restauration de 
fanden Euchologe constantinopolitain II-3", in: OCP, I 
(1992), 58; in: OCP, II (1993), 59, pp. 78-82; in: OCP, III 
(1993) 59; Ipenitenziali bizantini , Roma, 1993; Arranz, 
M., „Les priéres pénitentielles de la tradition byzantine. 
Les sacrements da la restauration de Tanden Euchologe 
constantinopolitain II-2 (l c partie)”, in: OCP, 57/1991; 
Cozma, I., Canoanele intregitoare ale patriarhilor de 
Constantinopol loan Ajunåtorul, Nichifor Märturisitorul fi 
Nicolae Grämäticul, Ed. Reintregirea, Alba Iulia, 2010; 
Kotsonis, Ieronimos, Problemes de VEconomie ecclesias - 
tique, Ed. Glemboux, 1971; Lifschitz, D., Introduzione 
a Rosh Hashanah e Yom Kippur, in vol. Le fes te ebraiche. 1. 
Rosb Hashanah , Yom Kippur, Milano, 2000; Mazza, E., 
„La celebrazione della penitenza nella liturgia bizantina 
e in Occidente: due concezioni in confronto”, in: Ephe - 
merides Liturgicae , 115/2001, pp. 385-440; Mazza, E., 
„La celebrazione della Penitenza e la prospettiva della 
Chiesa delle origini”, in vol. Chauvet, L.M., Clerck, P. 
de (eds), Il sacramento delperdono tra ieri e domani, Assisi, 
2003; Melia, E., „Le sacrement de pénitence”, in: Le 
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messager orthodoxe, 14/1961; Morini, E., La Chiesa Orto- 
dossa. Storia - Disciplina - Culto , Ed. Studio Domenicana, 
Bologna, 1996; Munteanu, Alex Armand, „Aplicarea 
epitimiilor in lumina sfintelor canoane", in: ST, XIII 
(1961), 7-8, pp. 445-465; Pätrulescu, G., „Epitimiile 
canonice $i ascetice in general”, in: $7’, XXXII (1980), 
3-6, pp. 535-550; Phidas, V., „Caractére de la peine 
ecclésiastique", in: Episkepsis , 403/1988; Rus, C., „Ghid 
canonic privind abaterile si delictele biserice$ti”, in: MB , 
XXXV (1985), 9-10, pp. 620-627; Yannaras, Ch., La 
libertä delVethos. Alle radici della crisi morale delVOccidente , 
Ed. Dehoniane, Bologna, 1984. 

loan Cozma 

PENTARHIE. (gr .penta - cinci , arbis - condu- 
cåtori\pentarhias - cinci conducåtori) Forma cole- 
gialä de conducere a Biserien primului mileniu, 
cuprinzånd intåistätätorii celor cinci patriarhii 
istorice (traditionale): Roma, Constantinopol, 
Alexandria, Antiohia si Ierusalim. 

Consacrarea demnitätii patriarhale si a institu- 
tiei Patriarhiei a dus in primul mileniu erestin 
la limitarea titlului de patriarh doar la cele 5 
mari scaune apostolice: Roma, Constantinopol, 
Alexandria, Antiohia fi Ierusalim. Aceastä 
ordine a fost stabilitä prin Can. 36 Sin. VI Ec. 
(Trulan, 691), care confirma dispozitiile civile 
in materie (Iustinian, Novelele 109, 123, 126, 
131, 137), precum si pe cele bisericesti stabi- 
lite de pärintii participanti la sinoade ecume- 
nice anterioare (Can. 3 Sin. II Ec.; Can. 28 
Sin. IV Ec.). De mentionat este faptul cä locul 
acestor scaune patriarhale in cadnil Pentarhiei 
era unul preponderent onorific - toti episeopii 
fiind egali intre ei —, in care, dincolo de clasifi- 
care administrativ-institutionalä, prima cores- 
ponsabilitatea pastorala. Cei dintåi era consi- 
derat „Primus inter Pares”, ca semn al pretuirii 
scaunului apostolic al cärui pastor era, dar nici- 
decum ca unul care ar fi exercitat vreo autoritate 
absoluta asupra celorlalti patriarhi componenti 
ai Pentarhiei. Niciunul dintre cei cinci patri¬ 
arhi nu putea vorbi in numele intregii Biserici, 
decåt in numele Bisericii pe care o pästoreau. 
Numärul de cinci a fost mai apoi pus in cores- 
pondentä cu cele cinci simturi ale corpului 
urnan. Prin urmare, considera Patriarhul Petru 
II al Antiohiei (1052-1056), „dacä harul divin a 
stabilit in lume cinci patriarhi, acest numär nu 


poate fi depäfit, deoarece Biserica este Trupul 
lui Hristos, capul ei unic, iar cei cinci patriarhi 
corespund celor cinci simturi ale corpului” [PG 
120; E. Melia, „La Pentarchie”, p. 350). 
Pentarhia, asa cum a fost consacratä juridic de 
cätre Iustinian, ca organism colegial de condu¬ 
cere al tuturor Bisericilor din cadrul Imperiului 
Roman, va cunoafte o perioadä destul de scurtä 
de funetionare, fiind datoratä in special decä- 
derii puterii imperiale bizantine si al pierderii 
controlului administrativ asupra unor teritorii, 
in favoarea longobarzilor si arabilor. Totufi, 
sistemul pentarhic, ca fi concept canonic fi 
teologie, a continuat sä supravietuiascä, fiind 
considerat unul dintre principiile de bazä in orga- 
nizarea fi conducerea Bisericii primului mileniu. 
Chiar dacä in cadrele Imperiului Roman nu mai 
rämäsese decåt Constantinopolul, implicarea 
celorlalte scaune in viata bisericeascä s-a faeut 
simtitä deopotrivä; cei cinci patriarhi conti- 
nuånd sä fie nu numai copartidpanti la comuni- 
unea sinodalä (expresie a colegialitätii sinodale), 
dar fi garantii pästrärii fi transmiterii nealterate 
a patrimoniului doctrinar, liturgic fi disdplinar 
in Bisericile pästorite de ei. Dupä Schisma din 
anul 1054, Scaunul de Constantinopol va ocupa 
primul loc, urmat de scaunele de Alexandria, 
Antiohia fi Ierusalim, la care se vor adäuga apoi 
fi noile centre patriarhale ereate in mileniul al 
doilea, precum: Patriarhia Rusä (1593), Patri- 
arhia Sårbä (1920), Patriarhia Romånä (1925), 
Patriarhia Georgianä (1943), Patriarhia Bulgarä 

(1953). 

Bibliografic. Lombino, V., JPentarchia”, in Nuovo Dizio- 
nariopatristico e di antichitå cristiane, Casa Editrice Mari- 
etti, Genova/Milano, 2008, pp. 4023-4028; Marella, 
Michele, „Roma nd sistema pcntarchico: problcmi e pros- 
pettivc", in: Nicholaus, IV (1976), 1, pp. 99-138; Marot, 
D.H., „Note sur la pentarchie”, in: Irenikon, 32/1959, 
pp. 436-442; Melia, Elie, „La Pentarchie", in: Istina, 
32/1987, pp. 341-360; Meyendorff, J., JPentarchy", in: 
Dictionary of Middle Ages, 9/1987; Peri, V., „La Pentar- 
chia: situazione ecclesiale 0V-VII sec) e teoria canoni- 
co-teologica", in :Atti delle Settimane di Studio del CISAM, 
XXXIV (1988), pp. 209-311; Valdman, T., »Pentar- 

chia”, in Encic/opedia del Cristianesimo , Novara, Instituto 
Geografico De Agostini, 1997; Yannaras, Ch„ B L’Insti- 
tution de la Pentarchie aujourd’hui", in: Contacts, XXXI 
(1979), 107, pp. 283-289. 
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PENTICOSTÅL. (dezambig. CULTUL 
PENTICOSTÄL) Cult si miscare neoprotes- 

tantä a Miscärii harismatice , c are promoveazä 
necesitatea unui botez suplimentar celui cu 
apä: botezul cu Duhul Sfånt, care conferä cali- 
tatea unei relatii directe cu Dumnezeu, prin 
intermediul unor daruri personale, considerate 
a fi similare harismelor apostolice. 
Intemeietorul penticostalismului este considerat 
Charles Parham (1901). In plinä expansiune 
prozelitista, miscarea atrage prin pretentia refa- 
cerii atmosferei Bisericii Apostolice, formatä in 
mod vizibil la Cincizecime ( Penticosta ). De aici si 
denumirile destul de des intålnite in litulaturile 
grupärilor penticostale, care se descriu ca fiind 
»Apostolice” sau „Nou-Apostolice”, „Universale” 
sau »Universaliste”, »Botezate cu Duhul Sfånt” 


etc. Exprimärile specifice harismaticilor conferä 
miscärii, pe de o parte, o expansiune eruptivä 
la nivel mondial, iar pe de altä parte, o dezvol- 
tare disparatä, in comunitäti cu varii desfåsu- 
räri doctrinare, dizidente si fragmentäri. Existä, 
bunäoarä, penticostali trinitari §i penticostali 
antitrinitari, penticostali såmbätari si penticos¬ 
tali duminicali etc. In Romånia, au pätruns la 
inceputul sec. al XX-lea, la scurtä vreme de la 
aparitie cunoscånd o dezvoltare rapidä, ajun- 
gånd in prezent cultul neoprotestant cu cel mai 

mare numär de adepti de la noi. 

Bibliografie. Com§a, f Grigorie Gh., Noua cälåuzä 
pentru cunoasterea fi combaterca sectelor religioase, Tiparul 
Tipografiei Diecezane, Arad, 1927; Constantinescu, 
A1.N., Manual de Sectologie, Tipografia Capitalei, 1929; 
David, Petre I., Cåläuza crcftinå pentru cunoasterea fi 
apårarea dreptei credinfe infataprozelitismului sectant , Arad, 
1 1987; David, Petre I., Invazia sectelor asupra creftinis- 
mului secularizat fi intensificarea prozelitismului neopägån 
in Romänia, dupå decembrie 1989 , vol. I, Ed. Crist-1, 
Bucure^ti, 1997; vol. II-III, Ed. Europolis, Constanta, 
1999-2000; David, Petre I., Sectologie sau Apårarea dreptei 
credinfe (Manual experimental), Ed. Sfintei Arhiepi- 
scopii a Tomisului, Constanfa, 1998; Deheleanu, Petru, 
Manual de Sectologie , Tipografia Diecezanä, Arad, 1948; 
Leu Boto^åneanu, f Grigorie, Sectele din Romånia , 
Tipografia Eparhialä „Cartea Romåneascä”, Chi$inäu, 
1931; Petraru, Gheorghe, Secte neoprotestante fi noi 
mifcåri religioase in Romånia , Ed. Vasiliana 98, Ia$i, 2006; 
Tache, Sterea, Credinfä fi misiune , Ed. Sfintei Arhiepi- 

scopii a Bucure^tilor, 1999. 

David Pestroiu 


PENTICOSTÅR. (gr. pentikostarion — a 
cincizecea, Cincizecimea) I. Perioada liturgicä 
a anului bisericesc, cuprinsä intre ziua I a 
Pastilor si Duminica I dupä Cincizecime, care 
rememoreazä liturgic timpul dintre Invierea 
Domnului, Inältarea Sa la ceruri si intemeierea 
Bisericii crestine, la Cincizecime, simbolizånd 
biruinta vietii asupra mortii si biruinta virtutii 
asupra päcatului. Penticostarul este una dintre 
cele trei perioade ale anului liturgic, aläturi 
de Triod si Octoih. Timpul liturgic din peri¬ 
oada Penticostarului, cuprins intre Inviere si 
Inältare, este numit si perioada pascalä. Prima 
säptämånä din perioada Penticostarului este 
Säptämåna Luminatä; cartea de cult alcätuitä 
de Sfintii imnografi Iosif Studitul, Cosma al 
Maiumelor si loan Damaschin, care cuprinde 
slujbele ce se sävårsesc in biserici si mänästiri, in 
perioada Penticostarului. Aceste imne cuprind 
§i redau mesajul si bucuria Invierii Domnului. 
Penticostarul cuprinde toate rånduielile speci¬ 
fice acestei perioade, referitoare la spatiul 
liturgic, tipicul slujbelor, continutul cåntärilor, 
dar si anumite rånduieli cu caracter unicat din 
cursul anului bisericesc (scoaterea Sfåntului 
Agnet pentru impärtäsirea bolnavilor peste 
an, agheasma din Vinerea Luminatä - Izvorul 
Tämäduirii, ridicarea Sfåntului Epitaf de pe 
Sfånta Masä, Vecernia specialä de la praznicul 
Cincizecimii). II. Carte de cult ce cuprinde 
slujbele din perioada Penticostarului, respectiv 
intre ziua I a Pastilor $i Duminica I dupä 
Cincizecime. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgicä teoreticå. Ed. 
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe 

f 

Romåne, Bucure^ti, 2 2002; Manoilescu-Dinu, Natalia, 
„Penticostarul, oglindä a spiritualitatii”, in vol. Duhul 
Sfånt in spiritualitatea ortodoxå , Ed. Renafterea, Cluj-Na- 
poca, 2005, pp. 125-143; TucÄ, Nicusor, „Hristologia 
Penticostarului. Studiu dogmatico-liturgic”, in: Sfåntul 

ApostolAndrei, III (1999), 4, pp. 163-188. 

Lucian Petroaia 

PERICÖPÄ. v. APOSTOL, EVANGHELIE. 

Fragment din Sfånta Scripturä, specificä 
impärtirii din cärtile de cult a Evangheliei si 
Apostolului, care se citeste in cadrul slujbelor 
biserice^ti dupä o anumitä rånduialä. 
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PERIHORÉZÄ. (gr. perihoresis\ lat. circu- 
mincessio — locuire , petrecere itnpreunå) Termen 
teologie ce desemneazä intrepätrunderea 
neamestecatä, neconfuzä si insolubilä a Persoa- 
nelor Sfintei Treimi, sau intersubiectivitatea 
Lor, adicä felul in care Acestea sunt interioare 
Una Alteia. 

Din punet de vedere teologie perihoreza exprimä 
miscarea de viatä si iubire a Persoanelor Sfintei 
Treimi si locuirea acestora una in alta. Invätä- 
tura de bazä a Bisericii este aceea cä Dumnezeu 
este unul in fiintä si intreit in Persoane sau cä 
El este o singurä fiintä in trei ipostasuri abso- 
lute, infinite si vesnice. Astfel, putem spune cä 
in Dumnezeu existä o singurä fiintä, o singurä 
vointä si o singurä lucrare. Desi Dumnezeu 
este unic, modul Säu de a fi sau de a subzista 
este unul treimic: Tatäl, Fiul si Duhul Sfånt. 
Prin acest mod de existentä treimic, Persoanele 
Treimice Se miscä una spre alta, Se deschid una 
spre cealaltä si locuiesc una in cealaltä, fara a 
Se contopi sau amesteca. Astfel, cånd spunem 
Sfånta Treime, ne gåndim la cele trei persoane 
sau ipostasuri care au intre Ele o comunicare 
desävårsitä, aflåndu-Se una in cealaltä. 

La baza perihorezei se aflä deofiintimea 
Persoanelor Sfintei Treimi. Ideea de perihorezä 
a existat intotdeauna in Biserica, dar termenul 
de perihorezä, ca atare, il avem de la Sf. loan 
Damaschin. Prin acest concept se exprimä atåt 
unitatea, cåt si trinitatea Persoanelor dumneze- 
iesti ale Treimii Celei mai presus de fire. 
Perihoreza treimicä este märturisitä in Sfånta 
Scripturä prin cuvinte clare. Måntuitorul ii 
spune lui Filip: „Nu crezi tu, cä Eu sunt intru 
Tatäl si Tatäl este intru Mine?” {In 14,10) sau: 
»Tatäl este in Mine fi Eu in Tatäl” {In 10,38). 
Inaintea Pätimirilor Sale, Måntuitorul propune 
ucenicilor Säi acel mod de unitate care existä 
intre El fi Tatäl: „Ca toti sä fie una dupä cum 
Tu Pärinte, intru Mine fi Eu intru Tine, afa fi 
aceftia intru Noi sä fie una, ca lumea sä ereadä 
ca Tu M-ai trimis” {In 17, 21). Persoanele 
Sfintei Treimi, avånd aceeafi fiintä, sunt egale 
intre Ele, cuvenindu-li-Se Lor aceeafi cinste fi 
niärire. Afirmånd cä Tatäl reprezintä principiul 
in Sfånta Treime, nu intelegem prin aceasta cä 
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El ar fi superior Fiului fi Duhului Sfånt, deoa- 
rece El are aceeafi fiintä, putere fi demnitate ca 
fi celelalte Douä, deosebindu-Se de Ele numai 
prin insufirile sau proprietätile Lor personale, 
incomunicabile fi netransmisibile: »Fiecärui 
subiect treimic ii sunt interioare Celelalte. 
Fiecärui subiect treimic ii sunt, in acelafi timp, 
desävårfit transparente Celelalte ca alte eu-uri 
ale Sale. Fiul apare in conftiinta Tatälui prin 
actul nafterii ca o altä Sine a Sa. Dupä Sfinjii 
Pärinti, Sinea Tatälui nu s-ar cunoafte pe ea 
insäfi dacä n-ar avea in oglinda conftiintei Sale 
pe Fiul ca o altä conftiintä a Sa”. 

Bibliografie. Bria, lon, Dicfionar de Teologie Ortodoxa, 
Ed. Institutului Biblic ?i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucure$ti, 2 1994; Bria, lon, Tratat de Teologie 
Dogmatieå $i Ecumenicä, Ed. Romånia Cre$tinä, Bucu- 
re$ti, 1999; Loichita, Vasile, »Perihorezä §i enipostazie 
In dogmaticä”, in: Or/, X (1958), 1, pp. 3-14; Popescu, 
Dumitru, Jisus Hristos Pantocrator, Ed. Institutului Biblic 
$i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucu- 
re$ti, 2005; Stäniloae, Dumitru, Teologia Dogmaticä 
Ortodoxa , vol. I, Ed. Institutului Biblic de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure$ti, 3 2003; Tulcan, 
loan, Teologia ftiin/a mårturisitoare despre Dumnezeu , Ed. 
Universitätii »Aurel Vlaicu", Arad, 2 2004. 

loan Tulcan 

PERSOÄNÄ. (gr. prosopon', lat. persona) 
Termen teologie ce desemneazä un subiect, 
adicä o entitate definitä din punet de vedere 
identitar, capabilä sä-si autodetermine exis- 
tenta prin vointä liberä fi rationalä. 

Acest termen, in limba greacä, avea intelesul de 
„mascä” pe care o foloseau actorii jucånd dife- 
rite roluri pe scenä. 

1. Persoana in triadologie. Pärintii Bisericii au 
folosit termenul prosopon mai intåi cu referire 
la Dumnezeu, la Persoanele Treimii. In ceea 
ce privefte termenul ipostas, Biserica primelor 
veacuri a exprimat douä traditii: a) alexandrinä, 
care a asociat esentä cu ipostasul; b) capa- 
dodanä, care a asociat ipostasul cu persoana. 
Astfel, la Sinodul I Ecumenic (325), ipostasul a 
fost folosit cu intelesul de esentä, in timp ce la al 
II-lea Sinod Ecumenic (381) ipostasul era legat 
de persoanä f i distinet de esentä. Pentru Sf. loan 
Damaschin termenul ipostas are douä intelesuri: 
a) simpla existentä si prin acest inteles este legat 
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de esentä; b) existenta unei substante individuale 
in sine. Prin urmare, pentru Sf. loan Damaschin 
o persoanä este aceea care se distinge de cele de 
aceeaf i naturä cu ea. 

Pärintii Bisericii, in cadrul controverselor tria- 
dologice fi hristologice din sec. al IV-lea, au 
dat un continut ontologic termenului prosopon , 
räspunzånd, pe de o parte, sabelianismului, 
care sustinea cä Dumnezeul creftinilor este 
unul, dar El lua o mascä (prosopon) diferitä 
incåt in Vechiul Testament era Tatä, in Noul 
Testament, Fiu, iar dupä intemeierea Bisericii, 
Duh Sfånt, si, pe de altä parte, adoptianis- 
mului, care nega dumnezeirea Fiului. Pärintii 
Bisericii, in frunte cu Sf. Vasile cel Mare, afirmä 
in contextul epocii lor cä cei care nu acceptä 
ousia comunä cad in politeism, iar cei ce nu 
acceptä distinctia ipostasurilor cad in iudaism 
(Epistola 210), Astfel, Sf. Vasile cel Mare, spre 
deosebire de formularea dogmaticä a Sinodului 
I ecumenic (325), face distinctie intre ousia si 
ipostasisy identificånd in acelasi timp ipostasul 
^u persoana, aceasta dobåndind continut onto- 
ogic, real. Persoana, in momentul identifi- 
cärii cu ipostasul, nu rämåne ceva abstract, ci 
primef te continut real, ontologic 
2. Persoana lui Iisus Hristos. Logosul, in 
perspectivä crestinä, era väzut drept criteriu viu 
al creatiei, in sensul cä, evitånd orice formä de 
intelectualism pe care in cadrul filozofiei antice 
il implica notiunea de „logos”, Pärintii Bise¬ 
ricii vor identifica Logosul cu Viata, Acesta 
fiind de fapt Fiul lui Dumnezeu näscut din veci 
din Tatäl, iar in timpurile cele din urmä facut 
om de la Duhul Sfånt fi din Fecioara Maria. 
Logosul era identificat cu a doua Persoanä a 
Sfintei Treimi, care in vremurile din urmä 
devine Logos intrupat, Iisus Hristos. In modul 
teandric de existentä, viata in toate aspectele ei 
este integratä in metabolismul divino-uman al 
Persoanei lui Hristos, pentru a fi redimensio- 
natä, reinnoitä fi transfiguratä in intregul ei. 
Orice aspect al vietii care nutreste nemurirea 
si mdumnezeirea este necesar sä fie altoit pe 
Persoana cea de viata fåcätoare a Domnului, pe 
Trupul care a biruit moartea fi a extins viata, 
ca posibilitute ce atårnä de vointa noasträ, 


pånä la marginile lumii acesteia si dincolo de 
ea. Persoana lui Iisus Hristos, farä a fi inteleasä 
intr-un sens hristomonist, ci in relatie periho- 
reticä cu Treimea, este centralä in creatie, in 
Bisericä, in räscumpärarea si indumnezeirea 
omului si transfigurarea cosmosului. 

3. Persoana in gnoseologie. Cunoasterea lui 
Dumnezeu ca Persoanä este o cunoastere 
personal-experimentalä. Pentru a-L cunoaste 
pe Dumnezeu Cel personal, persoana umanä 
este chematä sä se angajeze intr-un efort asce- 
tic-mistic, integratä fiind eclesial-sacramental. 
Cunoasterea personal-experimentalä a Persoa- 
nelor dumnezeiesti nu reuseste niciodatä sä le 
epuizeze, Dumnezeu fiind o tainä in insäsi actul 
revelärii Sale. $i totusi, omul poate cunoaste 
ceva din manifestärile lui Dumnezeu in creatie 

9 

si din existenta personalä a lui Dumnezeu, 
exprimånd catafatic ceea ce experimenteazä. 
Persoana umanä scapä oricärei definitii, fiind 
creatä dupä chipul lui Dumnezeu. Adåncimea 
de neajuns a modelului dupä care a fost creat 
omul face pe om sä fie dincolo de orice definitie 
filosoficä si ftiintificä. Omul nu poate defini 
omul, ci räspunsul la taina omului se poate da 
doar din perspectivä Revelatiei, a Celui care a 
creat omul. Astfel, vorbim despre un apofatism 
al persoanei, dar nu despre un apofatism care 
exclude dimensiunea catafaticä a cunoasterii. 
In teologie vorbim despre paradoxul persoanei, 
paradox care cuprinde atåt dimensiunea apofa- 
ticä, cåt si cea catafaticä a cunoasterii, persoana 
umanä fiind rationalitate si tainä. Persoana se 

> i 

reveleazä in experientä. Pärintele Stäniloae 
explicä intr-un mod cu totul exceptional carac- 
terul personal al fiintei umane, care este atåt 
luminä, rationalitate, cåt si tainä: »Persoana 
umanä este, astfel, un räspånditor de luminä si 
cäutätor si primitor de luminä. Ea räspåndeste 
luminä si aspirä dupä tot mai multä luminä. 
Luminä pe care o prime^te constient de la alte 
persoane fi lucruri o räspåndeste constient altor 
persoane. Dar cäutarea si primirea continuä a 
luminii fi comunicarea ei nesfårfitä aratä cä fi 
persoana este, in acelafi timp, o tainä nesfår¬ 
fitä care se vrea cunoscutä de ea insäfi fi sä 
facä cunoscutä tot mai mult taina ei. Din toate 
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pärtile Ii vine lumina si, deci, in toate pärtile 
o cautä, dar o fi räspåndefte in toate pärtile 
in mod constient ca lumina proprie, adap- 
tatä persoanei sale. Aceasta inseamnä cä este 
prin ea insäsi lumina si cäutätoare de lumina 
la nesfårsit, dar de aceea si o tainä. Vrea sä se 
lumineze pe ea insäsi si sä lumineze toate prin 
ea, ca luminä. Toate sunt destinate sä fie luminä 
pentru ea, ca adunånd lumina lor in lumina sa, 
sä räspändeascä lumina sa si a lor ca luminä 
pentru toti, farä sä inceteze vreodatä aceastä 
lucrare. Prin aceasta rämåne mereu o tainä 
luminoasä si cäutätoare de luminä, ce vrea sä 
lumineze si sä se lumineze la nesfårsit”. 
Antropologia modernä a pledat si pledeazä 
incä pentru explicarea reductionistä a omului, 
abordat numai din perspectiva biologiei, psiho- 
logiei, sociologiei, limbajului, comunicärii, nu si 
din perspectiva sa de fiintä teologicä. Consti- 
tutia fiintei sale, care este o constitutie para- 
doxalä, presupune o abordare a omului mult mai 
complexä, mult mai adåncä decåt abordarea strict 
materialistä si scientistä. Aceste forme necesare, 
dar limitate, ale cunoasterii amintesc neincetat 
cä omul este o simpla fiintä in devenire, care se 
naste fi moare in virtutea legilor naturale, supus 
fiind mecanismelor vietii cosmice si psihologice. 
Deci omul, asa cum il prezintä biologia fi psiho- 
logia, ca fiintä naturalä fi socialä, este un produs 
al lumii si al proceselor ce se desfasoarä in lume. 
Problema fundamentalä care se pune este, insä, 
dacä omul din aceastä perspectivä se poate auto- 
cunoaste si deci autosalva. Paul Evdokimov aratä 
cä „structura deiformä a omului face imposibilä 
orice solutionare autonomä a destinului säu”. 
Adicä: omul farä Dumnezeu inceteazä a mai fi 
om si din acest motiv umanismul antropocen- 
tric nu sfårseste, cum s-ar crede, printr-o afir- 
mare a omului, ci printr-o negare a sa. Dispre- 
tuirea misterului credintei de cätre rationalismul 
exacerbat loveste de fapt in misterul si unitatea 
persoanei umane. Misterul urnan in care se 
reflectä misterul divinitätii, dupä chipul cäreia 
omul a fost creat, face imposibilä o cercetare a 
omului doar pe cale obiectual-experimentalä, 
prin fortele ratiunii autonome limitate in sine. 
Astfel, studiat din perspectivä antropocentricä, 


omul va rämåne pentru fiintä un mister, deoa- 
rece el se aflä dincolo de limitele ftiinfei, fiind 
in profunzimea lui o fiintä teologicä. Caracterul 
paradoxal al Persoanei Logosului intärefte fi 
pune intr-o luminä autenticä caracterul para¬ 
doxal al persoanei umane, create dupä chipul 
Logosului intrupat. De aceea, explicarea auten¬ 
ticä si plenarä a omului nu se poate realiza decåt 
din perspectiva Logosului Creator fi Måntuitor, 
Arhetipul absolut al omului. 

4. Persoana in antropologie. In ceea ce priveste 
omul, Pärintii Bisericii folosesc termenul 
antropos , termen care cuprinde nu numai latura 
biologicä a omului, ci fi realitatea prezenfei 
Duhului Sfånt in el, adicä latura duhovni- 
ceascä, iconicä. Astfel, omul este infeles din 
perspectiva Arhetipului dupä care a fost creat, 
adicä Logosul intrupat, ca fiintä teologicä. 
Desi intre Dumnezeu fi om existä o distincpe 
fundamentalä ca intre creat § i necreat, termenul 
de persoanä, folosit cu referire la Persoanele 
Treimii, a fost folosit in unele cazuri fi cu refe¬ 
rire la om, in antropologie. Sf. loan Damas- 
chin, de exemplu, afirmä cä fiecare om este 
un ipostas, identificånd totodatä ipostasul cu 
persoana. Persoana se referä la trup fi suflet 
impreunä dincolo de orice formä de spiritu- 
alism fi biologism aspiritual. Tot aici trebuie 
sä facem distinctia intre persoanä fi individ'. 
din punct de vedere teologie, prin persoanä se 
intelege omul angajat ascetic-mistic fi eclesi- 
al-sacramental in ureuful spre indumnezeire 
in comuniunea cu Sfånta Treime, in timp ce 
prin individ se intelege omul care rämåne la un 
inteles biologic, simmal fi pätimaf al vietuirii. 
Potrivit Mitropolitului Hierotheos Vlachos, 
din punct de vedere ontologic, toti oamenii pot 
fi considerati persoane, chiar fi diavolul, insä 
din punct de vedere soteriologic, nu toti sunt 
persoane, ci numai cei ajunfi la asemänare, cei 
care au realizat drumul de la chip la asemä¬ 
nare. Trebuie sä afirmäm faptul cä persoana 
umanä se indumnezeiefte in har prin erefterea 
in comuniunea cu Persoanele divine in cadrul 
cosmosului. In mäsura in care depäfefte fi nu 
anuleazä determinismele cosmosului, in mäsura 
in care asumä cosmosul fi-1 transfigureazä, 
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omul ca persoanä se indumnezeieste in har. 
Astfel, cosmosul se transfigureazä in cadrul 
comuniunii dintre persoanele umane si Persoa- 
nele divine. 

A _ 

5. Persoana in eclesiologie. In cadrul Bise- 
ricii, väzutä ca Trup al lui Hristos, persoanele 
umane sunt väzute in comuniune cu Persoa¬ 
nele Treimii si intreolaltä. Astfel, in perspec- 
tivä eclesialä, si implicit sacramentalä, vorbim 
de persoanä fi comuniune . De fapt, oamenii 
sunt chemati sä experimenteze in Bisericä 
comuniunea de viatä a Treimii, relatiile iubi- 
toare dintre Tatäl, Fiul si Sfåntul Duh fiind 
model de viatä al Bisericii. Dupä acest model 
al Sfintei Treimi, comuniunea nu suprimä 
persoanä, nici persoana nu sparge comuniunea, 
ci persoana creste si se afirmä in comuniune. 
Astfel, modelul perihoretic al Treimii ca struc- 
turä a supremei iubiri se reflectä si in Bisericä 
ca fi koinonia. Ioannis Zizioulas face distinctia 
in ceea ce priveste persoana intre „ipostasul 
existentei biologice” fi „ipostasul existentei 
eclesiale”. Din aceastä perspectivä termenul 
persoanä este legat de teologie si de tainele 
Bisericii, de ascezä integratä eclesial fi nu de 
reductivele conceptii filosofic-etice si psiholo- 
gic-stiintifice contemporane. 

6. Persoana in eshatologie. Persoana umanä 
este chematä la indumnezeire pentru a intra 
in Impärätia lui Dumnezeu. Intrarea in 
Impärätie se experimenteazä incä de aici in 
tainele si comuniunea Bisericii, comuniune 
in care persoanele umane rämån constiente si 
distincte. Astfel, in dimensiunea eshatologicä 
persoana umanä nu este anulatä, nici confim- 
datä cu alte persoane sau cu Persoanele divine 
cu care rämåne vesnic in comuniune. Textul din 
1 Cor (13,12) poate fi un exemplu in acest sens, 
Apostolul Pavel afirmånd cä aici vedem ca prin 
oglindä, in ghiciturä, iar dincolo, vom vedea 
fatä cätre fatä {prosopon pr os prosopon). Deci, 
vom vedea pe Dumnezeu, Persoana divinä, fatä 
cätre fatä, fiind in acelasi timp si noi persoane. 
Numai fiind persoane vom putea vedea fatä 
cätre fatä, adicä Persoanä cätre persoanä, rämå- 
nånd distincti in comuniune. Indumnezeirea 
persoanei umane in har nu inseamnä anulare 


a umanului, ci o impärtäsire calitativä continuä 

din harul lui Dumnezeu, asa incåt persoana 

umanä nu devine altceva, ci se transfigureazä 

in luminä, lumina cea neinseratä a Impärätiei 

destinatä persoanelor indumnezeite. 
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Cristinel Ioja 

PIETISM. (fr. piétisme) Miscare pomitä din 
lutheranism, prin intemeietorul Philipp Jakob 
Spener (1635-1705), ajungänd sä cuprindä fi 
alte ramuri protestante, in special anglicanismul, 
din care se va desprinde, in sec. al XVIITlea, 
miscarea metodistä a lui John Wesley. 
Caracteristicile princip ale ale pietismului, 
potrivit operei fundamentale a lui Spener, Pia 
desideria , sunt: necesitatea studiilor biblice 
in adunäri restrånse, particulare; promovarea 
rolului laicilor in conducerea spiritualä a Bise¬ 
ricii, pe baza conceptului preotiei universale; 
cunoasterea invätäturii de credintä nu-i sufi- 
cientä, atåta vreme cåt nu este pusä in prac- 
ticä; abordarea cu dragoste a necredinciosilor 
si a celor de alte credinte; dezvoltarea unor 
directii noi in educatia teologicä, insiståndu-se 
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asupra aspectelor vocationale; orientarea spre 
un discurs (omiletic) axat pe necesitatea trans- 
formärii individuale, ca fimdament al credintei. 

' i 

Miscärile pietiste continuä sä existe si astäzi, cu 
observatia cä promoveazä mai degrabä senti- 
mentalismul, in detrimentul unei abordäri 
realiste a vietii crestine. 

» i 
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credinte (manual experimental), Ed. Sfintei Arhiepi- 
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David Pestroiu 

PfLDÄ. v. PARÄBOLÄ. 

PISÅNIE. (slav. pisanije ) Inscriptie sculptatä 
sau pictatä pe piaträ ori metal, asezatä de obicei 
pe peretele dinspre apus al bisericii, deasupra 
usii de intrare, in textul cäreia sunt cuprinse 
date cu privire la istoria läcasului respectiv $i la 
ctitorii si binefacätorii ei. Cu tidul de pisanie 
sunt numite si inscriptiile de pe lespezile 

mormintelor. 

Ocupåndu-se de pictarea Catedralei din Sibiu, 
Miron Cristea, viitorul patriarh, propune, in 
primul tratat de iconografie apärut in literatura 
de specialitate din tara noasträ, un model de 
pisanie, din care distingem mai multe elemente: 
hramul; unitatea ierarhic superioarä, in a cärei 
jurisdictie se aflä; anii de ctitorie; conducerea 
tarii in timpul cäreia a fost ridicatä cate- 
drala, precum si ierarhul locului, din vremea 


respectivä; hotärårea forului superior ierarhic, 
in vederea construirii respectivului läca$; prin- 
cipalii ctitori §i ostenitori. Aceste inscriptii sunt 
de un real folos pentru posteritate, rämånånd 
in istorie ca adevärate certificate de na^tere §i 
acte de identitate. 

Bibliografie. Brani§te, Ene, Brani$te, Ecaterina, Diefi- 
onar enciclopedic de cunoftinte religioase , Ed. Diecezanä, 
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Cezar Pelin 

PIXIDÄ. (gr. pixis - cutie) v. CHIVOT. 

PNEVMATOMÄHI. (gr. Pnevma - Duh 
si mahi - luptä) Eretici arieni care, interpre- 
tånd gresit textul de la Ev (1, 14), invätau cä 
Duhul Sfånt este doar un „Duh slujitor”, supe¬ 
rior naturii spirituale a ingerilor, o creaturä a 
Tatälui {In 1,3), negåndu-i astfel dumnezeirea, 
egalitatea fi consubstantialitatea cu Tatäl §i cu 

Fiul. 

De asemenea, ei argumentau cä nu se spune 
nicäieri in Sfånta Scripturä cä „Duhul 
este Dumnezeu”, iar expresia „Duh este 
Dumnezeu” (In 4, 24) nu inseamnä altceva 
decåt cä Dumnezeu este duh, dar nu cä tot cel 
ce este duh este si Dumnezeu. Ei nu faceau 
insä corelatia cu un alt text bibiic (2 Co 3,17) 
din care rezultä dumnezeirea Duhului Sfånt 
(„Domnul este Duhul”), ci argumentau cä dacä 
Duhul Sfånt este Dumnezeu atunci El este ori 
Tatä ori Fiu, dar pentru cä nu este nici unul, 
nici celälalt, atunci El este un simplu spirit. 
Se incerca stabilirea unor raporturi familiale 
in Sfånta Treime dupä modelul celor umane: 
JDacä Sfåntul Duh nu este creat, atunci El 
este sau fratele lui Dumnezeu-Tatäl sau este 
Tatäl Celui Unuia-Näscut, Iisus Hristos, sau 
este Fiul lui Hristos sau nepotul lui Dumne¬ 
zeu-Tatäl sau Fiul lui Dumnezeu, dar atunci 
Domnul Iisus Hristos nu va mai fi Fiul Cel 
Unul-Näscut, intrucåt are un frate” (cf. Didim 
cel Orb, Despre Sfåntul Duh y 62). Inifiatorul 
pnevmatomahismului este considerat a fi 
episcopul arian Macedonie al Constantino- 
polului, depus din scaunul episcopal in anul 


DIC^IONAR DE TEOLOGIE ORTODOXA 


711 


360. Dupä numele lui, pnevmatomahii au fost 
numiti macedonieni, iar apoi maratonieni, 
dupä numele diaconului Maratoniu, depus de 
Sinodul de la Constantinopol din anul 360, 
impreunä cu Eustatie al Sevastei. 

Impotriva ereziei pnevmatomahilor, care nu 
era altceva decåt o extindere a arianismului la 
a treia persoanä a Sfintei Treimi, s-au ridicat 
Sfintii Pärinti din a doua jumätate a sec. al 
IV-lea. Sf. Atanasie cel Mare ii comunicä prie- 
tenului säu, Episcopul Serapion de Thmuis, in 
Egipt, in anul 359, cä unii dintre cei care au 
renuntat la arianism invätau cä Duhul Sfånt 
este doar o creaturä, un spirit slujitor care se 
deosebefte de ingeri numai prin grad. Aceastä 
erezie trebuie condamnatä pentru cä dupä cum 
Fiul nu poate fi despärtit de Tatäl, tot afa nici 
Duhul Sfånt nu poate fi despärtit de Tatäl fi de 
Fiul, cäci astfel s-ar desfiinta unitatea Sfintei 
Treimi. Sfåntul Duh purcede de la Tatäl si fiind 
propriu Fiului se dä prin Acesta apostolilor fi 
tuturor celor ce cred in El (Sf. Atanasie cel 
Mare, Epistola I cätre Serapion , 2). 

Sinodul alexandrin din anul 362 apära consub- 
stantialitatea Sfåntului Duh cu Tatäl si cu Fiul 
?i cerea antiohienilor sä recunoascä in Sfånta 
Treime o singurä dumnezeire fi cä Duhul Sfånt 
nu este o creaturä sau ceva sträin, ci propriu 
fi nedespärtit de fiintä Fiului fi a Tatälui 
(Sf. Atanasie cel Mare, Tomosul cätre antio- 
hieni, 3-5). Un alt sinod, convocat de Sfåntul 
Atanasie la Alexandria, in timpul impäratului 
Iovian (363-364), a condamnat pe pnevmato¬ 
mahii care invätau cä Sfåntul Duh este „o crea¬ 
turä f i o fapturä fåcutä prin Fiul” (Sf. Atanasie 
cel Mare, Epistola cätre Iovian , 6). Sf. Vasile 
cel Mare a combätut pe pnevmatomahi in 
lucrarea Despre Sfåntul Duh, in care märturisea 
dumnezeirea, egalitatea si consubstantialitatea 
persoanelor Sfintei Treimi. Pentru a nu redes- 
chide discutiile legate de adoptarea terme- 
nului niceean omousios , Sfåntul Vasile a evitat 
sä-1 foloseascä cu referire la persoana Duhului 
Sfånt fi a preferat termenul omodoxas (de 
aceeafi cinstire) consideränd cä dacä se invatä 
despre aceeafi adorare adusä si Duhului Sfånt, 
ca fi Tatälui fi Fiului, se märturisefte implicit 


dumnezeirea fi deofiintimea Lui cu Tatäl fi cu 
Fiul. De altfel, in Epistola a VUI-a Sfåntul 
Vasile invatä clar cä Duhul Sfånt este egal fi 
nu inferior Tatälui fi Fiului fi cä noi »trebuie 
sä märturisim cä Tatäl este Dumnezeu, Fiul, 
Dumnezeu, Duhul Sfånt, Dumnezeu, fi 
deofiintä cu Tatäl fi cu Fiul”. Pnevmatoma- 
hismul a fost combätut de Sfåntul Vasile fi in 
lucrarea Contra lui Eunomiu (II, 32-33), un 
arian extremist care inväta cä Fiul este crea- 
tura Celui nenäscut, adicä a Tatälui, iar Para- 
cletul, sau Duhul Sfånt, este creatura Celui 
Unul-Näscut, adicä a Fiului. Sf. Epifanie de 
Salamina a combätut pe ereticii pnevmato¬ 
mahi in lucrarea Panarion sau Contra tuturor 
ereziilor (377), iar Sf. Grigorie Teologul 
(f390) a infierat erezia pnevmatomahilor in 
Cuvåntarea a V-a teologicä. 

Sf. Grigorie de Nyssa a combätut pe pnevma¬ 
tomahi in tratatul Despre Sfåntul Duh contra 
pnevmatomahilor macedonieni , apärånd consub¬ 
stantialitatea fi egalitatea persoanelor Sfintei 
Treimi fi invätånd cä »Tatäl este Dumnezeu, 
Fiul este Dumnezeu, Duhul Sfånt este 
Dumnezeu, dar nu sunt trei Dumnezei. Cäci 
unul fi acelafi este Dumnezeu, deoarece El are 
o singurä fi aceeafi fiintä, cu toate cä fiecare 
dintre persoane se numefte fiintä, existentä fi 
Dumnezeu” ( Contra elinilor despre notiunile 
comune , in PG 45,177A). Didim din Alexan¬ 
dria sau Didim cel Orb, cunoscånd invätätura 
pnevmatomahilor dintr-o lucrare ereticä din 
care citeazä de mai multe ori in tratatul Despre 
Sfåntul Duh fi in cartea a II-a a lucrärii Despre 
Sfånta Treime , i-a combätut cu argumente 
clare, oferindu-ne, in acelafi timp, informatii 
pretioase despre fiindamentarea teologicä a 
doctrinei lor. De asemenea, pentru cunoafterea 
doctrinei pnevmatomahilor, sunt relevante 
douä dialoguri care formeazä un tratat inti- 


tulat Contra macedonienilor , atribuit lui Didim 
cel Orb, din care dupä toate probabilitätile s-a 
inspirat scriitorul alexandrin la alcätuirea trata- 
tului Despre Sfånta Treime. Este redat textul 
unui Dialog macedonian pentru a oferi citito- 
rilor informatii precise despre doctrina si argu- 
mentele pnevmatomahilor. La acestea trebuie 
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adäugate si cele cinci Dialoguri pseudo-atana- 
siene despre Sfånta Treime care redau dialogul 
dintre un ortodox si un eretic pnevmatomah. 
Atåt episcopatul räsäritean, cåt si cel apusean 
era preocupat de combaterea pnevmatoma- 
hismului, deoarece considera, pe de o parte, 
ca prin aceasta se dä lovitura de gratie arianis- 
mului care incerca sä se mentinä sub o formä 
voalatä prin noua erezie, iar pe de altä parte, 
dorea sä evite un conflict de proportia celui cu 
arienii, eliminånd noua erezie incä din starea ei 
incipientä. Proclamat august al Orientului la 19 
ianuarie 379,Teodosie cel Mare a promulgat la 
Tesalonic, la 28 februarie 380, un edict decisiv 
pentru sustinerea Ortodoxiei niceene, cerånd 
tuturor popoarelor supuse lui „sä märturiseascä 
credinta intr-o singurä Dumnezeire a Tatälui 
si a Fiului si a Sfåntului Duh, de aceeasi märire 
in Sfånta Treime”. Edictul a fost reinnoit la 
Constantinopol, la 10 ianuarie 381. Macedo- 
nienii au fost condamnati definitiv la Sinodul 
al II-lea Ecumenic de la Constantinopol (381). 

Bibliografie. Ambrozie, Sf., Scrieri II, in coll. PSB 
53, trad. E. Braniste, D. Popescu, D. Negrescu, Bucu- 
re^ti, 1994; Ambrozie, Sr, Despre Sfåntul Duh, trad. V. 
Räducä, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1997; Atanasie cel 
Mare, Sr, Epistolele I, U, III cätre Serapion de Ihmuis 
despre Sfåntul Duh , in PG 26, col. 529-680; Atanasie 
cel Mare, Sr, ScrieriII, in coil. PSB 16, Bucuresti, 1988; 
Grigorie de Nyssa, Sr, Scrieri U, in coll. PSB 30, trad. 
T. Bodogae, Bucuresti, 1988; Gabor, A., Bisericä fi Stat in 
timpul lui Teodosie cel Mare, Bucuresti, 2004; Grigorie de 
Nazianz, Sr, Cele cinci cuväntäri teologice, trad. D. Stäni- 
loae, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1993; Piffl-Percevic, 
Th., Stirnemann, A. (ed.), Das gemeinsame Credo. 1600 
Jahre sei t dem Konzil von Kons tan tinopel, Innsbruck, Wien, 
1983; Råmureanu, I., „Sinodul al II-lea ecumenic de la 
Constantinopol (381) - 1600 ani de la intrunirea lui”, in: 
Ort , 3/1981, pp. 285-336; Ritter, A.M., Das Konzil von 
Kons tan tinopel und sein Symbol. Studien zur Geschichte und 
Teologie des II. Oecumenischen Konzils, Göttigen, 1965; 
Schulz, H.J., JDas I Konzil von Konstantinopel (381)”, 
in: Der Christliche Osten, 2-6/1981; Vasile cel Mare, 
Sf., Despre Sfåntul Duh, in PG 32, col. 68-217. 

Nicolae Chifår 

POCÄINTÄ. v. METANÖIA. 

PODOBIE. (gr. to podovena - model, normå ) 
Sinonim cu stihirä in muzica bisericeascä. 


Stihirä ce se cåntä dupä o melodie - $ablon, ca 

model pentru alte cåntäri biserice$ti. Fiecare 

dintre cele opt glasuri biserice^ti are podobiile 

lui, indicate la inceputul stihirilor prin notarea 

primelor cuvinte ale textului imnografic 
Bibliografie. Vintilescu, Petre, Despre poezia imnogra- 
ficå din cärtile de ritual fi cåntare bisericeascä , Ed. Partener, 
Galati, 2006. 

Lucian Petroaia 

POEZIE IMNOGRÅFICÄ. Totalitatea 
cåntärilor bisericesti din cultul ortodox, redac- 
tate de bärbati cu viatä sfåntä, cuprinse in cärtile 
de cult (Triod, Penticostar, Octoih, Mineie, 
Ceaslov, Liturghier, Molitfelnic, Panihidä, 
Acatistier), care redau in formä teologic-po- 
eticä (de imn religiös), spre mai buna intele- 
gere a poporului, adevärurile de credintä. Sursa 
inspiratiei poeziei imnografice este Sfånta 
Scripturä, in care se intåinesc nenumärate 
cåntäri biblice: cåntarea lui Moise de la iesirea 
din robia egipteanä (Is 15, 1-9) si din pustia 
Sinaiului (Dt 32,1-43), Cåntarea Anei (1 Rg 
2,1-10), Cartea Psalmilor, cåntarea lui Zaharia 
(Lc 1,68-79), cåntarea Elisabetei (Lc 1,41-45), 
cåntarea Maicii Domnului (Lc 1, 46-55). 
Dupä aceste modele au creat cåntäri si Sfinpi 
Clement Alexandrinul, Antinoghen, Efrem 
Sirul, Grigorie de Nazianz, Ambrozie al Medi- 
olanumului, Vasile cel Mare, loan Gurä de Aur, 
Patriarhul Anatolie al Ierusalimului, Roman 
Melodul, Cosma Melodul, loan Damaschin. 
Tezaurul liturgic al poeziei imnografice este 
una dintre caracteristicile cultului ortodox, ale 
cärui särbätori strälucesc prin aceasta sublima 

formä de exprimare a credintei. 

Bibliografie. Beldie, I.C., Poezia biblicå, Tipografia 
George Joricä, Galati, 1937; Belu, Dumitru, Jmnele 
liturgice ca izvor omiletic”, in: MA, VI (1960), 3-4, pp. 
141-155; Ghius, Benedict, „Faptul Rascumpärärii In 
imnografia Bisericii Ortodoxe", in: ST, XXII (1970), 
1-2, pp. 70-103; Stanciu, Vasile, Jmnografia ?i muzica 
bisericeascä in preocupärile de seamä ale Sfinplor Trei 
Ierarhi", in: Indrumätor bisericesc, XII (1980), Cluj, pp. 
87-91; Vintilescu, Petre, Despre poezia imnograficå in 
cärtile de cult si de cåntare bisericeascä , Ed. Partener, Galap, 
2006; TucÄ, Nicu^or, Hristologia reflectatå in imnografia 
ortodoxä (tezä de doctorat), Ed. Arhiepiscopiei Tomisului, 
Constanta, 2004. 

Lucian Petroaia 
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POGRIBÅNIE. v. INMORMÄNTÄRE. 

POLICÄNDRU. (lat. candelabrus - sfesnic ,; 
gr. kandileri — obiect de luminat) Obiect de 
iluminat, candelabru. 

Un sfesnic in forma de cerc, cu mai multe 

brate, suspendat in turla centralä a naosului sau 

de tavanul (turla) pronaosului, in fiecare brat 

punåndu-se cåte o lumånare sau un bec electric 

pentru iluminat. Sf. Simeon al Tesalonicului 

aräta cä policandrul cel mare din mijlocul bise- 

ricii inchipuie „täria cerului §i planetele”. Alti 

tälcuitori spun cä acesta simbolizeazä lumina 

divinä care coboarä din cer si se revarsä peste 

cei care participä la slujbä. 

Bibliografie. Braniste, Ene Liturgica Generalå, Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene, Brani$te, Ecaterina, 
Dictionar de cunoftinte religioase, Ed. Diecezanä, Caran- 
sebef, 2002; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 
Biserici Crestine Ortodoxe , vol. II, Tipografia Gutenberg, 
Bucurefti, 1911; Mitrofanovici, Vasile, Liturgica Bise- 
ricii Ortodoxe , Ed. Consiliului eparhial ortodox romån din 
Bucovina, Cemäup, 1929; Simeon al Tesalonicului, 
Sf., Talcuire despre sfånta bisericä, in PG 155, col. 697-750. 

Marian Vålciu 

POLIELÉU. (gr. poli - mult, eleos - milostiv) 
Cåntare al cärei text il formeazä versete alese 
din Ps 134 („Robii Domnului”) si 135 (JVlärtu- 
risiti-vä Domnului cä este bun...”) care se cåntä 
la Utrenia praznicelor fi särbätorilor anumitor 
sfinti, dupä al doilea rånd de Sedelne. 

La särbätorile Sf. Fecioare Maria, polieleul 
este format din versete ale Ps 44 („Cuvånt 
bun räspuns-a inima mea...”). Refrenul Ps 
135 a facut ca denumirea acestei cåntäri sä fie 
„polieleu” (refren: „Cä in veac e mila Lui...”). 
O altä explicatie ce se dä acestei denumiri 
este aceea cä, in timpul cåntärii polieleului, se 
aprind toate candelele, ceea ce este mai greu 
de acceptat. Denumirea provine de la folo- 
sirea expresiei „Cä in veac este mila Lui”, dupä 
fiecare verset ales din Ps 135. Praznicele Maicii 
Domnului au un Polieleu special, cu stihuri 
alese din Ps 44 („Cuvånt bun...”). In perioada 
Triodului, la Utrenia din primele trei duminid 
care preced inceputul Postului Mare, pe långä 
psalmii care constituie de regulä polieleul se 


adäugä si Ps 136 („La råul Babilonului...”), 
care aminteste de plånsul poporului ales aflat 
in robia babilonicä, iar pentru crestini exprimä 
plånsul pentru raiul pierdut prin päcatul proto- 
pärintilor Adam si Eva, dar si plånsul duhov- 
nicesc pentru iertarea päcatelor, in vederea 
cälätoriei cu folos pe calea Postului Mare fi a 
präznuirii Invierii Domnului. 

Bibliografie. Braniste, Ene,,.Slujba Utreniei - istorie 
explicare”, in: ST, XXIV (1972), 1-2, pp. 70-89; 
Braniste, Ene, Liturgica Specialå , Ed. Lumea Credintei, 
Bucure^ti, 4 2005; Vintilescu, Petre, „Oficiul Utreniei”, 
in: GB, XXIII (1963), 7-8, pp. 683-699; Vintilescu, 
Petre, Liturghierul explicat, Ed. Institutului Biblic de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1998. 
Lucian Petroaia, Nicu Moldoveanu, Stelian Iona$cu 

POLIGENISM. v. MONOGENISM. 

Conceptie antropologicä generalä specificä 
teoriilor evolutioniste, conform cäreia originea 
omului s-ar datora unei proveniente multiple, 
din mutatia sau aportul mai multor perechi de 
indivizi. 

POLIHRONIU. (gr. poli - mult, hronos - 
timp, ani) Partea finalä a slujbei de Te-Deum, 
care cuprinde momentul cånd arhiereul sau 
preotul, binecuvåntånd poporul cu sfånta cruce, 
rosteste ,^lulti ani träiascä!”, pentru intåistä- 
tätorul pomenit, pentru stäpånire si pentru 
ceilalti rugätori prezenti. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Specialä, Ed. 
Lumea Credintei, Bucuresti, 4 2005; Slujba invierii fi 
Carte de Tedeum, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2000; Nicolau, t 
Gherontie, indrumåtorul liturgic cuprinzånd vizite cano- 
nice la oraje fi sate, Vecemia cu Litie fi Privegbere, Liturghiile 
Sfintilor loan Gurä de Aur f i Grigore Dialogul, cu muzicä in 
text, Tipografia Cärtilor bisericefti, Bucurefti, 1939. 

Lucian Petroaia 

% 

POLUNÖSNITÄ. v. miezonöpticä. 

POMÅNÄ. Dar, danie, milostenie, binefacere, 
praznic care se face dupä o inmormåntare sau 
dupä un parastas si la care, de obicei, se däru- 
iesc (säracilor) diverse obiecte (ale mortului), 
prinos, comånd. Legätura dintre cei vii si cei 
adormiti se fiindamenteazä pe dragostea lui 
Hristos, legäturä pe care moartea nu o poate 
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distruge. In virtutea comuniunii dintre bise- 
rica luptätoare si cea triumfatoare, cei vii au o 
serie de datorii fatä de cei adormiti: sä se roage 
pentru ei si sä facä fapte de milostenie. Dupä 
moartea cuiva sunt rånduite mai multe slujbe 
de pomenire, ce se sävärsesc la 3, 9, 20 si 40 
de zile (panaghia), apoi, din an in an, panä se 
implinesc 7 ani. 

In privinta soroacelor de pomenire a celor räpo- 
sati, Constitutiile Apostolice mentioneazä: „Sä se 
pomeneascä ziua a treia a mortilor cu psalmi, 
cu citiri si cu rugäciuni, din pricina Celui ce a 
inviat dupä trei zile. $i in ziua a noua, pentru 
pomenirea celor rämasi in viatä si a celor morti. 

i. > } > ) 

Si ziua a patruzecea, dupä pilda veche, cäci asa 
a jelit poporul meu pe Moise. $i in ziua anului, 
spre pomenirea lui (a celui räposat) $i sä se 
dea säracilor din cele ce au fost ale lui, ca sä-1 
pomeneascä”. Praznicele $i pomenirile facute 
pentru cei adormiti, ca si impärtirea de hranä si 
imbräcäminte la särmani, isi intind rädäcinile, 
in timp, pånä in Antichitatea cre^tinä. Agapele, 
care se sävårseau dupä »frångerea påinii”, aveau 
si acest rol de comemorare a celor trecuti la 
Domnul ( convivia funebralia) . Pentru cei care 
mureau in nelegiuire nu erau primite niciun 
fel de pomeni: „Cåt priveste pe nelegiuiti, de 
a-i da säracilor bunurile lumii, intru nimic 
nu-i vei ajuta (pe nelegiuiti), deoarece, cui ii 
era du^mänoasä nelegiuirea, cåt a fost in viatä, 
vädit este cä-i va fi §i dupä moarte, pentru cä 
la Dumnezeu nu este nedreptate”. Sf. Macarie 
Alexandrinul ne dä märturie clarä cu privire la 
soroacele de pomenire a celor adormiti: „Intr- 
adevär, bine a pästrat Biserica acest obicei, ca sä 
aducä jertfa si rugäciune pentru suflet in ziua 
a treia (dupä moarte). Intr-adevär, este bine 
cä Biserica aduce liturghii si sävårseste jertfa 
(euharisticä) pentru cei adormit a noua zi (dupä 
moarte)”. De prin sec. al Vll-lea, este atestatä 
practica pomenirii generale a mortilor, care se 
face in såmbetele Postului Mare. Dupä inmor- 
måntare, preotul revine la casa mortului, unde 
face din nou Panihida sau Parastasul pe scurt, 
binecuvåntånd totodatä pomana sau praznicul. 
In unele pärti, acum se sävårseste si Agheasma 
micä. Aceasta este o reminiscentä a strävechii 


practici pägåne $i iudaice a curäprilor, bazatä 
pe ideea cä atingerea de cadavrele mortilor 
pångäreste $i cä, deci, cei in cauzä trebuie sä 
fie curätiti. 

» 9 

Bibliografie. Antonovici, f Iacov, Rånduiala ridicdrii 
Panaghiei , Bucurefti, 1899; Beldie, Constantin, „Simbo- 
lurile prånzurilor fi al ridicärii Panaghiei", In: BOR, 
XLIX (1931), 9, pp. 564-566; Brani§te, Ene, Brani$te, 
Ecaterina, Diefionar enciclopedic de cunoftinte religioase , Ed. 
Diecezanä, Caransebef, 2001; Chirvasie, loan, „Rugädu- 
nile pentru cei adormiti in inväfätura Bisericii Romano-Ca- 
tolice fi Ortodoxe”, in: BOR, LXXVII (1959), 3-4, pp. 
385-394; Ionescu-Amza, loan N., Ro/u/ Parastaselor, 
Bucurefti, 3 1937; Cräciun, t Casi an, „Rugäciunile pentru 
morti. Sfintele moaf te, Sfintele icoane, lumånärile f i cande- 
lele in cultul ortodox”, in Poarta Cerului, Ed. Episcopiei 
Dunärii de Jos, Galati, 1999, pp. 22-34; Orleanu-Bår- 
läoeanu, Calistrat, „Rugädunile Bisericii sau pomenirile 
pentru cei repausap in Domnul", in: BOR, XXVI (1902), 
2-3, pp. 257-268; Strugariu, Constantin, n Grija pentru 
cei morp in cultul fi spiritualitatea ortodoxi”, in: BOR, Cl 
(1983), 9-10, pp. 779-691; t Mitrofan, Viafa repauza - 
ti/or nostri, Bucurefti, 1899; Vilciu, Marian, „Rugädunile 
pentru cei adormiti in Biserica Ortodoxa. Sensurile teolo- 
gice fi realitätile lituigico-practice”, in: Almanahul Bisericesc 
al Arhiepiscopiei largovistei , Ed. Arhiepiscopiei 'Iargoviftei, 

2012, pp. 49-56. 

CezarPelin 

POMAZÄNIE. (var. POMÄZUIRE) v. 
UNGERE. 

POMÉLNIC. v. DIPTICE. Listä cu numele 
de Botez ale persoanelor pentru a fi pomenite 
in cadrul Sfintei Liturghii, la Proscomidie, sau 
in cadrul altor Sfinte Taine sau Ierurgii. 


POST. Actiune si perioadä de curätire a 
sufletului prin pocäintä si cerere a harului lui 
Dumnezeu, exprimatä in mod curent prin 
abstinentä alimentarä de la månearea de 
origine animalä. I. (bibi.) 1. Postul in Antichi¬ 
tatea pägånä. Practicarea postului, prezentä 
in toate religiile $i folositä cu sensul specific 
de abtinere temporarä de la orice hranä pe 
temei religiös, este la inceput mai obisnuitä la 
greci decåt la romani, dar apoi sub influente 
sträine ea s-a räspåndit de-a lungul intregii 
lumi din Antichitate. Originalul, si cei mai 
putemic motiv pentru postire, poate fi aflat in 
frica de demoni, care au cäpätat putere asupra 



DICTIONAR DE TEOLOGIE ORTODOXÄ 


omului prin måncare. Postirea era fi un mijloc 
eficace in pregätirea pentru unirea cu divini- 
tatea fi pentru primirea unor puteri extatice 
sau magice. De asemenea, postul era asociat 
cu doliul. In orice caz, postul lumii greco-ro- 
mane nu este ascetism. El este un rit care este 
observat in interesul relatiilor cu spiritele fi cu 
zeitätile. „Desi este o practicä religioasä univer¬ 
sala, totufi numai in Revelatia biblicä postul 
va primi cele mai adånci intelesuri si cele mai 
bogate valente spirituale” (t Daniel, Patriarhul 
Bisericii Ortodoxe Romåne, p. 16). 

2. Postul in Vechiul Testament . In Vechiul Testa¬ 
ment intälnim diverse tendinte asupra acestui 
subiect, de la cele mai primitive pånä la cele 
mai originale; acestea din urmä sunt intemeiate 
pe intuitia suveranitätii absolute a lui Yahweh. 
Hrana vegetalä, specificä postului, apare de la 
inceput drept cea mai fireascä måncare pe care 
Ziditorul i-a rånduit-o omului: „Iatä, vä dau 
toatä iarba ce face sämäntä de pe toatä fata 
pämåntului fi tot pomul ce are rod cu sämåntä 
in el. Acestea vor fi hrana voasträ” (Fc 1, 29). 
De-abia dupä potop a fost ingäduitä månearea 
cämii t Fc 9,3). 

Postul trebuie sä-1 pregäteascä pe credincios 
pentru intålnirea cu Dumnezeu, nu in sensul 
unei purifieäri care-1 ridicä pe om pånä la divi- 
nitate, ci in cel al unei afteptäri desprinse din 
evenimentul Revelatiei (Is 34,28; Dt 9,9; Dn 9, 
3; 10,2-12). In sine, postul veterotestamentar 
era puternic infiltrat in istoria poporului si a 
indivizilor. El marcheazä vremuri de umilintä 
?i rugäciune in destinul tragic al lui Israel fi 
al fiilor säi, mai ales cel al psalmiftilor (2 Rg 
12, 16; Ps 69,11). Posturile oficiale, integrate 
in eult (Lv 16, 29; 23, 27) sunt, cu sigurantä, 
mai vechi decåt textele care transmit institu- 
irea lor. Profetii si-au indreptat adesea critica 
asupra devierii sensului lor (Is 14,12; Zh 7,5; 
loil 2,13), o criticä recurentä in paginile Evan- 
gheliei. In Iudaismul de Jos, postul imbräca 
adesea un scop interesat: se postea pentru obti- 
nerea ploii, in timpul anumitor catastrofe sau 
calamitäfi naturale, sau existau cazuri cånd se 
rånduiau posturi generale in timpuri de mari 
nevoi sau necazuri pentru a impäca mania lui 


Dumnezeu. In timpul de dupä exil, mai ales 
fariseii excelau prin posturi dese. Ei obifnuiau 
sä posteascä in fiecare säptämånä de douä ori: 
joia, in amintirea ureärii lui Moise pe Muntele 
Sinai, fi lunea, in amintirea pogorårii lui de pe 
aceste munte. Dar ei nu se multumeau a posti 
numai pentru a-si aräta supunerea lor fatä de 
voia lui Dumnezeu si, in acelasi timp, si intris- 
tarea lor adåncä pentru päcatele comise, ci 
posteau fi pentru a se aräta oamenilor cä sunt 
deosebit de piofi. 

Multe aspeete ale postului din Vechiul Testa¬ 
ment sunt aceleafi ca in alte religii. Postul in 
cazul unui deces ifi are rädäcinile fi aici in 
eredinta in demoni, defi in perioada istoricä el 
are caracterul unui obicei de doliu, exprimånd 
bocetul dupä cel decedat (1 Rg 31,13). Inainte 
de primirea celor Zece Porunci, Moise a 
petrecut patruzeci de zile fi patruzeci de nopti 
cu Yahweh pe Muntele Sinai, farä a månea 
sau a bea (Is 34, 28; Dt 9, 9). Daniel a postit 
fi s-a mortificat inainte de viziunile sale (Dn 
9, 3; 10, 2). In aceste cazuri, postul pare a fi 
pregätire pentru primirea Revelatiei. El ii face 
pe Moise fi pe Daniel capabili de a se intålni 
cu Dumnezeu fi de a-I aseulta cuvintele Sale. 
Totufi, träsätura cea mai importantä fi una 
care este singularä pentru Vechiul Testament 
este faptul cä postul exprimä aseultarea fatä de 
Dumnezeu. 

Pånä in zilele Noului Testament, postul ajunge 
sä ocupe un loc atät de inalt in practica fi in 
perceptia Iudaismului, ineåt pentru pägåni el 
este unui dintre semnele distinetive ale evreului 
(cf. Tacit, His t. , V, 4; Suetoniu, Au g. Caes , 76, 
3). Ca fi Daniel, autorii de apocalipse de mai 
tårziu se pregätesc prin post pentru inspiratia 
extaticä (Ezr 5,13,19; Apoc. sirianä a lui Baruh 
9, 2). O fagäduintä este confirmatä prin post 
(Tob 7,12; FA 23,12,14), dupä cum, in multe 
cazuri, este rugäciunea (1 Mac 3,47; 2 Mac 13, 
12; Bar 1,5; Idt 4, 9; Lc 2, 37). Remufcarea fi 
penitenta ifi gäsesc expresie in post (Pr 3, 8; 
2 Ezr 9, 3). Postul este o exercitare in virtute, 
dupä cum se poate vedea din exemplul lui Iosif 
in Egipt (Test Jos. 3,4; 4,8; 10,1). Dumnezeu 
il iubefte pe omul virtuos care postefte. 
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3. Postul in Noul Testament si in Biserica primelor 
veacuri. Cuvintele lui Iisus din Mt 15, 11 (cf. 
Mc 7,15: „Nu ceea ce inträ in gurä spurcä pe 
om, ci ceea ce iese din gurä, aceea spurcä pe 
om”), invocate uneori impotriva postului, nu 
se referä nicidecum la post. Asa cum rezultä 
foarte clar din acel context, Måntuitorul nu 
neagä valoarea postului, ci pretinsa valoare 
religioasä a unei simple reguli igienice. Pozitia 
pe care o adoptä Iisus fatä de post este nouä fi 
distinctä. La inceputul relatärii despre ispitire 
{Mt 4,2; Lc 4,2), El a petrecut 40 de zile (fi 40 
de nopti) postind in pustie, ca un nou Moise 
(Is 34,28; Dt 9, 9). Calea lui Mesia (Mt 3,17; 
Lc 3,22) corespunde cu cea a lui Moise. Dar, in 
vreme ce mijlocitorul legämåntului din Vechiul 
Testament a postit ca pregätire pentru revelatia 
din partea lui Dumnezeu, Iisus este El Insufi 
Cuvåntul lui Dumnezeu care aduce la expresie 
Revelatia desävårsitä a lui Dumnezeu (cf. In 1, 
17). Refuzul Säu de hranä nu este un simplu 
exercitiu ascetic. Ca Unul care a fost dus de 
Duhul (Mt 4, 1; Lc 4, lb), El träieste intr-o 
lume in care se aplicä conditii de viatä diferite 
de cele de pe pämånt (Mt 4,11). Atitudinea Sa 
externä fatä de cultul dominant nu ne lasä nicio 
indoialä cä El ar fi tinut zilele de post general. In 
Mt 6,16, Iisus presupune cä ucenicii Säi se pot 
angaja in post voluntar ca o formä obisnuitä a 
disciplinei religioase. Dar semnificatia pe care o 
atribuie postului este cu totul alta de cea pe care 
Iudaismul tinde s-o asocieze unui obicei. Postul 
este slujire adusä lui Dumnezeu. El este un 
semn si un simbol al convertirii la Dumnezeu 
(metanoia ), care are loc in ascuns. Afisarea oste- 
ntativä inaintea oamenilor marcheazä sfårsitul 
adeväratei postiri. Postul inaintea lui Dumnezeu, 
Tatäl celor care se intorc la El, este bucurie. Deci 
nu mai este loc pentru semnele de tristete ale 
tånguirii (Mc 2,18). 

Este foarte clar cä Måntuitorul af azä postul intre 
»faptele dreptätii” (Mt 6,1), aläturi de milostenie 
fi rugäciune. El vorbefte in Predica de pe Munte 
despre un post care trebuie practicat in tainä 
(Mt 6,16-18), in discretie, adicä in opozitie cu 
postul fåtarnic, ostentativ: »Cånd postiti, nu fiti 
trifti ca fatamicii; cä ei ifi smolesc fetele, ca sä 


se arate oamenilor cä postesc. Adevärat gräiesc 
vouä, fi-au luat plata lor. Tu insä, cånd postefti, 
unge capul täu fi fata ta o spalä, ca sä nu te aräp 
oamenilor cä postefti, ci Tatälui täu care este 
in ascuns, fi Tatäl täu, Care vede in ascuns, i£ 
va räspläti tie”. Iisus nu se opune in principiu 
pietätii iudaice, ci vanitätii religioase afifate cu 
ocazia postirii. Dumnezeu va recompensa nu 
atåt postul in sine, cåt mai ales atitudinea interi- 
oarä pe care el o exprimä. Postul autentic este cel 
realizat numai inaintea lui Dumnezeu, iar nu in 
chip fåtarnic, inaintea oamenilor. 

In general, atitudinea lui Iisus fa£ä de post nu 
este diferitä de cea a profetilor. Dar ra^iunile fi 
expresia concretä sunt proprii Lui, determinate 
unic de conftiinta Sa mesianicä. A posti de 
dorul Mirelui-Hristos este motivatia sublimä a 
postului creftin. Astfel, intreg timpul Bisericii, 
pånä la A Doua Venire a Domnului in slavä, 
timp in care adeväratii credinciofi suspinä de 
dorul Mirelui, este pentru ei, fi va fi mereu, un 
timp in care postul ifi are rolul säu, nu numai 
de infrånare a trupului, ci fi ca semn al aftep- 
tärii eshatologice. Acest sens eshatologic, a 
posti de dorul Mirelui pånä la revenirea Sa, este 
exprimat foarte clar de Iisus, cånd au venit la 
El ucenicii lui loan, intrebåndu-L: »Pentru ce 
noi fi fariseii postim mult, iar ucenicii Täi nu 
postesc? §i Iisus le-a zis: Pot, oare, fiii nuntii 
sä fie trifti cåtä vreme mirele este cu ei? Dar 
vor veni zile cånd mirele va fi luat de la ei fi 
atunci vor posti” (Mt 9,14-15; Mc 2,18-20; Lc 
5, 33-35). Acelafi sens eshatologic al postului 
este evidentiat in cuvintele lui Iisus din Lc (21, 
34): »Luati seama la voi infivä, sä nu se ingre- 
uieze inimile voastre de måncare fi de bäuturä 
fi de grijile vietii, fi ziua aceea sä vine peste voi 
fårä de veste”; aici »ziua aceea” este o referire la 
momentul Parusiei Domnului. 

!ntr-o discutie cu ucenicii, dupä vindecarea 
lunaticului, Domnul a afirmat foarte clar 
puterea pe care o mijlocefte postul in lupta 
impotriva diavolului:,Acest neam de demoni 
cu nimic nu poate iesi, decåt numai cu rugä¬ 
ciune fi cu post” (Mc 9,29), ceea ce au inteles 
intotdeauna sfintii, care erau fi mari postitori 
sau asceti. 
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Dupä Inältarea Domnului, afläm despre Sfintii 
Apostoli cä posteau {FA 13,2; 14,23). Sfåntul 
Pavel aminteste „posturile” printre mijloacele 
sale de a-I sluji lui Hristos ( 2 Co 6,5), märturi- 
sind cä el insusi a petxecut „in posturi de multe 
ori” {2 Co 11,27). Pentru propoväduitor, postul 
este o confirmare a txäirii sale conform Evan- 
gheliei: „lmi chinuiesc trupul §i il supun robiei; 
ca nu cumva, altora propoväduind, eu insumi sä 
mä fac netrebnic” {1 Co 9,27). Adeseori, reco- 
mandä postul, c are este o infrånare a trupului 
ca o »jertfa vie” si o „imbräcare” in harul lui 
Hristos: „Vä indemn, deci, fratilor, pentru 
indurärile lui Dumnezeu, sä infatisati trupurile 
voastre ca pe o jertfa vie, sfåntä, bine pläcutä 
lui Dumnezeu, ca pe inchinarea voasträ cea 
duhovniceascä” (Rm 12,1); sau, alt indemn: „Sä 
umbläm cuviincios ca ziua: nu in ospete si in 
betii, nu in desfrånäri si in fapte de ru^ine, nu in 
ceartä si in pizmä. Ci imbräcati-vä in Domnul 
Iisus Hristos si grija de trup sä nu o faceti 
spre pofte” {Rm 13,13-14). Aceste indemnuri 
apostolice sunt, de fapt, indemnuri la post (V. 
Mihoc, pp. 354-355). Obiceiul de a intäri rugä- 
ciunea prin post este adoptat de primii crestini 
in FA 13,3 (la trimiterea misionarilor Barnaba 
$i Pavel din Antiohia) si in FA 14,23 (la hiroto- 
nirea preotilor de cätre Pavel si Barnaba pentru 
bisericile nou-intemeiate in sudul Asiei Mici). 
In liturghia obisnuitä, profetii si invätätorii din 
Antiohia se pregätesc prin post ca sä li se arate 
de cätre Duhul pe cine anume sä punä deoparte 
{FA 13,2). In cercul paulin, „ziua de post” este 
familiarä din calendaiul iudaic {FA 27,9). 

Mai apoi, in scrierile crestine dintre cele mai 
vechi, cum a fost Didahia sau Invätåtura celor 
doisprezece Apostoli (de la sfårsitul sec. I d.Hr.), 
este preväzut postul säptämånal crestin de 
miercuri si vineri, fiind socotit ca ceva de la sine 
mteles. Didahia atrage numai atentia ca aceste 
zile de post sä fie deosebite de cele ale iude- 
ilor: „Ei (iudeii) postesc lunea si joia. Voi, insä, 
posti ti miercurea $i vinerea”(8,1). Credinciosul 
care postefte in aceste zile este intr-o prive- 
ghere de teptare a venirii Domnului {Herma, 
5,1, 1; Tertulian, De Oratione , 19;Tertulian, De 
Ieiunio, 2). Vinerea este aleasä pentru cä a fost 


ziua rästignirii, iar miercurea pentru cä a fost 
ziua arestärii lui Iisus {Didasc., 21). 

II. {can.) Postul in Traditia Bisericii este 
ränduit canonic. Din sec. al II-lea, toti crestinii 
sunt indatorati sä posteascä in timpul in care 
Domnul a fost in mormånt cu trupul (Postul 
Pastilor) (Eusebiu de Cezareea, His t. Eccl., 
V, 24, 12); Mc (2, 20) reprezenta baza biblicä 
pentru acest post (Tertulian, De Ieiunio , 2, 13; 
Const. Ap., V, 18, 2). A posti Duminica era 
interzis (Tertulian, De Corona , 3). In Faptele lui 
loan , apostolul isi intrerupea postul continuu in 
ziua duminicii. Foarte curånd, a devenit o prac- 
ticä pentru catehumeni sä posteascä inainte 
de a primi Botezul {Did. , 7, 4; Iust.,^o/., 61, 
2).Tot asa, cel care boteazä si altii care participä 
la botez. De obicei, postul este practicat pentru 
a intäri rugäciunea {Pol., 7, 2; Act. Thom ., 20, 
145), dar si ca pregätire pentru a primi desco- 
periri ceresti (. Herma , 2,2,1; 3,1,2; 3,10,6) si, 
in special, posteau asa montanistii (Tertulian, 
De Ieiunio, 1; 2; 10; Ieronim, Ep ., 41, 3; Ipolit, 
Ref., 8, 19, 2). In actele de binefacere, este o 
faptä bunä ajutorarea säracilor cu hrana econo- 
misitä prin post (cf. agrafonul pästrat la Origen, 
Hom. in Lv., 10,2: „beatus est, qui etiam ieiunat 
pro eo, ut alat pauperem”); acest fel de post este 
merituos {Herma, 5, 3, 8). Chiar inainte de a 
deveni montanist, Tertulian a inteles postul ca 
o jertfa care impacä cu Dumnezeu {De Pati- 
entia, 13; De Oratione, 18; De Carnis Resurrec- 
tione, 8), postul fiind o expresie a pärerii de räu 
ji pocäintei. 

In toate posturile stabilite de Bisericä, ince- 
pånd din sec. al II-lea, existä o continuitate a 
evlaviei Vechiului Testament si a celei iudaice, 

dar semnificatia sa este hristocentricä. In mod 

) 

constant, Pärinrii Bisericii reamintesc faptul cä 
postul trebuie sä-i ingäduie crestinului impli- 
nirea datoriei milosteniei. Cu ceea ce crutä din 
hrana sa, el trebuie sä poatä implini nevoile 
celor infometati. Liturghia bizantinä proclamä: 
„Postului nostru trupesc, fratilor, sä-i adäugäm 
postul duhovnicesc [...]. Sä däm påine celor 
flämånzi, sä deschidem casele noastre celor 
säraci, lipsiti de adäpost (cf. Is 58), ca sä 
atragem la noi marea milostivire a lui Hristos”. 
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De fapt, invätätura Sfintilor Pärinti evidentiazä 
mai multe aspecte ale postului: 1. cäderea a 
insemnat o rupturä a postului, iar postul este 
intoarcere in rai; 2. postul atrage restaurarea 
firii; 3. postul este inceputul pocäintei; 4. postul 
ridicä mintea spre contemplatia cereascä; 5. 
postul este ospät mistic, prin impärtäsirea din 
Sfintele Taine ale lui Hristos (Makarios Simo- 
nopetritul, pp. 94-99). 

Biserica Ortodoxa a stabilit patru perioade 
anuale de post: perioadele dinainte de Paste 
si Cräciun, särbätoarea Sfintilor Petru si Pavel 
si Adormirea Maicii Domnului. »Aceste patru 
posturi ritmeazä viata liturgicä a Bisericii 
astäzi. Ele s-au dezvoltat in timp, ca urmare a 
intensificärii intelegerii mai adånci a momen- 
telor din istoria måntuirii si ca cinstire mai 

t 

intensä a sfintilor care au iubit pe Hristos si 
L-au märturisit in lume” (+ Daniel, Patriarhul 
Bisericii Ortodoxe Romåne, p. 50). 

Pravilele postirii au fost rånduite de Biserica 


cu scopul de a-i ajuta pe fiii ei, ca o cäläuzä 
pentru intreaga obste crestinä. Dar, in privinta 
mäsurii postului, fiecare trebuie sä se cerceteze 


pe sine cu ajutorul unui pärinte duhovnicesc 
incercat si cu darul dreptei socotinte si sä nu-si 
ia asuprä-si un post mai presus de puterile sale, 
fiindcä nu trebuie uitat cä postul este pentru 
om, nu omul pentru post (Sf. Ignatie Briancia- 
ninov, p. 113). 

Abtinerea de la måncare este un semn al liber- 


tätii si al biruintei vointei, vizånd indeosebi 

»I I y f 

intärirea puterilor sufletesti asupra inclinärilor 
spre räu ale trupului, dar si o jertfa a trupului 
adusä Domnului. Temeiuri despre post gäsim 
atåt in Sfånta Scripturä, cåt si in Sfånta 
Traditie. In Vechiul Testament, postul a fost 
practicat de cätre profetii Moise, Ilie si David 
(Is 12, 8; 34, 28; Dt 9,’ 9; 16, 3), iar in Noul 
Testament, Insusi Måntuitorul a practicat si 
a recomandat postul, arätånd totodatä care 
sunt conditiile adeväratului post (Mt 4, 2; 6, 
16-18; 9,15; Mc 2,20; Lc 5,34-35; 18,12); de 


asemenea, Sfintii Apostoli au practicat si reco¬ 
mandat postul (FA 13,2; 14,23; 1 Co 7,5; 8,8; 
1 Tim 1,8-9). Didahia celor Doisprezece Apostoli 
(80 d.Hr.) recomanda crestinilor sä posteascä 


in zilele de miercuri fi vineri; miercurea fiind 
ziua in care s-a pnut Sfatul iudeilor in care s-a 
hotäråt prinderea lui Iisus, iar vinerea, ca zi 
in care Domnul a suferit rästignirea pe cruce. 
Constitutiile Apostolice vorbesc de postul din 
Säptämåna Pätimirilor, cu ajunare completä in 
Vinerea fi Såmbäta Mare; post care va fi apoi 
extins la 40 de zile, fiind cunoscut in sec. al 
IV-lea cu denumirea de Postul Sfintelor Pafti 
sau Marele Post. Primele norme canonice care 
impun respectarea postului din zilele de mier¬ 
curi si vineri, precum si a Postului Paftelui, le 
gäsim in Can. 69 Ap. Norme similare gäsim 
si in Can. 50 Laod. fi Can. 56 Trul. In Bise¬ 
rica Ortodoxä, zilele de post, care trebuie sä fie 
observate de cätre top credinciofii, sunt: toate 
miercurile si vinerile de peste an, cu exceptia 
acelora in care existä dezlegare (harti), anumite 
zile dedicate unor särbätori importante (Inäl- 
tarea Sfintei Cruci - 14 septembrie; Ajunul 
Bobotezei - 5 ianuarie; Täierea Capului Sf. 
loan Botezätorul - 29 august), precum fi cele 
patru perioade mari de post din cursul anului 
bisericesc (Postul Cräciunului; Postul Paftelui 
(7 säptämåni); Postul Sfintilor Apostoli (luni 
dupä Duminica tuturor sfintilor - 29 iunie); 
Postul Adormirii Maicii Domnului (1 august 
- 15 august). Aläturi de aceste zile de post, 
orice credincios poate sä-fi asume anumite 
perioade mai scurte sau mai lungi de postire, 
pentru a le aduce jertfa lui Dumnezeu fie ca 
stare de pocäinta inainte de primirea Sfintei 
Euharistii, fie pentru invocarea ajutorului 
divin in rezolvarea unor probleme personale 
sau ale celor apropiati lui. 

III. (liturg.) Sub aspect liturgic, postul este 
lucrarea de måntuire exprimatä in cursul unui 
an bisericesc fi care este periodizatä in functie 
de marile praznice ale måntuirii. 

El devine liturgic fi, astfel, istoria se indreaptä 
spre eshatorij iar ca timp al Bisericii se mani- 
festä ca o cälätorie inspre Inviere. Credin- 
ciosul, care-fi integreazä fi incadreazä viata 
in timpul Bisericii, devine un homo viator> 
ce-fi träiefte evenimentul existentei intr-un 
permanent ritm, pregatire-implinire. Impli- 
nirea tine de darurile fi de harurile fiecärei 
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Liturghii euharistice duminicale fi din särbä- 
tori, iar pregätirea inseamnä orientarea asce- 
ticä a intregii vieti morale. Asceza, ca depäf ire 
fi transfigurare a necesitätii ce robefte firea 
lumii, prin nevoile supravietuirii, este osteneala 
de a deprinde firea cu Invierea. Intrucåt prin 
marile Praznice din cuprinsul Anului bisericesc 
(Nasterea, Paftele, Rusaliile etc.) se exprimä 
lucrarea de måntuire pe care Dumnezeu o 
actualizeazä permanent in lume, participarea 
omului la taina måntuirii solicitä pregätire si 
atitudine corespunzätoare. Astfel, viata religi- 
os-moralä este integratä fi incadratä posturilor 
de peste an si perioadelor liturgice determinate 
de Marile Praznice, respectiv cele ale Trio- 
dului, Penticostarului si Octoihului. Cälätoria 
inspre Paste se face pe caleaTriodului; perioada 
Penticostarului si cea a Octoihului izvoräsc din 
evenimentul Invierii; Rusaliile, „Paf tile de foc”, 
revarsä fiecärei Duminici (1-34 dupä Rusalii) 
timpul Duhului Sfånt sau timpul Bisericii ca 
timp al lui Hristos. Viata moralä a credincio- 
sului ifi imprumutä continutul fi dinamismul 
din aceste perioade liturgice. Existenta cref tinä 
este drumul cätre Invierea care deja a inceput 
pentru cei integrali in timpul Bisericii. Mora- 
litatea este integrarea fi participarea la Invierea 
lui Hristos, insä o participare pe calea ascezei. 
Accesul la Ziua Invierii este cu putintä doar 
prin rästignire. Iatä de ce Liturghia euharis- 
ticä duminicalä este precedatä de postul de 
miercuri fi de vineri, iar Pastele de postul si 
perioada Triodului. Asceza are menirea de a 
ne elibera de sub totala dependentä de hranä, 
materie si lume. „Sub niciun aspect eliberarea 
noasträ nu este una completä. Träind incä in 
aceastä lume cäzutä, in lumea Vechiului Adam, 
fiind parte a ei, incä depindem de hranä. Dar, 
tocmai cum moartea noasträ - prin care incä 
trebuie sä trecem - a devenit prin moartea 
lui Hristos o punte cätre viatä, hrana pe care 
o måncäm fi viata pe care o sustine poate fi 
viatä in Dumnezeu fi pentru Dumnezeu. O 
parte din hrana noasträ a devenit deja hranä a 
nemurii - Trupul fi Sångele lui Hristos Insufi. 
Dar, chiar fi päinea noasträ cea de toate zilele, 
pe care o primim de la Dumnezeu, poate fi in 


aceastä viatä fi in aceastä lume cea care ne 

intäreste pe noi fi comuniunea noasträ haricä 

cu Dumnezeu, mai degrabä decåt cea care ne 

desparte de Dumnezeu. Numai postirea poate 

realiza aceastä transformare, dåndu-ne dovada 

existentialä cä dependentä noasträ de hranä 

fi materie nu este totalä, nu este absoluta, 

cä unite cu rugäciunea, cu harul fi cu prea- 

märirea pot deveni ele insele duhovnicefti”. 

Menirea ascezei este de a ne pune in situatia 

si posibilitatea abordärii hranei, materiei fi 

lumii ca elemente duhovnicefti, ca modali- 

täti prin care Dumnezeu ni se impärtäfefte 

fi prin care accedem la Inviere. Postul reafazä 

intreaga realitate a vietii trupefti fi sufletefti 

inaintea lui Dumnezeu fi intru Dumnezeu. 

Asceza pedepsefte orice tendintä de autono- 

mizare a omului de Dumnezeu fi prin aceasta 

redescoperä destinul fapturii: umplerea de 

viata Duhului. In postire omul ifi reintålnefte 

adevärata sa naturä spiritualä. 
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Vasile Vlad, loan Cosma, loan Mihoc 

POSTMODERNITÅTE. Curent cultural de 

actualitate, sincretist si de amploare ce presu- 

pune depäsirea tuturor paradigmelor de culturä 

clasicä sau traditionalä. 

1. Modernitatea reflexivå sau postmodernitatea. 

Sec. al XX-lea avea sä dezicä din plin incre- 

derea nelimitatä in „ratio” umanä, prin insäfi 

dinamica cunoasterii rezultatä din ftiintele 

pozitive. Descoperirile din domeniul fizicii, 

cum ar fi principiul relativitätii al lui Einstein, 

mecanica cuanticä a lui Niels Bohr si Wermer 

> 

Heisenberg, au clätinat naturalismul, mecani- 
cismul fi logica universului propuse de moder- 
nitate arätånd cä natura fi cosmosul sunt 
realitäti pline de surprize, sunt un complex al 
relatiilor dinamice care se realizeazä continuu, 
iar nu un mecanism rigid ce ar putea fi compre- 
hensibil total in descrierile ratiunii ftiintifice. 
Caracteristic pentru ftiinta „post-modernä” 
este eliberarea de concepte definitive impuse 
ca adeväruri obiective. Stiintele post-moderne 
insistä asupra relatiei dinamice intre intreg 
fi parte. In locul entitätilor individuale sunt 
conceptualizate interactiunile. Astfel, se contu- 
reazä o paradigmä ftiintificä inter-relationalä, 
fluidizatä, in care existä o strånsä interdepen- 
dentä intre domenii. 

Paradigma ftiintificä pe care o propune fizica 
cuanticä ne situeazä in post-modernitate. 
Universul nu mai este o simplä mafinä care 
functioneazä dupä nifte legi precis predeter- 
minate. Afadar, noua paradigmä ftiintificä 
a sec. al XX-lea pune sub semnul intrebärii 
temeiurile pe care s-a consacrat modernitatea. 
Toate »marile naratiuni”, care legitimau o 
lume a temeiurilor, se väd amenintate cu diso- 
lutia. Se propune trecerea de la „gåndirea tare” 
(rationalistä, in mod absolut obiectiv pånä la 
epuizarea realitätii in concepte definitive), la 
asa-numita „gåndire slabä”. Aceasta se dorefte 
a fi „un mod de a descrie o situatie generalä a 
gändirii care indicä diminuarea unei conceppi 
realis te, in sens forte a fiintei, unei conceppi 


conventionale, comunicationale, istoriste, in 
sens slab, a fiintei” (Gianni Vattimo). Vorbim 
despre sfårfitul modernitätii sau despre isto- 
virea lumii modeme fi despre post-moderni¬ 
tate. Existä päreri impärtite asupra sfårfitului 
modernitätii fi debutului postmodernitätii. 
G. Vattimo, J.F. Lyotard, Pierre Gisel, Patrick 
Evaard, Virgil Nemoianu, Mircea Cärtärescu 
f .a. propun folosirea termenului de postmoder- 
nitate ca etapä post-modernä. Ei considerä cä 
modernitatea s-a epuizat, s-a istovit, cä nu mai 
are ce oferi, fi cä in toate domeniile existentei 
fi-a dovedit limitele. Lazär Vläsceanu fi H.R. 
Patapievici preferä termenul de modernitate 
tårzie sau modernitate reflexivä, pornind de 
la ideea cä nu existä nimic in postmodemi- 
tate care sä nu fi fost mai intåi in modernitate. 
Ceea ce cu adevärat s-a epuizat in moderni¬ 
tate, pentru a deveni postmodemitate, nu este 
modernitatea insäfi, ci aspectele ei exterioare. 
Postmodernitatea se situeazä la limitele proce- 
sului de modernizare, ca trecere la o ordine 
culturalä fi socialä nouä, cu principii de orga- 
nizare diferite cauzate de schimburile geo-po- 
litice recente. Ea apare in spatiul globalizärii 
(lumea este o piatä globalä), al modernizärii 
mijloacelor de comunicatie (internet), al plura- 
lismului haotic, al ideologiilor de tot felul fi 
al relativismului moral absolut. Postmodemi- 
tatea este decizia modernitätii, ajunsä intr-o 
explicatie criticä cu sine insäfi (Pierre Gisel fi 
Patrick Evaard), de a nu mai accepta certitudi- 
nile conventionale, cu caracter universalist, cu 
care s-a definit modernitatea clasicä. Solutia 
pentru modernitatea ajunsä in crizä nu va fi 
insä rämånerea, prin accentuare, in cadrele 
temeiurilor pe care modernitatea le-a consa¬ 
crat, pentru cä aceasta ar insemna o solutie 
nihilistä la o traumä tot nihilistä fi, deci, o 
afiindare intr-o modernitate incä fi mai rea. 
Pe de altä parte, negarea principiului fondator 
al modernitätii - JDumnezeu este mort” - ar 
insemna iefirea din modernitate sau renuntarea 
modernitätii la sine. Afadar, explicatia criticä 
cu sine insäfi a modernitätii, pune modemi- 
tatea intr-o dilemä fårä solutie: fie acceptarea 
postmodernitätii recesive, ceea ce ar duce la 
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scufimdarea intr-o incä fi mai rea moderni- 
tate, fie la renuntarea modernitätii la temeiul 

7 i i 

ei fondator, frigul metafizic, ceea ce ar insemna 
negarea de sine a modernitätii si intoarcerea la 
lumea pe c are a negat-o fi impotriva cäreia s-a 
construit. »Singurul mod de a depäf i moderni- 
tatea este sä te situezi in negarea principiului 
ei fondator — »Gott ist tot”. Cu adevärat, in 
afara modernitätii nu se aflä decåt cel pentru 
care afirmatia »Viu este Dumnezeul nostru” a 
devenit o realitate istoricä necesarä. Aid, fiecare 
cuvänt este important. Conteazä atåt faptul cä 
Dumnezeu este, cä Dumnezeu, care este prin- 
dpiul universal, este Viu, cä Dumnezeu este 
Domnul fi cä este al nostru, al oamenilor vii, 
muritori, concreti, irepetabili. Nu „zeul” si nid 
„zeii” ne mai pot salva. Ci numai Dumnezeu”. 
Trebuie insä observat cä o astfel de asezare in 

9 

ecuatie a problemei (tertium non datur) tine tot 
de Jogica obiectivä” a modernitätii. 

2. Noua gnozä si rcintoarcerea sacrului. O temä 
majorä pe care modemitatea reflexivä o abor- 
deazä, in cadrul problematizärii sale interne, 
este legatä de o revenire in fortä a simbolului 
sacru in cåmpul social sau de o revräjire a lumii. 
Avem de-a face cu un fenomen complex, care 
nu suferä explicatii facile fi unilaterale si care 
invitä la o cercetare atentä. Mai intåi trebuie 
intrebat despre care sacru (simbol) este vorba? 
Modemitatea tårzie este inundatä de ceea ce 
se ascunde sub formele ocultismului, astrolo- 
giei, spiritismului, parapsihologiei, clarvizi- 
unii, fictiunile ftiintifice si multe altele. Toate 
acestea par a fi o revansä a irationalului impo¬ 
triva modernitätii seculare, care a stat sub 
semnul unui rationalism excesiv ce a inläturat 
la periferia societätii formele religioase traditi- 
onale. Reculul considerabil al sacrului, ca sacru 
obiectivat in forme traditionale, recul impus 
prin liniile de fortä ale modernitätii initiatoare 
fi consacrate, a transferat manifestärile sacrului 
la nivelul experientei subiective. Träirea 
sacrului la nivel subiectiv este insä marcatä de 
individualism f i naturalism, ca teze-premise ale 
modernitätii. Aceste teze sunt prin excelentä 
antropocentrice fi construiesc un om lipsit de 
transcendentä. Recuperarea sacrului, pentru 


un astfel de om, va insemna mai degrabä un 
exercitiu magic, prin care incearcä sä-fi supunä 
lumea, decåt o perspectivä ce ia in ecuatie 
Revelatia si intoarcerea la Traditia religioasä 
istoricä. Postmodernitatea va inregistra, pe 
aceastä linie, o religiozitate ce se consumä in 
datele si orizontul lumii imanente. Va proli- 
fera ocultismul, ale cärui practici nu vor fi o 
incercare de integrare a omului si a vietii intr-o 
ordine transcendentä-divinä, ci, dimpotrivä, 
o incercare de subordonare a fortelor para si 
irationale la problematica de aici fi de acum 
a existentei. Optiunea postmodernä pentru o 
ftiintä deschisä, permeabilä unei unificäri cu 
multiple forme de cunoastere, implicä riscul 
unor sincretisme. Punåndu-se problema dialo- 
gului dintre religie si stiintä, s-a alunecat intr-o 
directie sincretistä, panteistä si neognosticä, 
care pare a oferi mirajul unei cunoasteri unitare 
a realitätii, cunoastere din care niciun tip de 
experientä nu trebuie exclusä. Aceastä nouä 
gnozä tinde »sä unifice totul de la matema- 
ticä la politicä, de la fizicä la misticele orien- 
tale, de la ecologie la teorii feministe” (Adrian 
Lemeni, Pr. Räzvan Ionescu). Ea adunä la un 
loc, intr-un mod amalgamic, multiple teorii 
din diferite domenii in cadrul cärora stiinta isi 
dilueazä autoritatea fi identitatea consacratä, 
devenind o naratiune printre altele. Se ajunge 
la dificultatea de a mai distinge intre fapt fi 
fictiune, intre real fi superstitie, toate avånd in 
discursul postmodern acelafi statut fi aceeafi 
valoare. In aceastä situatie, discursul ftiintific 
este adesea construit social, interferånd cu poli- 
ticul, lipsindu-i exactitatea fi rigoarea ftiinti- 
ficä. Avem de-a face, tot mai accentuat, cu o 
combinatie intre stiinta modernä fi misticele 

9 9 9 * 

orientale (hindusä, budistä, taoistä), combinatie 
in care aceste mistici sunt »imbräcate”, adicä 
prezentate, intr-un limbaj fi hainä „ftiintificä , . 
Insatisfactia occidentalilor in fata propriei lor 
traditii creftine promoveazä o lipsä de interes 
fatä de creftinism fi o orientare sincretistä 
inspre misticele orientale. Bruno Wurtz afirmä 
cä mifcarea New Age este principalul agent al 
lumii postmoderne care orienteazä prin exce¬ 
lentä spre un sincretism eras, bazat pe misticele 
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orientale fi spre o sintezä dintre ftiinta occi- 
dentalä, tehnologia instrumental-expansivä fi 
practicile meditativ-ziditoare, dintre individu- 
atia rationalä si unio mystica . Aceastä formulä 
sincretist-panteistä de reintoarcere a sacrului 
in lumea occidentalä este denumitä „revrä- 
jire” a lumii. Ea apare ca o contrapondere fi 
ca un räspuns la „des-vräjirea” lumii propusä 
de modernitate, ca o intoarcere la matricea 
initialä panteistä in care cosmosul nu mai este 
sesizat drept un obiect inert, ci un organism 
viu. Revräjirea lumii se doreste o re-sacralizare 
a naturii si o intoarcere la cultul Naturii Mame. 
Omul postmodern este, astfel, o replicä la 
homo faber al modernitätii, care obiectualizase 
neutru natura si lumea. El se descopera pe sine 
drept purtätorul unui univers spiritual capabil 
sä actualizeze in trupul lui fi asupra naturii 
forte miraculoase. Astfel, umanitatea postmo¬ 
derna descopera lumea »imaginilor läuntrice”. 
$i aceasta, „nu de cätre cåtiva harismatici fi 
mistici, nu de cätre elemente mediate ce prac- 
ticä magia si alte exercitii oculte, ci de cätre 
cvasitotalitatea societätii mondiale actuale. 
Aceastä descoperire are loc treptat, se manifestä 
in afirmarea tot mai insistentä a rolului viziunii, 
imaginatiei, kinesteziei, al calitätilor reflec- 
toare, anteconceptuale ale spiritului, iar odatä 
cu acestea a rolului extraordinär al tehnicilor 
constient-metafizice care mizeazä pe restabi- 
lirea functionalitätii, acum incä reprimate, a 
emisferei cerebrale drepte. Opinia oamenilor 
de stiintä este tot mai rar defavorabilä «para- 
psihologiei», domeniu pe care nu-1 mai calificä 
deloc ca «neo-superstitie», ci, dimpotrivä, il 
defineste frecvent ca tehnicä a modelärii läun¬ 
trice de lumi exterioare”. Omul de ftiintä Occi¬ 
dental contemporan pare tot mai dispus a-fi 
acomoda (sau chiar subordona) actul cercetärii 
stiintifice unei viziuni mitologice asupra lumii. 
Integrat in miscarea New Age, omul de stiintä 
este concomitent „vräjitor”, atunci cånd folo- 
seste reprezentärile animiste, mituri fi clifeele 
gnostice, farä sä precizeze dacä o face meta- 
foric sau definitoriu. Pe de altä parte, „vräji- 
torii”, respectiv cei care practicä preferential 
ocultismul, imbrätiseazä astäzi in chip diletant 


astronomia, biologia, fizica, electronica etc., 
reinterpretåndu-fi domeniul fie cu demonstrapa 
experimentului repetabil, fie cu persuasiunea 
experientei transpersonale, sustinutä de tot mai 
multe märturisiri fi confesiuni personale. 
Aceastä incercare de suspnere reciprocä 
(misticul fi fizicianul ajung la aceeafi concluzie, 
unul pornind de la lumea interioarä, celälalt 
de la cea exterioarä) fi de exprimare a unui 
domeniu prin termenii celuilalt, respectiv 
ftiinta se integreazä orizontului mistic, iar 
mistica se argumenteazä fi exprimä „ftiin- 
tific”, nu face decåt sä creeze o mare confuzie 
in constiin|:a §i asa alienatä a omului contem¬ 
poran. Intrucåt mistica orientalä este panteistä 
(Brahman, absolutul obiectiv, fi Atman, abso- 
lutul subiectiv, sunt identici), omul de ftiintä, 
ce se apropie de taina universului prin grilele 
misticii, va sfårfi fi el tot in panteism: „vidul 
cuantic este identificat cu vidul taoist, mif carea 
subatomicä este identificatä cu dansul lui Shiva, 
nonseparabilitatea cuanticä este echivalentä cu 
unitatea conceptelor de Ying fi Yang”. Aceastä 
„armonizare” dintre ftiinta fi tehnologia occi¬ 
dentalä cu mistica orientalä panteistä, la care 
se adaugä mitologia anticä (ocultä) realizeazä 
noua formulä a lumii postmoderne, respectiv 
reincifrarea magicä a lumii. In grilele acesteia 
se desfafoarä noua gnozä religioasä care nu 
este altceva decåt reinstaurarea in lume a päga- 
nismului cu intreg edificiul filosofie gnostic 
(Marko Ivan Rupnik), care fi-a gäsit un aliat 
in noul limbaj ftiintific prin care se exprimä 
(Ghislain Lafont). In reintoarcerea sacrului, la 
sfårfit de modernitate, avem de-a face afadar 
fi cu vechiul gnosticism renäscut intr-o formä 
evasi-ftiintifieä. Neopäganismul ce a invadat 
lumea post-modernä fi care constituie miezul 
sacrului revenit in spatiul Occidental ifi exprimä 
temele mistice nu intr-un limbaj teologie, 
ci ftiintific, determinånd prezenta masivä in 
societatea contemporanä a „magiei ftiintifice” 
(Nikolai Berdiaev). Toate acestea exprimä o 
spiritualitate de faeturä new-age-istä, a cärei 
tel este inläturarea ereftinismului din Europa 
f i reinstalarea vechilor eredinte indo-europene. 
Trebuie remarcatä, in egala mäsurä, resuscitarea 
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interesului fatä de spiritualitätile traditionale 
care, astäzi, apartin pe deplin memoriei religi- 
oase a Occidentului: budismul, hinduismul, ca 
§i islamul §i iudaismul (Jean Vernette). Acest 
lucru este deosebit de evident in mijloacele de 
comunicare mass-media. 
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tutul European, Ia$i, 1995; Clement, Oliver, Adevär 
si libertate. Ortodoxia in contemporaneitate. Convorbiri 
cu Patriarhul Ecumenic Bartolomeu I, trad. M. Maci, Ed. 
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täfii, trad. S. Berce, Ed. Univers, Bucurqti, 2000; Gisel, 
Pierre, Patrick, Evaard, La Théologie en Postmodemité, 
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Vasile Vlad 

POTCÄP. (slav. poukapu ) Acoperämänt al 
capului, de forma cilindricä, fåra borduri, de 
culoare neagrä, purtat de preotii $i cälugärii orto- 
docfi. Are forma unui cilindru inalt de 10-15 
cm, cu perefii tari, Imbräcat cu stofå sau catifea. 


Dupä rangul clerical, potcapul are marginea 

superioara de culoare neagrä, rosie sau violetä. 

Potcapul purtat de cälugäri are culoare neagrä 

si se mai numeste $i comanac. Cånd participä la 

serviciul divin, cälugärii isi acoperä potcapul cu 

un väl ce atårnä pe spate, numit camilafcä , de la 

numele original kalimajkion (din care deducem 

cä acoperämåntul pentru cap ar fi fost confec- 

tionat din pär de cämilä - kamilos). In Biserica 

Ortodoxä Romånä, tinuta oficialä a Patriarhului 

este totdeauna de culoare albä. 

Bibliografie. Bran iste, Ene, Bran iste, Ecaterina,D/rri- 
onar Enciclopedic de cunoftinte religioase, Ed. Diecezanä, 
Caransebe?, 2001. 

Cezar Pelin 


POTfR. Vas liturgic, de forma unui pahar 
sau unei cupe cu picior, de märimi diferite, 
fåcut din metal pretios (aur sau argint aurit), 
fiind un obiect sfånt, in care la Proscomidie se 
pune vinul si apa, fiind astfel pregätite pentru 
prefacerea lor in Sångele Måntuitorului si 
apoi pentru impärtäsirea credinciosilor din 
cadml Sfintei Liturghii. In trecut, denumirea 
de „potirion M se referea mai mult la continutul 
Sfåntului Potir; pentru vasul in sine se foloseau 
mai mult termenii din uzul zilnic pentru noti- 
unea de pahar: ultimul termen grecesc a dat in 
limba latinä cuvåntul calix, care este termenul 


consacrat in Apus pentru potirul liturgic , fiind 
transmis in diverse forme in limba popoarelor 
increstinate pe filierä romanä (francezä - calice, 
spaniolä - caliz\ englezä - chalice\ germanä 
- Kelch, Opferkelch etc.). Termenul grecesc 
potir sau potirion s-a impus in exclusivitate 
in limbajul liturgic al popoarelor ortodoxe. 
Termenul de potir ( [potirion) este cel folosit 
de Sfintii Evanghelisti, referindu-se la potirul 
folosit de Måntuitorul Hristos la Cina cea de 
Tainä, acesta impunåndu-se in limbajul liturgic 
al Bisericii Ortodoxe. De altfel, potirul a fost 
nelipsit de la „frångerea påinii”, Sf. Apostol 
Pavel referindu-se in epistolele sale la „paharul 
binecuvåntärii” (1 Co 10,16,21: „Paharul bine- 
cuvåntärii pe care il binecuvåntäm, nu este, 
oare, impärtäsirea cu Sångele lui Hristos?”)* 

In vechime, cånd numärul credinciosilor care 
se impärtäseau era foarte mare, se intrebuintau 
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mai multe potire, dintre care in unele se turna 
vinul adus de credincio^i ca dar pentru sävår- 
sirea Sfintei Liturghii, in altul se punea vinul 
necesar pentru sfintirea lui din cadrul prefa- 
cerii euharistice, fiind folosit numai de cätre 
preoti, iar altele erau folosite numai pentru 
impärtäsirea credinciosilor, fiind intrebuintate 
si purtate de cätre diaconi, ele avånd $i toarte. 
Exista, de asemenea, un potir special, folosit 
pentru impärtäsirea neofitilor. In timp insä, in 
Räsärit, s-a stabilit folosirea unui singur potir la 
Sfånta Liturghie. Acest fapt, adicä impärtäsirea 
dintr-un singur potir, aratä unitatea Sångelui 
si comuniunea duhovniceascä a celor care se 
impärtäseau, asa cum subliniazä $i textul din 
Liturghia Sf. Vasile cel Mare: „iar pe noi pe toti 
care ne impärtäsim dintr-o påine si dintr-un 
potir, sä ne unesti prin impärtäsirea aceluiafi 
Duh Sfånt”. La Bisericile unde se impärtä- 
sesc foarte multi credinciosi sunt incä folosite, 
pånä astäzi, mai multe potire pentru aceasta. La 
inceput, potirele intrebuintate in cadrul råndu- 
ielilor liturgice nu se deosebeau cu nimic de 
paharele intrebuintate in viata zilnicä pentru 
bäut. De aceea, ele aveau forme si dimensiuni 
foarte variate. In primele secole au existat chiar 
si potire farä picior. Ca formä, putem deosebi 
un tip clasic de potir, predominant pånä prin 
sec. al Vl-lea, altul bizantin, predominant in 
Räsärit dupä sec. al Vl-lea, si altul roman. Ca 
materii pentru potire erau folosite: lemnul, 
onixul, piatra, fildesul, marmura, alabastrul, 
sticla, aurul sau argintul. 

Odatä cu dezvoltarea artei crestine (sec. al 
IV-lea), se constatä preocuparea de a impo- 
dobi §i ornamenta cupele potirelor cu un 
decor sculptural sau iconografic din ce in ce 
mai variat. Astfel, incä din sec. II-III, Tertu- 
lian aminteste despre potire pe a cäror cupe 
de sticlä se picta chipul Bunului Pästor. Mai 
tårziu, pe cupele potirelor de me tal era gravat 
chipul Måntuitorului, al Sfintilor Apostoli 
sau Cina cea de Tainä, impärtäsirea Apos- 
tolilor, simboluri sau preinchipuiri euharis¬ 
tice vechitestamentare, episoade din viata si 
activitatea Måntuitorului, chipuri de sfinti 
sau ingeri. Printre aceste chipuri se puteau 


observa motive ornamentale diverse, vegetale 
(frunze de acant sau frunze de vifä de vie), 
geometrice (cadre de arhitecturä), päsäri §i 
animale simbolice sau flori. Unele potire erau 
impodobite cu perle §i pietre scumpe, emai- 
luri sau filigrane. Se gravau, de asemenea, pe 
ele inscriptii, precum: „Beti dintru acesta tofi, 
acesta este sångele Meu 


Bibliografic. Ambrozie al Milanului, Sf., Despre Sfin- 
tele Taine, In coll. PSB 53, trad. E. Braniste, Ed. Institu- 
tului Biblic de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romäne, 
Bucure^ti, 1994; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, 
Dictionar enciclopedic de cunoftinte religioasc, Constitufiile 
Apostolice , VIII, 12; Ioan Gurä de Aur, Sf., »Omilia L la 
Evanghelia dupä Matei”, in coll. PSB 23, trad. D. Fecioru, 
Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucure^ti, 1994; Leclerq, H., „CaIice", 
in: Dictionaire d Arcbeologie Chretiene et de la Liturgie , 
2/1602, pp. 1637-1638; Socrate, Scolasticul, Istoria 
bisericeascd VII, 21, in PG 57, col. 781. 


Lucian Farca$iu 


POTNÖJÄ. (slav .potnoja - subpicioare) Covor 
rotund, cu caracter liturgie, folosit numai in 
timpul slujbelor la care participä arhiereul, pe 
care este brodat un vultur bicefal. v. VULTUR. 

Dumitru Vanca 


PRÅPORI. {var. PRÄPURI) Steag bise- 
ricesc, pietat cu imagini de sfinti sau scene 
biblice, cu hramul bisericii respective, preväzut 
in vårf cu o cruce, fi care este purtat in fruntea 
unui cortegiu de inmormåntare sau la diverse 
procesiuni. 

Praporii simbolizeazä steagul lui Hristos in 

jurul cäruia se aflä adunati credinciosii, spre 

a fl protejati, in lupta impotriva päcatului, a 

vräjmasilor väzuti fi neväzuti; semnifleä biru- 

inta lui Hristos impotriva mortii. In acest sens, 

amin tim faptul cä, in ieoana Invierii, de multe 

ori Hristos este pietat tinånd in månä un steag. 

Originea praporului urcä in istorie pånä la 

Constantin cel Mare, care, in urma vedeniei, a 

cusut semnul Sfintei Cruci pe steagurile sale, 

iesind astfel invingätor in lupta cu Maxentiu. 

In bisericä, praporii se pästreazä in pronaos. 
Bibliografic. Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, Dicti¬ 
onar Enciclopedic de cunoftinfe religioase , Ed. Diecezanä 
Caransebe$, 2001. 

Cezar Pelin 
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PRÅVILÄ. (slav. pravilo) Colectie sau corp 
de legi cu caracter civil §i bisericesc (nomoca- 
noane), folosite atåt in viata bisericeascä, cåt fi 
in cea de stat §i care constituie un izvor impor- 
tant de drept canonic §i civil, facånd trecerea de 
la dreptul nescris la cel scris. 

In scopul consolidärii statului feudal si al 
centralizärii puterii, domnii erau interesati 
sä introducä noi regulamente juridice si sä le 
asigure un caracter uniform, spre deosebire de 
obicei, care prezenta unele trasäturi specifice de 
la o regiune la alta. Pravilele bisericesti prezintä 
un caracter oficial, cäci ele au fost intocmite 
din ordinul domnului si al mitropolitului si 
pe cheltuiala lor. Dispozitiile din pravile erau 
impuse atåt clerului, cåt si laicilor, in dome- 
niul religiös propriu-zis si in domeniul juridic, 
consideråndu-se cä reglementärile de drept 
civil, penal sau procesual tineau tot de dome¬ 
niul religiös. Pravilele bisericesti au avut astfel 
o finalitate practicä, fiind aplicate in activitatea 
ruturor instantelor. 

Toate pravilele romånesti au ca izvor principal 
colectiile canonice bizantine. Influenta bizan- 
tinä asupra primelor pravile bisericesti apärute 
pe teritoriul tärii noastre a fost exercitatä in 
forma limbii slavone. Pe la jumätatea sec. al 
XVI-lea, pravilele incep sä fie redactate si in 
limba romånä. Pravilele scrise in limba slavonä 
sunt urmätoarele: Pravila de la Targoviste 
(1452), Pravila de la Putna (1581), Pravila de la 
Mänästirea Bistrita - Moldova (1618), Pravila 
de la Galati (cca. 1710), Pravila de Mänästirea 
Bistrita — Oltenia (1636). Cele mai importante 
pravile romånesti tipärite in limba romånä au 
fost urmätoarele: Pravila de la Ieud sau Pravila 
lui Coresi (Brasov, 1563), Pravila Micä sau 
Pravila de la Govora (1640-1641), Sapte Taine 
ale Bisericii sau Pravila pre scurt aleasä (1644), 
C arte romåneascä de invätäturä de la Pravilele 
impärätesti sau Pravila lui Vasile Lupu (1646), 
Indreptarea Legii cu Dumnezeu sau Pravila 
Mare (1652). 

Bibliografie. Bu/oreanu, I.M., Pravila bisericeascä 
(numitä cea micä) ?i Pravila lui Mateiu Basarab cu 
canoanele såntilor apostoli (.Indreptarea legei ), Bucuresci, 
Tipografia Academiei Romåne, 1884; Cernea, Emil, 
Molcut, Emil, Istoria Statului }i Dreptului romånesc , 


Bucuresti, Casa de editurä $i presä „$ansa” S.R.L., 1998; 
Floca, loan N., Originile Dreptului scris in Biserica Orto¬ 
doxa Romånä , Sibiu, 1969; Floca, loan N., Din istoria 
Dreptului romånesc , vol. I-III, Sibiu, 1993; Floca, loan 
N., Drept Canonic Ortodox. Legislatie si administratie bise¬ 
riceascä , vol. I, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1990; Indreptarea 
Legii (1652), Ed. Academiei, Bucuresti, 1962; Spulber, 
CA., Cea mai vechepravilä romåneascä , Cernäuti, 1930. 

loan Cozma 

PRÄZNIC. v. SÄRBÄTOÄRE. 

PRAZNICÅR. Catapeteasmä, icoana prazni- 

celor, a särbätorii zilei liturgice. Poate insemna 

si Minei prescurtat (vezi Antologhion - carte 

bisericeascä cu slujbele diferitelor praznice). 

Praznicar poate avea $i un alt inteles: in unele 

pärti este denumirea unei incäperi anexe, de pe 

långä bisericä, in care se sävårsesc slujbele de 

parastas sau pomenire a celor adormiti. 
Bibliografie. B rani§te, Ene, Bran iste, Ecaterina, Dicti- 
onar Enciclopedic de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä 
Caransebes, 2001. 

Cezar Pelin 

PREACINSTIRE. (, dezambig . PREACIN- 
STIREA MÄICII DOMNULUI) Denu- 

mire prin care definim cinstirea adusä Maicii 
Domnului care este mai inaltä decåt cinstirea 
acordatä sfintilor, deoarece Persoana Maicii 
Domnului depäseste prin curätia ei §1 P r i n 
harul däruit de Dumnezeu intreaga fapturä. v. 

IPERDULfE. 

PREDESTINÄTIE. Conceptie potrivit 
cäreia nu existä intåmplare, ci toatä suita de 
evenimente ale realitätii au fost premeditate, 
astfel incåt este inutilä orice alegere sau mani- 
festare de libertate. 

Aceasta este intålnitä atåt in filosofie, cåt si in 
teologie. In acest sens teologie, predestinatia 
este conceptia potrivit cäreia oamenii se måntu- 
iesc diseretionar, in funetie doar de decizia lui 
Dumnezeu, si nu datoritä vointei sau efortului 
urnan. Predestinatia anuleazä libertatea omului 

f 

de a se måntui, rezervånd doar lui Dumnezeu 
rolul teandriei. Prin aceasta, predestinatia se 
acordä conceptiei deiste despre lume, unde 
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creatia are o autonomie maximalä si cvasi-me- 

canicä fatä de Creator. Predestinatia este o 

conceptie specificä confesiunii protestante. 

Aceasta a apärut ca reactie la initiativele Bise- 

ricii Romano-Catolice medievale de a condi- 

tiona intrarea in rai de plata „indulgentelor” 

emise de aceasta. In mod cert, predestinatia 

este o invatäturä lipsitä de temei revelational, 

neputåndu-se niciodatä pretinde sau insinua 

vreo incälcare a libertätii umane. Predestinatia 

apare sub forma ideii cä Dumnezeu este Cel ce 

måntuieste dincolo de opinia Bisericii despre 

måntuire, Bisericä ce este compusä din oameni 

supufi greselii, inclusiv erorii speculative cä in 

mod natural nimeni nu stie ce este dincolo de 

moartea trupului. Predestinatia apare, deci, ca 

o judecatä umanä limitatä, bazatä pe statistici 

si mai putin bazatä pe Revelatia dumnezeiascä. 

Teologia clasificä douä tipuri de predestinatie: 

relativä si absolutä. Predestinatia absolutä este 

sesizatä doar in cadrul sistemului reformat al 

lui Jean Calvin, care sustine cä måntuirea este 

decretul absolut al lui Dumnezeu, prin urmare 

efortul omenesc fiind nul. Predestinatia relativä 

» 

este intålnitä in special in cadrul lutheranis- 
mului si al celorlalte forme de reformä, unde se 
are in vedere decretul vesnic al lui Dumnezeu, 
dar conteazä si efortul omului doar sub forma 
actului credintei. Astfel, conform predestina- 
tiei relative se måntuiesc doar cei care cred in 
Hristos, farä o altä formä de efort pus in prac- 
ticä. Prin aceasta, nu se insistä deloc asupra 
unor chestiuni la care au insistat Pärintii Bise¬ 
ricii si mai ales Pärintii pustiei: despätimirea. 
Conform predestinatiei, omul este complet, asa 
cum este acum, gäsindu-se doar eronat intr-o 
divergentä cu Dumnezeu. Aceastä eroare de 
perceptie se datoreazä greselii lui Adam. Deci, 
conform acestora, Dumnezeu este Cel care 
decide in locul omului, nefiind importantä 
despätimirea sau vreun efort ascetic. 

Teologia protestantä mai nouä revine insä 
la o formä de predestinatie si mai moderatä, 
apropiatä de doctrina romano-catolicä, unde 
libertatea omului are o insemnätate minorä, iar 
despätimirea este inteleasä doar ca regulä de 
convietuire tolerantä cu aproapele, fie ca regulä 


de vietuire moralä. De aici a rezultat celebra 
aporie kantianå a necunoaf terii originii f i fiintei 
legii morale din om. 

O conceptie fundamental creftinä are o 
aparentä similaritate cu predestinatia: aceasta 
fiind preftiinta lui Dumnezeu. Este posibil 
ca predestinatia protestantä sä fi pornit de 
la o intelegere deficitarä a preftiintei lui 
Dumnezeu, din faptul cä Dumnezeu dacä 
prestie, este lesne de inteles cä actioneazä in 
func^ie de preftiinta Lui fi mai pujin in funcfie 
de libertatea omului. Iar o idee cä Dumnezeu 
prestie totul, dar se preface cä nu stie, tocmai 
pentru a läsa libertatea creaturalä manifesta- 
bilä, este o chestiune socotitä speculativä. De 
aceea, din admiterea pre § ti in te i lui Dumnezeu 
lucrative decurge normal, in absenta unei 
hermeneutici harice, predestinatia. Probabil 
cä ideea conlucrärii dintre Dumnezeu fi om a 
fost o chestiune sensibilä mai ales in gåndirea 
scolasticä timpurie, unde mintile curioase de 
ispitire a adevärului decåt de posesia lui spre 
måntuire fi-au pus problema concurentei 
dintre harului lui Dumnezeu fi efortul urnan. 
Acest lucru se intålnefte in mistica lui Meister 
Eckhart, unde harul solicitä omului, in deme- 
rsul ascetic, o schimbare dincolo de statutul lui 
urnan. Dumnezeu cere omului, prin schimbarea 
lui, ceva ce nu este urnan, deci deposedarea 
de identitatea lui umanä. Se pare cä teologia 
apuseanä nu a insistat suficient pe teologia 
maximianä a cäderii in päcat, a firii corupte de 
consecintele grefelii lui Adam, fi a considerat 
cä ceea ce este cäzut din fire pare ceva normal 
firii, iar restabilirea firii originare in Hristos, 
prin ascezä, ar fi ceva inuman sau un atentat 
la integritatea omului. Chestiunea este foarte 
sensibilä fi s-a concretizat adesea in crefti- 
nismul romano-catolic cu un capitol teologie 
intitulat: „Raportul dintre har fi libertate”. 
Acesta a fost abordat indeosebi de teologia 
scolasticä tomistä fi post-tomistä, prin vocile 
lui Francisco Suarez, Ioannes Gaetanus, Luis 
de Molina. Dacä Toma de Aquino sustinea 
preeminenta harului asupra vointei, iar Molina 
importanta capitalä a libertätii umane, aproape 
de catarism, doctrina congruistä a lui Suarez 
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considera cä harul si libertatea sunt chestiuni 
insemnate §i care se raporteazä egal una la alta. 
Doctrina congruistä se apropie mai mult de 
conceptia ortodoxa despre harul lui Dumnezeu 
$i libertatea omului, unde harul se manifestä in 
aceea^i mäsurä in care si libertatea este pusä 
in lucrare. Raportul dintre har §i libertate are 
ca fundament posibilitatea teandriei, iar in 
cre^tinismul ortodox ele nu sunt concurente 
sau divergente, ci firesc conlucrätoare. Predes- 
tinatia are la bazä lipsa de sesizare a harului 
de cätre cei necredinciosi. Harul devine sesi- 
zabil prin credinta §i implinirea poruncilor. 
Din acest motiv, teologia ortodoxa nu resimte 
necesitatea punerii in raport a harului §i liber- 
tätii. In conceptia ortodoxa, predestinatia nu 
existä, de$i douä dintre textele Sf. Scripturi se 
contureazä aparent ca argumente ale acesteia. 
JPrehotärårea” din textul de la Rm (8, 29-30) 
este de fapt o manifestare chenoticä a lui 
Dumnezeu de a veni in intåmpinarea celor pe 
care-i prestie cä vor colabora cu harul Lui si 
vot inträ in comuniune cu El. Prin acest text, 
ca si prin alegerea prorocilor incä inainte de se 
naste, Dumnezeu intervine anticipativ pentru 
viata omului, mai ales dacä acesta va cäuta 
pe Dumnezeu. In sensul vointei de a måntui 
pe oameni, Acesta intervine in viata omului 
pånä la limita libertätii acestuia, sau cel putin 
pånä la mäsura in care $i persoanele umane i$i 
doresc comuniunea cu Acesta, dupä fiecare caz 
in parte. Dezväluirea Lui anticipativä este un 
semn al manifestärii libertätii Lui dumneze- 
iesti in plan iconomic, ca räspuns anticipativ 
la libertatea celor ce vor voi sä lucreze „dupä a 
Lui bunävointä”. Prehotärärea din textul de la 
Rm (8,29) mai poate face referintä si la dreptii 
de dinainte de Intruparea Cuvåntului, care 
poartä chipul Fiului, ei fiind hotäråti dinainte 
de Intrupare sä poarte acest chip. 

Bibliografie. Aquino, Tom a de, Summa theologiae , 
Ed. Humanitas, 2002; Augustin, de Hippona, De 
libero arbitro , Ed. Logos, 2006; Ioan Damaschin, Sf., 
Dogmatica , Ed. Scripta, 1996; Stäniloae, Dumitru, 
Teologia dogmatica ortodoxä ', vol. II, Ed. Institutului 
Biblic ?i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 

Bucuresti, 2005. 

Mihai Burlacu 


PREDICATÖR. (lat. praedicator — vestitor) 
Persoana care rosteste un discurs, conducätorul 
unei comunitäti religioase crestine. Din punct 
de vedere omiletic, predicatorul este slujitorul 
consacrat care transmite credinciosilor invätätu- 

y » 

rile dumnezeiesti, in scopul luminärii mintii, a 
sensibilizärii inimii si a induplecärii vointei spre 
fapte bune, in vederea måntuirii. Sub influenta 
limbii slavone, literatura omileticä a inregistrat si 
termenul de »propoväduitor” (sl.propovédiniku), 
de unde si expresia „a propovädui”. 

Scurt istoric: predicatori in Vechiul Testament; 
Måntuitorul Hr istos - Invätätorul desävårsit; 
kerigma apostolicä. Incä de la inceputul istoriei 
neamului omenesc, in pofida cäderii päcatului 
strämosesc, legätura intre Ziditor si faptura Sa 
nu s-a intrerupt. Dumnezeu a vorbit oamenilor 
necontenit si i-a ajutat sä se ridice la „starea cea 
dintåi”, adevärul Lui fiind intotdeauna märtu- 
risit. A existat, deci, continuu, o revelatie a voii 
Lui, facutä constiintei neamului omenesc, care 
a fost comunicatä, interpretatä si intäritä prin- 
tr-o lucrare omeneascä constientä si indepen- 
dentä, de^i condusä in chip supranatural. 
Interpretii vointei si cuvåntului lui Dumnezeu, 
care au explicat uneori mai limpede, alteori 
mai obscur, se pot numi pe bunä dreptate 
predicatori, deoarece ei au vestit cuvåntul lui 
Dumnezeu, pregätind omenirea pentru intru¬ 
parea Måntuitorului Iisus Hristos. Evident, ne 
ducem cu gåndul la proroci, dupä märturisirea 
Sf. Apostol Pavel: „Dupä ce Dumnezeu odini- 
oarä, in multe feluri §i chipuri a vorbit pärin- 
tilor nostri prin proroci, in zilele acestea mai 
de pe urmä ne-a gräit nouä prin Fiul” (Evr 1, 
1-2). Sä nu-i uitäm insä pe predecesorii lor, 
intre care mai insemnati sunt Noe, Moise si 
Aaron, dar, aläturi de ei, si alti slujitori ai invä- 
täturii. De§i darul profetiei nu era ereditar ca al 
preotiei, prorocii s-au apropiat mai mult decåt 
preotii Legii vechi de propoväduitorii predicii 
crestine, fiind invätätorii propriu-zisi ai popo- 
rului. Tematica prioritarä a propoväduirii lor 
avea in vedere douä coordonate: monoteismul si 
mesianismul. 

Måntuitorul Iisus Hristos este modelul desä- 
vårsit al predicatorilor. El vorbea ca „Unul care 
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are putere, iar nu cum ii invätau cärturarii lor” 
{Mt 7,29), putere ce izvora, de fapt, din fiinta 
Sa dumnezeiascä, totodatä din lipsa de päcat: 
„Cine dintre voi Mä va vädi de päcat?” {In 8, 
16). Iisus Hristos, Dumnezeu si om desävärsit, 
era numit nu intåmplätor Rabi (invätätor), El 
insusi märturisind cä pentru a inväta a venit in 
lume: „Sä mergem in orasele si satele care sunt 
mai aproape, ca sä vestim si acolo, cäci pentru 
aceasta am venit” {Mc 1, 38). El este Invätä- 
torul unic, dupä propriile-i cuvinte: „Unul 
este Invätätorul vostru” {Mt 23, 8), Unul, nu 
in sens de singular si exclusiv, ci de revelator 
suprem al adevärului. Pentru Sfintii Apostoli, 
predica este intåi de toate o ascultare a poruncii 
Domnului: „Mergånd, invätati toate neamu- 
rile”, dupä cum afirmä Sf. Apostol Pavel: „Cäci 
Hristos nu m-a trimis ca sä botez, ci sä bine- 
vestesc” {1 Co 1,17); „Poruncä mare stä asupra 
mea. Vai mie dacä nu voi binevesti” {1 Co 9, 
16); totodatä un act de ascultare a ucenicilor 
Sf. Apostoli: „Propoväduieste cuvåntul, stäru- 
ieste cu timp si farä timp”, indeamnä Sfåntul 
Pavel peTimotei {2 Tim 4,2). Kerigma aposto- 
licä era structuratä, in principal, pe firul a douä 
procedee: 1. se pleca de la lectura biblicä a unui 
text; 2. o anumitä temä doctrinarä (ex. despre 
Euharistie — 1 Co 11). Sf. Apostoli s-au dovedit 
buni cunoscätori ai psihologiei ascultätorilor, ai 
mentalitätii si culturii lor, factori de care inte- 
legeau sä tinä seama in activitatea predicato- 
rialä. Temele, argumentele si stilul folosit erau 
perfect adaptate la fondul aperceptiv si la posi- 
bilitätile ascultätorilor. 


Predicatori birotoniti. In Bisericä, preotul are 
chemarea sä implineascä intreita slujire, de 
liturghisitor sau sfintitor, conducätor sau indru- 
mätor duhovnicesc si propovåduitor sau invä¬ 
tätor, continuånd de-a lungul veacurilor opera 
räscumpärätoare a Måntuitorului. Potrivit 
traditiei ortodoxe, slujirea invätätoreascä nu 
poate fi evaluatä decåt in contextul celorlalte 


douä, propriu-zis intre ele existånd o legäturä 
organicä, deoarece accentuarea unei singure 
laturi a activitätii räscumpärätoare a Måntui¬ 
torului ar denatura continutul esential al cres- 
tinismului. Nu se poate afirma cä una este mai 


importantä, iar celelalte douä ar fi secundare. 
Despre toate trei se afirmä insä cä sunt esen- 
tiale, intrucåt tin de fiinta sau esenfa Bisericii, 
de aceea, nu pot fi evaluate decåt impreunä. 
Persoana (calitåtile) predicatorului. Alcätuirea 
fi rostirea unei predici reufite presupune un 
minimum de calitäti ale predicatorului, sub 
trei aspecte: intelectual\ moral fifizic . Corolarul 
insusirilor slujitorului-predicator il constituie, 
de fapt, aura personalitätii consacrate, care-1 
deosebeste de vorbitorii din alte domenii. 
Personalitatea lui reunefte, astfel, toate cali- 
tätile enumerate mai sus fi care se manifestä, 
apoi, sub trei dimensiuni complementare: 
märturisitor, interpret fi sfatuitor persuasiv. 
Practic, märturisitor al Evangheliei, interpret 
al voii lui Dumnezeu fi sfatuitor persuasiv, mai 
ales prin exemplul conduitei personale. 
Predicatori laici. Can. 64 Trul. oprefte ca 
laicul sä-fi aroge cu de la sine putere dreptul 
de a predica. Dar, cu o pregätire corespunzä- 
toare, poate sä predice numai sub ascultarea, 
indrumarea fi binecuvåntarea ierarhului sau 
a preotului liturghisitor. Este solutia pentru 
care pledeazä majoritatea canoniftilor fi care 
a fost utilizatä incä din primele veacuri cref- 
tine. Teologia romåneascä beneficiazä in acest 
subiect de veritabilul tratat Mirenii in Bise¬ 
ricä , elaborat de canonistul pr. prof. dr. Liviu 
Stan, in care se afirmä farä echivoc: „Laicii pot 
predica, cu permisiunea autoritätii bisericefti. 
Pot lua parte, afadar, la oficiul magisteriului. 
Ei pot inväta in bisericä, in virtutea obligatiei 
generale creftine de a märturisi credinta fi in 
virtutea trimiterii generale la slujba cuvåntului, 
care-i privefte pe toti laicii. Ei pot, afadar, 
inväta, predica, pot face misiune, catehezä, pot 
contribui la intärirea fi apärarea credintei prin 
actiune publicä, cu permisiunea fi sub controlul 
ierarhiei fi prin actiuni pardculare, ca pärinti, 
ca membri ai unei familii, ai unei societäti, ca 


;i etc.” (1939, pp. 106-107). Propoväduirea 
3r laici distinfi a creat o frumoasä traditie. 
iar in Bisericä primelor veacuri intålnim 
fel de propoväduitori fi märturisitori laici, 
e au avut un rol covårsitor in räspåndirea 
aprofundarea Evangheliei. Cartile Noului 
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Testament si istoria bisericeascä au consemnat 
multe amanunte cu privire la aportul crefti- 
nilor laici, pe långa cel al ierarhiei, la misiunea 
de evanghelizare a lumii pägåne. De exemplu, 
in Faptele Apostolilor se spune cä, dupä uciderea 
intåiului mucenic si arhidiacon $tefan la 
Ierusalim, toti ceilalti creftini (laici) au fugit, 
impräftiindu-se in toatä Palestina si in impre- 
jurimi, cäci erau aspru prigoniti de Saul. Dar, 
„risipindu-se treceau binevestind cuvåntul” (8, 
4), intemeind, de pildä, Biserica din Antiohia. 
Apoi, dintre harismatici, cei care s-au ocupat 
in mod expres de catehizare au fost didascalii, 
crestini laici cu o misiune didacticä specialä in 
sånul Bisericii. Ilustrul profesor de teologie, 
regretatul Teodor M. Popescu, le-a consacrat 
un studiu cu totul exceptional, intitulat Primii 
didascali crestini. Acef tia erau rånduiti de cätre 
Sf. Apostoli in comunitätile in care afezau 
oreoti. Astfel, in timp ce preotii se ocupau cu 
jrecädere de sävårsirea cultului divin, didas¬ 
calii laici aveau in grijä explicarea invätätu- 
rilor evanghelice propovaduite de Sf. Apostoli. 
Functia didascalilor a fost preluatä de bärbati 
instruiti, care vor intemeia scoli catehetice si 
alte institutii de invätämånt. 
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dactil.), Biblioteca Facultätii de Teologie Bucurefti, cota 
19351-19356, f.a.; Belu, Dumitru, Curs de Omileticä (ms 
dactil.), Biblioteca Facultätii de Teologie Sibiu, ms. 485 
f.a.; Floca, loan N. (ed.), Canoanele Bisericii Ortodoxe 
Sibiu, 1992; Craddock, Fred, Précher , trad. J.F. Rebeaud 
Geneva, 1991; Galeriu, Constantin, »Preotia ca slujirc 
a cuvåntului”, in: Ort, XXXI (1979), 2, pp. 294-312: 
Durå, Nicolae, Propovåduirea cuvåntului fi Sfintele Taine. 


Valoarea lor in lucrarea de måntuire , Ed. Institutului Biblic 


$i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 
1988; Ghidelli, Carlo, „Predicatore”, in Dizionario di 
Omileticä, Torino/Bergamo, 1998; Gordon, Vasile, „Este 
ingäduit laicilor sä predice in bisericä?", in vol. Biserica fi 
$coa/a. Analize omiletice, catehetice fi pastoralt , Bucure$ti, 
2003, pp. 92-118; Gordon, Vasile, JFactori ai reu^itei si 
nereufitei predicii”, in: Logos. Revistä de pastoralå catehe- 
ticå, 1/2007 , pp. 58-63; Gordon, Vasile, Introducere in 
Omileticå,, Ed. Universitätii, Bucure^ti, 2001; Ioan Gurä 
de Aur, Sf., Omilia desprepredicå , in PG 50, col 653-662; 
PlåMÄDEALÄ, Antonie, Preotul in Bisericä, in lume, acaså, 
Sibiu, 1994 ; Stan, Liviu, Mirenii in Bisericä. lmportanta 
elementului mirean in Bisericä fi participarea lui la exerci- 
tareaputerii bisertcefli , Sibiu, 1939. 

Nicufor Beldiman 


P RED I CÄ. (lat .praedico—a spune public , a vesti ; 
praedicatio - vestire , anuntare , laudd) Cuvåntare 
rostitä de un cleric in bisericä, in care se explicä 
§i se comenteazä un text biblic si se dau credin- 
ciosilor anumite indrumäri morale. 

Din punct de vedere omiletic, predica este un 
act liturgic, integrat in cultul divin, prin care 
slujitorii consacrati transmit credinciosilor 
invätäturile dumnezeiesti, in scopul luminärii 
mintii, a sensibilizärii inimii §i a induplecärii 
vointei spre fapte bune, in vederea måntuirii. 
Este semnificativä, de asemenea, precizarea 
Pärintelui D. Belu, potrivit cäruia predica este 
actualizarea activitätii profetice a Måntuito- 
rului, insistånd pe faptul cä nu este nici reci- 
tare de texte sacre, nicio simplä parafrazare 
ori exegezä, ci interpretarea mesajului divin in 
contextul contemporan. Sub influenta limbii 
slavone, literatura omileticä veche a inregistrat 
§i termenul de „propovedanie” (slav. nponoBen 
-predicå ), de unde si expresia „a propovädui”. 
Genurile predicii. Termenul »predica ’ este unul 
foarte general, cu intelesul de »cuvåntare bise- 
riceasca ’ de orice fel. In practica omileticä insä 
cuvåntärile bisericesti se impart in mai multe 
categorii, potrivit cu slujba, locul, scopul fi 
modalitatea in care se rostesc. Este oportun 
sä aplicäm aici principiul distinctiei: bene docet 
qui bene distinguit (»invatä bine cel ce distinge 
bine”). Astfel, comparånd cele mai avizate surse 
bibliografice cu realitatea liturgicä din Bise¬ 
rica noasträ, recunoaftem urmätoarele genuri 
distincte aflate in uz: omilia, predica propriu- 
zisä (numitä fi s i n tetica ), panegi ricul fi pareneza. 

1. Omilia are douä modalitäti de expunere: 
omilie exegeticä , numitä fi »omilie micä” sau 
»analitica’, avånd ca obiectiv explicarea unor 
pericope biblice verset cu verset (uneori fiecare 
cuvånt in cadrul unui anumit verset); omilie 
tematicäy numitä fi »omilie mare”, care trateazä 
o singurä temä, aleasä din pericopa zilei, de 
obicei a Sfintei Evanghelii, dar uneori fi din 
Apostolul rånduit in aceeaf i zi; 

2. Predica tematicå (sinteticä) este genul de 
predicä ce are specific unitatea materiei, tratånd 
doar o singurä invätäturä, fi sistematizarea 
in prezentarea acestor invätäturi singulare. 
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Clasificarea predicilor tematice se face dupä 
continut: biblice, dogmatice, morale, liturgice, 
apologetice (misionare), istorice f.a.; 

3. Panegiricul este o cuvåntare bisericeascä in 
care se face preaslävirea unui adevär funda¬ 
mental de credintä, cum este Sfånta Treime, 
al unui fapt deosebit din istoria måntuirii, ca 
de exemplu Nasterea Domnului, Invierea etc., 
a Maicii Domnului si a Sfintilor. In practicä, 
cele mai dese panegirice intrebuintate sunt cele 
consacrate Maicii Domnului si Sfintilor, avånd 

> j ' 

ca scop principal trezirea in sufletele ascultäto- 
rilor a sentimentelor de cinstire si, totodatä, de 
imitare a vietii lor exemplare; 

4. Pareneza este o cuvåntare bisericeascä 
simpla care se rosteste la momente liturgice 
speciale, fie de bucurie (botez, cununie, sfin- 
tirea Bisericii, instalarea preotului in parohie 
etc.) fie de intristare (inmormåntare, parastase, 
calamitäti naturale). 

Predica - act liturgic si sinergic. Predica nu este 
un act izolat, ci intotdeauna integrat cultului 
divin. Asa a fost dintru inceput. Adunärile de 
cult din Biserica primelor secole aveau urmä- 
toarele momente liturgice: frångerea påinii, 
rugäciunea si lauda adusä lui Dumnezeu, citi- 
rile din cartile sfinte, predica fi cåntärile religi- 
oase, momente unite cu agapele frätefti, colec- 
tele pentru säraci si manifestärile harismelor. 
Märturiile din Sfånta Scripturä, cunoscute 
indeobste (FA 2,42; 20,7) sunt intregite cu cele 
din scrierile ulterioare, ca de pildä Apologia /, 
scrisä de Sf. Justin Martirul si Filosoful: „Iar in 
asa-zisa zi a soarelui, se face adunarea tuturor 
celor ce träiesc la orase sau la sate si se citesc 

7 I 

memoriile apostolilor sau scrierile profetilor, 
cåtä vreme ingäduie timpul. Apoi, dupa ce citi- 
torul inceteazä, intäi-stätätorul tine un cuvånt 
prin care sfatuieste fi indeamnä la imitarea 
acestor frumoase invätäturi” ( PG 6, col. 429). 

In acelasi timp, predica este un act sinergic (de 
impreunä-lucrare). Preotul (slujitorul) rosteste 
predica, dar invätätura nu este a lui, ci a lui 
Hristos: „Nu ne propoväduim pe noi insine, 
ci pe Hristos” (2 Co 4, 5). Totodatä, slujitorul 
predicä in virtutea puterii invätätoref ti, primitä 
prin hand Tainei Hirotoniei, dar innoitä mereu 


prin harul sfintelor slujbe in cadrul cärora 
propoväduiefte. Pe de altä parte, slujitorul 
sävårseste o „impreunä-lucrare”, rostind invätä¬ 
turi si din propria experien{:ä fi träire duhovni- 
ceascä, cu real impact in sufletele ascultätorilor, 
dar numai in mäsura in care aceste invätäturi, 
sfaturi, exemple consunä cu cele evanghelice. 
In acest sens, ne apare evident faptul cä predi- 
catorul nu este un simplu repetitor al mesajului 
evanghelic, intrucåt invätätura Bisericii pe care 
a primit-o devine parte din el insusi; in conse- 
cintä, mesajul pe care-1 transmite fi care nu 
inceteazä a fi al Bisericii, sfårseste prin a deveni, 
paradoxal, propriul säu mesaj. 

Relatia predicator-ascultätor. Predicatorul trebuie 
sä aibä permanent constiinta cä in actul didactic 
al propoväduirii el este impreunä-lucrätor cu 
Hristos, nu singular si exclusivist. Dar este 
impreunä-lucrätor, de asemenea, cu ascultätorii 
säi, care nu sunt doar niste receptori si benefi- 
ciari pasivi, d factori concreti ai actului educati- 
onal crestin. Predica este guvematä de prindpiul 
feed-back-xAm, pentru cä cei doi partidpanti la 
comunicare (predicatorul si ascultätorii) se aflä 
intr-o continuä interactiune $i influentare red- 
procä. Predicatorul trimite mesajul cätre credin- 
dosi, dar si ace§tia, la råndul lor, transmit preo¬ 
tului semnale pozitive sau negative, care-1 deter- 
minä sä schimbe mesajul initial. In acest fel, 
procesul de predicare se innoieste §i se dezvoltä 
la fiecare pas. Desi scopul predidi vizeazä 
schimbarea ascultätorilor, observäm cä, in cadrul 
acestui complex proces, si predicatorul este supus 
schimbärii. Aläturi de el, desi aparent imobil, 
chiar si mesajul transmis este adaptat (schimbai) 
la node cerinte ale ascultätorilor. Cei care nu 
con§ tientizeazä deplin importanta ascultätorului 
in predicä, riscä sä facä artä doar de dragul artei. 
Un predicator iscusit va sti sä urmäreascä in 
permanentä, atåt in timpul predidi, dar mai ales 
intre predid, reactia credindo^ilor la mesajul pe 
care ä transmite fi ifi va modifica strategia in 
functie de aceastä reactie. Predica devine, afadar, 
un proces cu doi partidpanti activi. Aparent, 
preotul este singurul actor al predidi, in reali- 
tate, insä, sub nido formä nu trebuie neglijatä 
implicarea ascultätorului „täcut”. 
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Predica — rol sacramental si soteriologic. Potrivit 
invätäturii de credintä ortodoxe, reiteräm 
premisa cä sfindrea $i måntuirea omului sunt 
posibile doar prin harul conferit de Sfintele 
Taine. In acelasi timp, realitätile si märturiile 
inregistrate pe parcursul a 2000 de ani de cre$- 
tinism ne demonstreazä cä predica nu este 
doar un simplu mijloc de transmitere a unor 
invätaturi, fara nicio implicatie sacramentalä 
§i soteriologicä. Concret, predica este instru- 
mentul care poate facilita accesul credincio- 
sului spre cele sfinte, dar poate sä-i §i conso- 
lideze atasamentul fatä de Bisericä, implicit in 
cele ce vizeazä måntuirea sufletului. Chiar in 
ziua de nastere a Bisericii in istorie (a Cincize- 
cimii), cei care au ascultat predica rostitä de Sf. 
Apostol Petru „au fost pätrunfi la imma” (FA 
2, 37), determinati, astfel, sä intrebe: „Ce sä 
facem”? Urmarea se cunoaste: hotärårea de a se 
boteza, primind, asadar, harul necesar inträrii 
•n Impärätia lui Dumnezeu. »Pätrunderea la 
fiimä” inseamnä, de fapt, o lucrare haricä, fiind 
orba, astfel, de »harul credintei”, dupä cum 
ne incredinteazä Sf. Apostol Pavel: »Credintä 
este din auzire, iar auzirea prin cuvåntul lui 
Hristos” (Rm 10,17). Minunatul exemplu de 
la Cincizecime s-a repetat (si se va repeta), 
evident, la alte mäsuri si »scäri”, in tot cursul 
istoriei. Practic, cele trei faze ale propoväduirii, 
intålnite in Bisericä primelor veacuri, kerigma , 
cateheza si predica , sunt reactualizate adesea in 
viata oamenilor. Prin kerigmä se facea vestirea 
(anuntarea) Evangheliei (si aici »pätrundea” 
harul credintei), prin catehezä instruirea in 
vederea botezului, iar predica, rostitä in cadrul 
cultului divin, devenea astfel un act liturgic 
propriu-zis, cu rosturile binecunoscute. 

Predica - indatorire canonicä. Potrivit normelor 
canonice, slujitorii consacrati au obligatia 
expresä de a propovädui, chiar dacä actele cultice 
pot avea efect haric deplin si farä prezenta 
cuvåntului de invätäturä. In cazul in care s-ar 
considera cä o slujbä nu este »completä” farä 
predicä, s-ar crea dependentä subiectivä fatä 
de constiinciozitatea sau necon§tiinciozitatea 
slujitorului respectiv. Cu toate acestea, contri- 
butia pozitivä a unei predici reusite, in cadrul 


oricärei slujbe, este de netägäduit, mai ales sub 
aspect pastoral-misionar. De aceea, Pärintii 
Bisericii au fixat canoane exprese in care se 
aratä explicit datoria de a predica, mentionån- 
du-se si pedepsele la care se expun cei ce nu 
le respectä: »Episcopul sau presbiterul arätånd 
nepäsare clerului sau poporului si neinvätån- 
du-i pe acestia dreapta credintä, sä se afuri- 
seascä, iar stäruind in nepäsare si in lenevie, sä 
se cateriseascä” (Can. 58 Ap.). In acelasi sens se 
pronuntä §i Can. 19 Trul.: »Se cuvine ca inainte 
stätätorii Bisericilor sä invete in fiecare zi, si cu 
deosebire in duminici, intregul cler si popor, 
cuvintele dreptei credinte”. 

Actualitate si perspectivä. Predica trebuie sä 
räspundä exigentelor prezente, dar orientatä 
mereu in perspectivä vesniciei. De aceea, Pärin- 
tele Nicolae Balca evalueazä predica reusitä din 
perspectivä theotropicä si theocentricä , izvorul 
neväzut, dar adånc si inepuizabil al propovädu¬ 
irii fiind rugäciunea, cale unicä de comunicare 
cu Dumnezeu. In esentä, predica poate fi actualä 
numai in mäsura in care ea se alimenteazä, ca 
substantä, din imuabila si eterna revelatie a 
Bisericii. Practic, theotropism in interpretarea 
doctrinei, dar si antropocentrism in aplicarea ei. 
Dincolo de text si de tema, predicatorul trebuie 
sä vadä, sus, pe verticala Crucii, a Inältärii la 
cer si a celei de-a doua veniri a Domnului §i, 
in acelafi timp, pe orizontala existentei plane- 
tare a omului. Numai in aceste conditii predica 
poate realiza cele douä imperative fundamen- 
tale: al acordului cu vesnicia si al conformitätii 

i ) * 

cu actualitatea. 
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Vasile Gordon 

PREFÅCERE. (gr. metavoli - scbimbare , 
prefaceré) Cuvånt liturgic folosit in limbajul 
Bisericii Ortodoxe cu referire concretä la 
prefacerea euharisticä, moment din cadrul 
dumnezeiestii Liturghii in care, sub chemarea 
§i lucrarea Duhului Sfånt, in momentul liturgic 
al Epiclezei, elementele liturgice de påine si vin 
se prefac real in Trupul si Sångele Måntuito- 
rului Hristos. 

Dupä prefacerea lor euharisticä, Sfintelor 
Daruri li se cuvine aceeasi inchinare ca Insusi 
Mäntuitorului Hristos, si totusi crestinii nu 
se impärtäsesc cu Dumnezeirea sau Fiinta 
incomprehensibilä a lui Dumnezeu, ci doar 
de harul dumnezeiesc §i indumnezeitor, ca 
lucrare vesnicä si continuä in Bisericä. Elemen¬ 
tele materiale de påine si vin se prefac real in 
toate bisericile ortodoxe, indiferent de asezarea 
geograficä pe harta lumii, Hristos fiind Acelasi 
in toate Sfintele Potire, cu toatä slava Sa, jertfit, 
mort, inviat si preaslävit, intreg in fiecare faråmi- 
turä. Påinea fii vinul, ca elemente liturgice, au 
o functie anamneticä continuä in Liturghie, o 
epifanie si o prezentä mereu crescåndä si perso- 
nalä a lui Hristos (Lc 1,80), de la Proscomidiar 
si pånä la momentul impärtäsirii credincio- 
silor, dar numai in urma prefacerii, Hristos este 
prezent cu toatä Invätätura, Cuvåntul, Jertfa fi 
Invierea Sa, in Sfånta Liturghie recapitulån- 
du-se intreaga noasträ iconomie. Prefacerea 
?i impärtäsirea euharisticä face din Hristos o 
prezentä si lucrare personalä, duhovniceascä, 
eclesialä fi liturgic-sacramentalä. In Bisericä 
Romano-Catolicä, prefacerea darurilor litur¬ 
gice de påine $i vin are loc la rostirea cuvin- 
telor: „Luati måncati..., beti din acesta toti...” 
?i nu la invocarea si pogorårea Duhului Sfånt, 


ca in traditia ortodoxä, prefacerea fiind numitä 
si transubstantiere. In crestinismul protestant 
fl neoprotestant nu existä prefacere realä a 
påinii §i vinului, Cina Domnului fiind doar o 
amintire a evenimentului din Joia Mare, cånd 
Hristos petrece cu ucenicii ultimul ospät. 

BibLiografie. IcÄ, loan, JVlodurile prczenjci personale a 
lui Iisus Hristos $ i a comuniunii cu El in Sfånta Liturghie 
$i in spiritualitatea ortodoxä”, in vol. Omagiu Pärintelui 
profesor Dumitru Stäniloae - Persoand fi comuniune , Sibiu, 
1993, pp. 335-358; IcÄ, I. loan jr., impärtäsirea continuä cu 
Sfintele Taine. Dosarul unei controverse — märturiile Tradi- 
tiei , Ed. Deisis, Sibiu, 2006; Stäniloae, Dumitru, Spiri- 
tualitate fi comuniune in Liturghia ortodoxä , Ed. Mitropo- 
liei Olteniei, Craiova, 1986. 

Mihai Himcinschi 

PREOT. (gr. presviteros - bätrån , värstniq 
lat. praesbiter) Slujitor bisericesc din treapta a 
doua a preotiei, avånd misiunea de continuä 
in Bisericä intreita slujire a lui Hristos (sfinti- 
toare, invätätoreascä si conducätoare), exceptie 
facånd doar acele acte care sunt de competenta 
exclusivä a episcopului. 

Preotul fi slujirea preoteascä. Termenul ca atare 
a fost folosit in Noul Testament cu diverse 
sensuri: pästor si cårmuitor al Bisericii - 
apostol (i PtrSj 1; 2 In 1,1), preot ( FA 11,30; 
14, 23; 20, 17; 21, 8; Iac 4, 14), episcop {FA 
20,28; 1 Ptr 5,1; Tit 1,5). In timpul Sfintilor 
Apostoli, preotii (presbiterii) aveau urmätoa- 
rele indatoriri: pästorirea credinciosilor {FA 20, 
28; 1 Ptr 5,1-2), sävår^irea de rugäciuni pentru 
cei bolnavi si ungerea lor {Iac 5,14-15), predi- 
carea fi invätarea cuvåntului lui Dumnezeu 
{1 Tim 5, 7, 17), ingrijirea de cele spirituale 
si cårmuirea comunitätii {Rm 11, 8; 1 Tes 5, 
12-13; Evr 13, 7,17), oferirea lui Dumnezeu 
a rugäciunilor credinciosilor {Ap 5,8). La ince- 
putul sec. al II-lea, slujirea preoteascä se deli- 
miteazä de cea episcopalä, astfel cä termenul 
de preot este rezervat exclusiv doar pentru cei 
hirotoniti in cea de a doua treapta a preotiei. 
Sf. Ignatie Teoforul considera pe episcopi ca 
fiind imaginea Tatälui, iar pe preoti ca cei care 
ii reprezintä pe apostoli {Cätre Magnezieni , 
VI, 1). De asemenea, in Constitutiile Apostolice, 
preotii sunt väzuti ca fiind »figura apostolilor” fi 
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„coroana Bisericii”, indeplinind rolul de „consi- 
lieri ai episcopului, sinedriul si senatul Bise- 
11011” (Const. Apost.) II, 26,7; II, 28,4). Rolul lor 
in Bisericä este evidentiat atåt la nivel eparhial 
(episcopal), ca si colaboratori ai episcopului, 
cåt si la nivel local parohial, ca administratori 
ai parohiilor pentru care au fost delegati. 

La nivel eparhial, preotii, in calitate de cola¬ 
boratori ai episcopilor, ii ajutau pe acestia atåt 
la sävårsirea slujbelor, cåt si la administrarea 
bunurilor eparhiei. Incepånd cu sec. al III-lea 
gäsim primele informatii despre un colegiu 
presbiteral, ca organ consultativ cu caracter 
permanent pe långa scaunul episcopal, destinat 
a-1 ajuta pe episcop la administrarea eparhiei. 
Aceasta structurä colegialä va primi in sec. al 
IV-lea confirmare canonicä, ca organ perma¬ 
nent al eparhiei, sinoadele ecumenice stabi- 
lind serviciul pe care trebuia sä-1 indeplineascä 
fiecare membru component (Can. 2,3,23,25, 
16 Sin. IV Ec.; Can. 7Trul.). In Bisericä bizan- 
nä, Consiliul Presbiteral a cunoscut o dezvol- 
ire progresivä atåt din punct de vedere al 
jomponentei, cåt si al competentelor, modelul 
principal fiind Patriarhia de Constantinopol, de 
la care s-au inspirat toate Bisericile bizantine. 
Incepånd cu sec. al VH-lea, Consiliul Prezbi- 
teral era prezent in fiecare Bisericä bizantinä 
ca o structurä canonicä indispensabilä in admi¬ 
nistrarea treburilor bisericesti la toate nivelele. 
Denumirea tidurilor administrative si functiile 

i » 

membrilor care faceau parte din acest consiliu, 
fårä indoialä, au cunoscut influenta institutiilor 
civile bizantine. La sfårsitul primului mileniu, 
acest Consiliu avea in Bisericä bizantinä urmä- 
toarea componentä: economul - avea sarcina de 
administra toate bunurile eparhiei; sachelarul 
— purta de grijä afacerilor mänästiresti; sche- 
vofilaxul - se ingrijea de casa Bisericii; cartofi- 
laxul- inaltul supraveghetor §i administratör al 
regis trelor oficiale ale eparhiei; sacbeliul- insär- 
cinat cu ingrijirea parohiilor si a clerului paro¬ 
hial; protecdicul - avocatul superior al Bisericii; 
protoprezbiterul - se ocupa de afacerile litur- 
gice in intreaga eparhie si gira interimatul in 
cazul vacantei scaunului episcopal; canstrisiolul 
— supraveghea tezaurul episcopal, referendarul 


- mijlocea relatiile episcopului cu autoritätile 
politice; logotetul - controla toate socotelile 
§i era ajutätorul protecdicului si al cartofila- 
xului; ipomnimatograful (actuarul) - se ocupa 
cu scriptele fiind ajutorul logotetului. Pånä in 
sec. al Xll-lea, din Consiliul Prezbiteral puteau 
sä facä parte, aläturi de preoti si diaconi, §i 
monahii. Patriarhul de Constantinopol Mihail 
al III-lea (1170-1177) i-a exclus pe monahi 
pe motivul cä statutul lor nu este compatibil 
cu activitatea pe care o desfasoarä consiliul. 
Consiliul Prezbiteral nu-si inceta activitatea 
pe timpul vacantei scaunului episcopal, ci, 
dimpotrivä, avea sarcina sä asigure interimatul. 
In acest sens, Consiliul Prezbiteral alegea 
epitropia, compusä din protopresbiter, econom, 
un arhidiacon sau un preot, care avea sarcina sä 
conducä afacerile administrative pånä la insta- 
larea unui nou episcop. 

In primele secole, parohia era o circumscriptie 
bisericeascä condusä de un episcop, cuprinzånd 
de regulä o cetate si asezärile dimprejur aflate 
sub jurisdictia acesteia ( Const it. Apost. II, 1, 
1-3; II, 58,1-2; VIII, 47,34). Preotii si diaconii 
isi desfasurau activitatea lor in bisericile cate- 
drale, ajutåndu-1 pe episcop. Cresterea numä- 
rului de credinciosi va duce, la sfårsitul sec. al 
III-lea, la aparitia comunitätilor pästorite cu 
mandatul episcopului de cätre preoti. Astfiel 
cä, la nivel parohial, sarcina lor principalä era, 
inainte de toate, sävårsirea cultului divin, dar 
erau autorizati sä organizeze comunitätile cres- 
tine si din punct de vedere administrativ. In sec. 
al IV-lea, parohia a devenit unitatea adminis- 
trativä localä limitatä teritorial la o localitate 
precis determinatä (oras sau sat), sub jurisdictia 
directä a episcopului, avånd ca pästor un preot 
paroh. Oficiul de paroh capätä un caracter 
ordinär si permanent, episcopul fiind obligat 
a respecta investitura preotului in oficiul de 
paroh, cu exceptia cazului in care acesta ar fi 
comis vreun delict care-1 facea incompatibil 
cu misiunea si oficiul pentru care a fost numit 

(Can. 13,15,31,39,58 Ap.; Can. 9,10,15 Sin. 
I Ec.; Can. 26 Trul.; Can. 9 Neocez.; Can. 58 
Laod.; Can. 4 Gangra; Can. 10,11 Cart.; Can. 
13 Sin. I—II; Can. 27 Vasile). In acelasi timp, 
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jurisdictia parohului a devenit exclusivä, ceea ce cu exceptia cazului in care oficiul parohial era 

inseamnä cä in parohia sa numai el era auto- vacant. Odatä recunoscutä parohia ca unitate 

rizat sä exercite in mod deplin oficiul säu, in administrativa, intervenpa episcopului in 

timp ce alti preoti, parohi in altä parohie, nu administrarea unor astfel de comunitäji nu 

puteau sävårsi niciun serviciu fara permisiunea avea un caracter exclusiv si patronal, ci limitat 

sau delegatia parohului sau a episcopului epar- numai la un control preventiv, mai degrabä de 

hiot (Can. 15 Ap.; Can. 15,16 Sin. I Ec.; Can. supraveghere si control. Prin urmare, depen- 

5,10,20,23 Sin. IV Ec.; Can. 17,18TruL; Can. denta de episcop se referea doar la nivelul 

3 Ant.; Can. 16 Sard.). Aceste drepturi derivä raportului ierarhic existent intre episcop §i 

din faptul cä parohul este reprezentantul si prezbiter, ultimul cu responsabilitate, respect 

locum tenens permanent al episcopului, depen- §i supunerea ierarhicä cuvenitä primului, iar 

dent de acesta si avånd in parohia sa dreptul primul cu cuvenitä nepärtinire si irepro^abili- 

de a exercita toatä puterea bisericeascä, cu tate spre toate lucrurile care intrau in atribu- 

exceptia celor care sunt proprii episcopului sau tiile sale de guvemator al Bisericii lui Hristos 

altor autoritäti bisericesti. De exemplu, Can. 6 (Constit. Apost. II, 1,1). 

Cart. interzice preotilor sä sävårseascä urmä- Conditiile cerute candidatilor la preotie. In 

toarele: pregätirea si binecuvåntarea Sfåntului privinta candidatilor la preotie, incä dintru 

§i Marelui Mir, consacrarea väduvelor, binecu- inceputurile sale, Biserica s-a conformat invä- 

våntarea edificiilor destinate cultului si amnis- täturii lui Hristos, care nu a dat harul aposto- 

tierea penitentilor. Intre drepturile si indato- liei decåt bärbatilor §i a stabilit cä primitor al 

ririle parohului intra si dreptul de a fi condu- Tainei Preotiei poate fi orice crestin de parte 

cätorul parohiei (spiritual si administrativ), bärbäteascä cu vocatie sacerdotalä si care inde- 

precum si indatorirea de a administra bunurile plineste anumite conditii religioase (funda- 

parohiei conform canoanelor si legislatiei in mentale), fizice, morale si intelectuale. 

vigoare. Independenta parohiei si caracterul Conditii fundamentala, sexul masculin, botezul 

permanent, primit de paroh in fimctia sa, nu valid, credinta dreaptä (Can. 10 Sin. I Ec.). 

semnifica cä el putea sä se comporte ca un Conditii fizice: integritatea corporalä, värsta, 

proprietar, facånd abstractie de episcop, ci Prin integritate corporalä nu se intelege lipsa 

dimpotrivä Sfintele Canoane ne furnizeazä cu desävårsire a defectelor fizice, ci numai lipsa 

o serie de norme de drept patrimonial, obli- acelor insusiri fizice care pot afecta exercitarea 

gatoriu a fi respectate de toti clericii, fie cä slujirii preotesti. Sfintele canoane nu opresc 

erau parohi, diaconi sau insärcinati intr-un alt pe cel ce este vrednic pentru primirea Tainei 

sector al vietii bisericesti. Astfel, Can. 39 Ap. Hirotoniei dacä acesta are lipsä un organ sau 

cerea preotilor si diaconilor consensul episco- un simt care nu afecteazä slujirea preoteascä 

pului pentru orice act administrativ pe care (Can. 77 Ap.). 

doreau sä-1 sävårseascä. Respectiva dispozitie Slujirea sacerdotalä cere responsabilitate §i 

va fi apoi reluatä de Can. 15 Ane. si de Can. 33 maturitate, motiv pentru care Biserica a impus 

Cart., care interziceau orice insträinare faeutä incä de la inceputun o limitä de vårstä pentru 

de preoti farä consensul episcopului eparhiot. fiecare dintre treptele preotesti. In Constitutiile 

De asemenea, dependenta de episcop nu putea Apostolice gäsim primele dispozitii referitoare 

fi interpretatä ca un act de dominare, deoarece la värsta canonicä cerutä pentru admiterea in 

parohia, odatä constituitä §i recunoscutä de treapta episcopalä (50 am — cf. Constit. Apost. 

autoritatea competentä, primea personalitate II, 1, 1). Pentru treapta de preot, canoanele 

juridicä, asadar dependenta jurisdictionalä de stabilesc värsta de 30 de ani, pentru cea de 

episcopul eparhial nu diminua deloc aceastä diacon värsta de 25 de ani, iar pentru cea de 

personalitate. De altfel, unicul reprezentant al ipodiacon cea de 20 de ani (Can. 11 Neocez.; 

parohiei era prezbiterul paroh, iar nu episcopul, Can. 16 Cart.; Can. 14-15 Trul.). In caz de 
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nerespectare a värstei canonice pentru hiro- 
tonie, pärintii Sinodului Trulan dispun cateri- 
sirea celui hirotonit (Can. 15 Trul.). 

Conditii morale: tinutä moralä ireprosabilä atåt 
pentru candidatul la preotie, cåt si pentru sotia 
acestuia. Sfintele canoane cer candidatului la 
hirotonie o tinutä moralä ireprosabilä, impie- 
dicånd intrarea in cler a celor care au avut o 
viatä imoralä sau care au contractat o cäsätorie 
nepermisä (a doua cäsätorie) sau cu persoane 
cu o viatä neadaptatä misiunii preotesti; de 
asemenea, opresc din slujirea preoteascä pe cei 
ce dupä intrarea in cler doresc sä se cäsäto- 
reascä sau au cäzut in päcatul desfrånärii (Can. 
17,18,19,61 Ap.; Can. 3,6,26 Trul.; Can. 1,8, 
9,10 Neocez.; Can. 12 Vasile). 

Aläturi de aceste impedimente, Sfintele 
Canoane opresc intrarea in cler sau continuarea 
slujirii preotesti si pentru sävårsirea urmätoa- 
relor fapte: vräjitoria (Can. 3 Grig. Nyssa; Can. 
$5, 72 Vasile), mituirea pentru intrarea in cler 
Can. 29 Ap.; Can. 2 Sin. IV Ec.; Can. 22-23 
Trul.; Can. 90 Vasile; Ghenadie, Epist. despre 
simonie , Tarasie, Epist. despre simonie ), uciderea 
cu voie sau farä voie (Can. 5 Grig. Nyssa), insu- 
sirea de bunuri sträine (Can. 25 Ap.; Can. 61 
Vasile); cämätäria (Can. 44 Ap.; Can. 17 Sin. 
I Ec.; Can. 10 Trul.; Can. 4 Laod.; Can. 5,16 
Cart.; Can. 6 Grig. Nyssa; Can. 61 Vasile), 
speijurul (Can. 25 Ap.; Can. 64,82 Vasile). 
Conditii intelectuale. Incä din timpurile apos- 
tolice, pregätirea intelectualä a fost una dintre 
conditiile esentiale cerute celor ce intrau cler. 
Astfel, Sf. Apostol Pavel enumera intre calitä- 
tile cerute unui episcop si pe aceea a intelep- 
ciunii si a deprinderii de a inväta pe altii (1 Tim 
3,2; Tit 1,9), iar pentru preotii ce se osteneau 
cu cuväntul si invätätura dispunea sä aibä intre 
ceilalti clerici o indoitä cinste (1 Tim 5, 17); 
evident, calitäti care nu puteau fi dobåndite 
decåt printr-o pregätire fi o formare intelec¬ 
tualä foarte serioasä. In Constitutiile Aposto- 
lice se cerea candidatilor la episcopat pe långä 
värsta si o pregätire intelectualä sau o formatie 
intelectualä la nivelul societätii fi al timpului 
lor (Const. Apost. II, 1, 2). Norma respectivä 
yg fi reluatä apoi in Can. 2 Sin. VII Ec. (787), 


ceråndu-se episcopilor o cunoastere teolo- 
gicä (Sfånta Scripturä si Psaltirea) si canonicä 
(Sfintele Canoane) temeinicä. Scolile teologice 
particulare sau bisericesti existente incä din sec. 
al Il-lea in centre ca Alexandria sau Antiohia 
si, mai tårziu, la Constantinopol demonstreazä 
preocuparea constantä a Bisericii pentru a avea 
un cler bine pregätit la toate nivelele, culturä 
teologicä si profanä deopotrivä. 

Preotul si atributiile sale in Biserica Orto - 
doxä Romånä. In Biserica Ortodoxä Romånä, 
preotul, in virtutea delegatiei permanente din 
partea episcopului, este pästorul sufletesc al 
credinciosilor dintr-o parohie, iar in activi- 
tatea administrativä este conducätorul admi- 
nistratiei parohiale si presedinte al Adunärii 
parohiale, al Consiliului parohial si al Comi- 
tetului parohial [art. 49, alin. (1)]. Intre atribu¬ 
tiile rezervate preotilor parohi, Statutulpentru 
organizarea fi functionarea Bisericii Ortodoxe 
Romåne enumerä: sävårsirea S fin tei Liturghii 
fi a laudelor bisericesti in duminici fi särbä- 
tori fi in alte zile ale säptämånii, cu rostirea 
cuvåntului de invätäturä; sävårsirea Sfintelor 
Taine fi ierurgii; catehizarea copiilor fi a adul- 
tilor; predarea orelor de religie la fcoala din 
parohie; indeplinirea dispozitiilor bisericesti 
preväzute in statut fi regulamente, precum fi 
pe cele ale organismelor bisericesti centrale fi 
eparhiale; intocmirea fi ducerea la indeplinire 
a prevederilor programului anual al activitä- 
tilor pastoral-misionare, social-filantropice fi 
administrativ-gospodäresti ale parohiei; repre- 
zentarea parohiei in justitie, in fata autoritätilor 
locale fi fatä de terti; convocarea fi prezidarea 
Adunärii parohiale, a Consiliului parohial fi a 
Comitetului parohial; ducerea la indeplinire 
a hotärårilor Adunärii parohiale fi ale Consi¬ 
liului parohial; tinerea la zi a evidentei boteza- 
tilor, cununatilor fi decedatilor din parohie in 
registre speciale; administrarea patrimoniului 
parohiei in conformitate cu hotärårile Adunärii 
parohiale fi ale Consiliului parohial; suprave- 
gherea fi controlarea modului de administrarea 
a bunurilor institutiilor culturale, social-filan¬ 
tropice fi fundationale bisericefti din parohie; 
intocmirea fi tinerea la zi a inventarului 
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bunurilor parohiei de orice naturä, precum si a 
arhivei parohiei (art. 50). 

Bibliograiie. Scrierile Pårintilor Apostolici , trad. D. 
Feciom, Bucure$ti, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, 1995; Statutulpentru organi- 
zarea sifunctionarea Bisericii Ortodoxe Romåne , Bucure§ti, 
2011; Bria, lon, Dictionar de Teologie Ortodoxå, Bucure?ti, 
Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, 1994; Dron, Constantin (ed.), Canoanele - text 
fi interpretare , vol. I: CanoaneleApostolice, Bucure$ti,Tipo- 
grafia Cärtilor Bisericesti, 1933; Funk, F.X. (ed.), Didas - 
calia et Constitutiones Apostolorum,vol. I, Ed. Poderbornae, 
1995; Ivan, Iorgu, Bunurile bisericesti in primele 6 secole. 
Situatia lor juridicä fi canonicä , Bucure$ti, 1937; Mario, 
M., Origine storica egiuridica delleparrocchie urbane , Pavia, 
1926; Milas, Nicodim, Canoanele Bisericii Ortodoxe inso- 
fite de comentarii , vol. I, part. 2, Tipografia Diecezanä, 
Arad, 1931; Milas, Nicodim, Dreptul bisericesc oriental , 
Bucuresti, 1915; Popovici, N., Manual de Drept Bisericesc 
Ortodox Oriental cu privire specialä la Dreptul Particular al 
Bisericii Ortodoxe Romåne , vol. I, part. I-II, Arad, 1925. 

loan Cozma 

PREOTIE. (gr. ierosini ; lat. sacerdotium) I. 
Oficiu de slujire in Bisericä instituit de Måntu- 
itorul Iisus Hristos, prin care El Insusi exercitä 
lucrarea Sa måntuitoare, aceasta numindu-se in 
limbaj teologie preotie specialä sau slujitoare. 
Preotia specialä reprezintä starea de consacrare 
doar a acelor membri ai Bisericii alesi si insti- 
tuiti prin Taina Hirotoniei, cu funetii specifice 
sacramentale, didactice si pastorale, destinati a 
continua in Bisericä intreita slujire a lui Hristos. 
Pozitia si importanta preotiei speciale in Bise¬ 
ricä a fost relevatä de Sfintii Apostoli {FA 6,6; 
14, 23; 20, 28; 2 Tim 1, 6-7; Tit 1, 5-9), fiind 
consideratä unul dintre mijloacele fiindamen- 
tale cu care Måntuitorul a inzestrat Bisericä 
si fara de care nu se poate continua lucrarea 
måntuitoare a Bisericii. Preotia este continua- 

i 

toarea succesiunii apostolice, elementul indru- 
mätor si conducätor al Bisericii prin insäsi 
starea, lucrarea fi rostul ei. Ea detine cele trei 
ramuri ale puterii bisericesti (invatätoreascä, 
sfintitoare si cårmuitoare), transmise prin actul 
hirotoniei. Functiile sacerdotale propriu-zise se 
pot rezuma astfel: 1) Propoväduirea cuvåntului 
{FA 6,4) sau fimetia de continuitate apostolicä 
{Mt 28,19; In 17,18); 2) Puterea de a sävårfi 
Euharistia si celelalte Taine {1 Co 11,24), adicä 


slujirea sacramentala {In 20,21-23); 3) Indru- 
marea pastoralä fi organizarea eclesialä, sau 
fimetia pastoralä {FA 1,8; 2,42-47). 

Actul hirotoniei, prin care se dobåndeste starea 
preoteascä sau preofia, determinä anumite 
efeete juridico-canonice atåt cu privire la struc- 
tura sacerdotalä, cåt si cu privire la starea civilä 
a clerului, dupä cum urmeazä; cel ce primeste 
hirotonia capätä statutul de cleric, devenind 
membru al ierarhiei de instituire divinä cu 
toate drepturile fi obligatiile treptei in care a 
fost hirotonit; hirotonia in oricare treaptä, dacä 
a fost sävårsitä in mod valid, are caracter inde- 
lebil fi nu mai poate fi repetatä pentru acelafi 
grad ierarhic; hirotonia sävårfitä in mod valid 
are caracter personal, harul primit fi dreptul 
de exercitare al puterii bisericefti in treapta 
pentru care s-a faeut consacrarea sunt proprii 
celui hirotonit fi nu pot fi exercitate decåt de 
el; odatä inträt in mod valid in cler nu se poate 
renunta la statutul de cleric dupä bunul plac 
(Can. 7 Sin. IV Ec.); cel ce a primit hirotonia 
nu se poate cäsätori sau recäsätori (Can. 3,6,26 
Trul.); cel ce primefte hirotonia ifi ia asupra sa 
fi obligatia aseultärii canonice fatä de autoritä- 
tile bisericefti. 

II. Preotia generalå {universala) reprezintä 
o formä de consacrare sacerdotalä a tuturor 
membrilor Bisericii {1 Ptr 2, 4-10), ca urmare 
a primirii Tainelor Botezului fi Mirungerii fi a 
incorporärii lor in Trupul mistic a lui Hristos, 
pentru a aduce fi a se aduce jertfa neväzutä fi 
vie Acestuia. v. PREOTIE UNIVERSALÅ. 
Chiar dacä au in comun obiectul preotiei, 
cele douä preotii sunt deosebite ca naturä fi 
ca autoritate, fiecare avånd locul, funetia fi 
specificul ei in cadrul Bisericii. Sf. Apostol 
Petru afirmä cä preotia este o stare generalä a 
tuturor membrilor Bisericii {1 Ptr 2, 4-10), a 
cärei origine este preotia unicä, netreeätoare 
a Måntuitorului Iisus Hristos {Evr 7, 21-28). 
In virtutea preotiei generale, mirenii sau laicii 
participä activ la viata Bisericii in toate cele 
trei laturi ale sale: invätätoreascä, sfintitoare 
fi jurisdictionalä. Participarea mirenilor la 
exercitarea puterii invätätorefti se realizeazä 
prin opera misionar-pastoralä de räspåndire a 
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adevärurilor de credintä fi de apär are a lor in 
fcoli fi in alte institutii publice. Participarea 
mirenilor la exercitarea puterii sfintitoare se 
realizeaza prin colaborarea activä a lor la efica- 
citatea Sfintelor Taine. Lucrarea harului sfin- 
titor din taine este conditionat de credintä si 

9 I 9 T 

vrednicia credinciof ilor care le primesc. Ei sunt 

chemati astfel sä lucreze la måntuirea lor, dar 

fi la måntuirea intregii comunitäti creftine. 

Participarea laicilor la exercitarea puterii juris- 

dictionale este märturisitä de rånduielile cano- 

nice si bisericefti vechi si actuale care stabilesc 

prezenta obligatorie a elementului mirean la 

exercitarea celor trei functii ale puterii jurisdic- 

tionale: legislativä, judecätoreascä § i executivä. 
Bibliografie. Bria, lon, Dictionar de Teologie Ortodoxä, 
Bucure^ti, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bise- 
ricii Ortodoxe Romåne, 1994; Bria, lon, JPreotie §i Bise¬ 
ricä”, in: Or/, 4/1972, pp. 523-534; Floca, loan N., Drept 
canonic ortodox. Legislatie fi administratie bisericeascå, vol. 
I-II, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1990; Floca, loan N., 
Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note fi comentarii, Sibiu, 
3 2005; Mateiu, I., Mirenii fi drepturile lor in Bisericä, 
Cluj, 1938; Mila§, Nicodim, Dreptul bisericesc oriental\ 
Bucuresti, 1915; Stan, Liviu, Mirenii in Bisericä, Tiparul 
Tipografiei Arhidiecezane Sibiu, Sibiu, 1939. 

loan Cozma 

PREOTIE UNIVERSÄLÄ. Calitate recu- 
noscutä tuturor crestinilor botezati de a efectua 
slujirea misionarä a Bisericii, sub directa indru- 
mare a membrilor ierarhiei sacramentale fi 
din incredintarea acestora. Singura formä de 
preotie recunoscutä de protestand fi neopro- 
testanti (cu exceptia anglicanilor si a grupärilor 
pomite din anglicanism), cu toate cä, si aceftia, 
conferä pozitii sacerdotale prin ordinatie 
anumitor persoane, cu rol administrativ sau 
cultic. Temeiul invocat pentru aceastä doctrinä 
este 1 Ptr (2, 9): „Iar voi sunteti semintie 
aleasä, preotie impäräteascä, neam sfånt, popor 
agonisit de Dumnezeu”. Interpretarea decon- 
textualizatä, tendentioasä, se vädefte in urma 
analizei unui text ulterior, edificator: 1 Ptr (5, 
1): „Pe preopii cei dintre voi ii rog, ca unul ce 
sunt impreunä-preot”. 

Bibliografie. Com?a, t Grigorie Gh., Noua cälåuzä 
pentru cunoafterea fi combaterea sectelor religioase, Tiparul 


Tipografiei Diecezane, Arad, 1927; Constantinescu, 
A1.N., Manual de Sectologie , Tipografia Capitalei, 1929; 
David, Petre I., Cäläuza creftinä pentru cunoafterea fi 
apårarea dreptei credinte infata prozelitismului sectant. Arad, 
*1987; David, Petre I., Invazia sectelor asupra creftinis- 
mului secularizat fi intensificarea prozelitismului neopägån 
in Romånia, dupå decembrie 1989, vol. I, Ed. Crist-1, 
Bucuresti, 1997; vol. II-III, Ed. Europolis, Constanta, 
1999-2000; David, Petre I., Sectologie sau Apårarea dreptei 
credinfe (manual experimental), Ed. Sfintei Arhiepi- 
scopii a Tomisului, Constanta, 1998; Deheleanu, Petru, 
Manual de Sectologie, Tipografia Diecezanä, Arad, 1948; 
Leu BotosÄneanu, t Grigorie, Sectele din Romånia, 
Tipografia Eparhialä „Cartea Romåneascä”, Chisinäu, 
1931; Petraru, Gheorghe, Secte neoprotestante fi noi 
mifcäri religioase in Romånia, Ed. Vasiliana 98, Iasi, 2006; 
Tache, Sterea, Credintä fi misiune, Ed. Sf. Arhiepiscopii 
a Bucure^tilor, 1999. 

David Pestroiu 

PRESBfTER. v. PRÉOT. 

PRESCRIPTIE. (can.; lat. praescriptio) 
Modalitate juridicä de a dobåndi (prescriptia 
achizitivä) sau de a pierde un drept subiectiv 
sau de a stinge unele obligatii (prescriptia 
extinctivä). Dreptul canonic a preluat insti- 
tutia prescriptiei din Dreptul roman si nu a 
cäutat sä ofere o altä interpretare decåt cea 
oferitä de legislatia civilä in materie. Prin 
urmare, in materie de prescriptie, fiecare Bise¬ 
ricä localä se conformeazä normelor juridice 
din acea tarä. Dreptul canonic ortodox contine 
doar cåteva dispozitii speciale referitoare la 
prescriptie, respectiv in materie de jurisdictie 
fi referitor la pedepse. In materie de juris¬ 
dictie, prin prescriptie (prescriptia achizitivä ), 
episcopul poate dobåndi jurisdictia canonicä 
asupra acelor parohii care nu apartin eparhiei 
sale asupra cärora a exercitat timp de 30 de 
ani jurisdictia farä nicio impotrivire din partea 
cuiva (Can. 17,25 Trul.). Acelafi drept de juris¬ 
dictie il are fi asupra acelor parohii pe care le 
convertefte la ortodoxie din altä eparhie fi le 
stäpånefte timp de 3 ani, farä a fi stingherit de 
nimeni (Can. 119 Cart.). In materie de pedepse, 
prin prescriptie se inläturä räspunderea sau 
executarea pedepsei, ca urmare a trecerii unei 
perioade de timp preväzute de lege (prescriptia 
extinctivä). In Bisericä Ortodoxä Romånä, 
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abaterile se prescriu in termen de 3 ani de la 
sävårsirea lor, iar delictele se prescriu in termen 
de 5 ani de la sävårsirea si consumarea lor, dacä 
nu sunt delicte continui. De la aceastä regulä 
sunt totusi exceptate urmätoarele delicte grave: 
apostazia, erezia, schisma, omorul §i recäsäto- 
rirea preotilor si diaconilor (art. 235). 

Bibliografie. Legiuirile Bisericii Ortodoxe Romåne - extras. 
Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucuresti, 2003; Floca, loan N., Canoanele 
Bisericii Ortodoxe. Note fi comentarii, Sibiu, 3 2005; Naz, 
R., „Prescription”, in Dictionnaire de Droit Canonique, vol. 
VII, 1965, pp. 178-194. 

loan Cozma 

PRESCURÄ. {var. PROSFÖRÄ; slav. pros- 
kura) Påinisoarä micä, in forma de cruce sau 
rotunda, facutä din aluat dospit. Inainte de 
coacere se aplicä pe ea o pecete de lemn (pisto- 
rnic) cu initialele Måntuitorului Hristos (IS, 
HR, NI, KA - Iisus Hristos, Invingätorul). 
Aceste prescuri sunt aduse de creftini ca 
ofrande (7tpoocpopa, r|), ca daruri, si ele repre- 
zintä materia necesarä sävårsirii Sfintei Litur- 
ghii. Din acestea preotul pregäte^te Cinsti- 
tele Daruri la Proscomidie pentru Sfånta 
Euharistie. 

Bibliografie. Mitrofanovici, Vasile, Tarnavschi, 
Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Orto¬ 
doxe - cursuri universitare - , Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Romån din Bucovina, Cernäuti, 1929. 

Marian Vålciu 

PRESTÖLNIC. (var. PRI STÖL, PRESTÖL, 
PRESTÖLNIC) v. SFÄNTA MÄSÄ, ALTÅR. 

P RICEÄSNÄ. (slav. pricestna - care parti¬ 
cipå) Cåntare bisericeascä de sorginte popularä, 
dar cu continut religiös, ce se cåntä la stranä 
in timpul impärtäsirii slujitorilor. Dupä sfin- 
tirea Darurilor si cuvintele preotului „Sfin- 
tele Sfintilor...”, dupä care strana cåntä: „Unul 
Sfånt, Unul Domn Iisus Hristos...”, dacä nu se 
rosteste predicä si nu se citeste nici Cazania, 
se cåntä chinonicul, constituit dintr-un verset 
de psalm sau un stih, pe care cåntäretul il into- 
neazä in sunete prelungite si al cärui text este 
legat de särbätoarea zilei sau de actul impärtä¬ 
sirii. Chinonicul poate fi inlocuit cu un concert 


religiös, acolo unde bisericile au cor, sau de alte 

cåntäri line, care poartä numele de pricesne. 
Bibliografie. Brani$te, Ene, Brani^te, Ecatc- 
rina, Dictionar enciclopedic de cunoftinfe religioase , Ed. 
Diecezanä Caransebe?, 2001; Vintilescu, Petrc, Despre 
poezia imnograficä, din cärfile de ritual fi Cåntarea biseri¬ 
ceascä, Ed. Partener, Galafi, 2006. 

Cczar Pelin 

PRICESTNIÅR. v. CHINONICÄR. 

PRIDVÖR. v. EXONÄRTEX. Incäpere 
inchisä, asezatä in partea de apus a bisericii. Este 
primul segment al bisericii, inainte de pronaos, 
ca o prelungire a acestuia din urmä. Pridvorul 
corespunde curtii (pärtii celei din afarä) a 
Cortului/Templului, unde stätea poporul. La 
bisericile cu pridvor inchis, o mare parte din 
temele iconografice din pronaos se zugrävesc 
aici (Judecata din urmä, Scara lui Iacov, Adam 
si Eva in rai etc.). Printre alte teme zugrävite 
in pridvor, regäsim Scara Sf. loan Scärarul si 
Vämile Väzduhului, stråns legate de tema Jude- 
cätii din urmä. Pridvorul inchis se mai gäse$te 

foarte rar la bisericile mai noi. 

Bibliografie. Brani$te, Ene, Brani$te, Ecate- 
rina, Dictionar enciclopedic de cunoftinfe religioase, Ed. 
Diecezanä Caransebe$, 2001; Cristea, Elie-Miron, 
Iconografia fi intocmirile din intemul Bisericei Räsäritene , 
Tiparul Tipografiei Arhidiecesane, 1905; Brani$te, Ene, 
Liturgica Generalå , vol. II, Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, 
Galati, 3 2002; Coman, V., ^iserica, loca§ de inchinare”, 
in: MA, IU (1958), 1-2, pp. 130-132; Petroaia, Ludan, 
„Simboli$tica loca^ului de cult”, in vol. Teologie fi istorie 
la Dunärea de Jos , Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 
2000, pp. 287-301. 

Cezar Pelin 

PRIMAT, (lat. primus) Titlu atribuit, ince- 
pånd cu sec. al IV-lea, unor scaune episcopale 
din Occident si Orient. Cel mai vechi scaun 
episcopal care utilizeazä titlul de primat este 
cel din Cartagina, intåistätätorii acestei Biserici 
numindu-se »primati ai intregii Africi” (primas 
totius Africae). La sinodul local de la Hippo 
(Can. 29), din anul 393, §i la sinodul local de la 
Cartagina (Can. 39), din anul 419, se respinge 
folosirea titulaturilor noi netraditionale pentru 
episcopi si se dispune ca niciunul dintre ace^tia, 
indiferent de pozitia lui de intåistätätor, sä 
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nu se numeascä nici exarh al episcopilor, nici 
episcopul cel mai inalt, ci numai „episcop al 
scaunului celui dintäi”. Treptat insä va fi intro¬ 
dus ä demnitatea de mitropolit, care va inlocui 
pe cea de intäistätätor, protoierarh sau primepi- 
scop. Tot in sec. al IV-lea a apärut demnitatea 
de mitropolit primat, care putea fi onorificä sau 
realä. Era reala cånd in cuprinsul unei unitäti 
teritoriale determinatä, formatä din mai multe 
mitropolii fi constituitä ca unitate organiza- 
toricä aparte, celui dintäi dintre aceftia i se 
decema sau i se conferea titlul de mitropolit 
primat, corespunzätoare celui de exarh. Astäzi, 
in Bisericile ortodoxe, termenul de primat este 
folosit in sensul general de cap al unei biserici 
autocefale sau autonome. Toti capii (primatii) 
Bisericilor ortodoxe locale sunt egali intre ei, 
indiferent de titlul pe care-1 poartä. 

In Biserica Catolicä, numele de mitropolit 
primat a fost mai des intrebuintat. Multe 
scaune au primit acest tidu datoritä impor- 
antei lor politice, dintre care amintim: Arles, 
."esalonic, Toledo, Narbonne, Bourges, Viena, 
freviso, Mayence, Magdeburg, Lund, Canter¬ 
bury, York, Saint-Andrew. La Conciliul I 
Vatican au fost recunoscute cu tidu de primat 
(primas) urmätoarele scaune arhiepiscopale: 
Antivari (Muntenegru), Braga (Portugalia), 
Malines (Belgia), S. Salvator (Brazilia), Tarra- 
gona (Spania). Acest tidu este doar unul simplu 
onorific, primatul fiind un arhiepiscop al unui 
sediu episcopal care are intåietate ceremonialä 
in fata celorlalte sedii episcopale, in provincia 
eclesiasticä, sau in fata sediilor episcopale din 
intreaga regiune, dar fara vreo autoritate asupra 
celorlalti episcopi. Primatii sunt de obicei 
numiti cardinali fi, in general, sunt alefi sä 
prezideze peste Conferintele Episcopale. 

PRIMAT PAPÄL. Invätäturä de credintä 
formulatä de Conciliul Vatican I, in consti- 
tutia Pastor Aetemus (18 iulie 1870), rein- 
noitä de Conciliul Vatican II, in constitutia 
Lumen Gentium, potrivit cäreia episcopul de 
Roma detine fiinctia de pastor suprem fi de 
garant al unitätii Bisericii Universale, ca vicar 
al lui Hristos pe pämånt fi succesor unic al 


Apostolului Petru. In actuala legislatie cano- 
nicä a Bisericii Catolice, primatul papal este 
reglementat in Can. 331 din Codex Iuris Cano- 
nici fi Can. 43 din Codex Canonum Ecclesiarum 
Orientalium. 

Bibliografie. Bria, lon, Dictionar de Teologie Ortodoxa , 
Bucurefti, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, 1994; Claeyus, Bouuaert F., 
„Primat”, in Dictionnaire de Droit Canonique , vol. VII, 
1965, p. 214; Cristisor, M., „Titulatura de primat in 
Biserica”, in: ST, 1-2/1965; Floca, loan N., Drept canonic 
ortodox. Legislatie si administratie bisericeascä, vol. I, Ed. 
Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucurefti, 1990; Floca, loan N., Canoanele 
Bisericii Ortodoxe. Note si comentarii , Sibiu, 3 2005. 

loan Cozma 

PRINCIPII CANÖNICE. (can.) Norme de 

bazä pe temeiul cärora se elaboreazä celelalte 
norme de drept dupä care se organizeazä fi 
functioneazä Biserica, ca societate religioasä. 
Principiile canonice sunt cele care dau echili- 
brul intre dimensiunea institutionalä fi orien- 
tarea eshatologicä, acestea putänd fi formulate 
fi exprimate, avånd in vedere cä Biserica este 
legatä inseparabil de lucrarea lui Dumnezeu in 
lume. Prin urmare, toate principiile canonice 
trebuie sä fie in acord cu invätäturä de credintä 
a Bisericii, ele de altfel dånd expresie normelor 
actuale ale Bisericilor Ortodoxe, care se afirmä 
intr-un chip intreit: ca unitate dogmaticä, 
culticä fi canonicä. In fimctie de natura fi 
continutul lor, principiile canonice se impart in 
douä mari grupe: 1) Principii cu fond dogmatic 
fi juridic; 2) Principii juridice cu fond simplu. 
Principii canonice cu fond dogmatic si juridic. 
Sunt acele principii care-fi trag existenta din 
natura väzutä fi neväzutä, deopotrivä, a Bise¬ 
ricii, institutie divino-umanä. In aceastä cate- 
gorie inträ urmätoarele principii canonice: 

a) Principiul eclesiologic institutional; 

b) Principiul organic (constitutional-bisericesc); 

c) Principiul ierarhic; 

d) Principiul sinodalitätii; 

e) Principiul iconomiei; 

f) Principiul autonomiei externe. 

Principiul eclesiologic institutional. Acest prin- 
cipiu pune in evidentä caracterul Bisericii 
de institutie divinä fi umanä, intemeiatä de 
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Hristos pe cruce, vizibilä la Rusalii prin pogo- 
rårea Duhului Sfånt si a cärei activitate se 
desfåfoarä pe pämånt, in conditiile organi- 
zärii vietii sociale a membrilor care o compun. 
Conform acestui principiu, Biserica nu este 
numai neväzutä si nici numai väzutä, ci väzutä 
si neväzutä deopotrivä. 

Principiul organic. Acest principiu mai este 
cunoscut ca principiul alcätuirii fi lucrärii orga- 
nice a Bisericii sau principiul constitutional 
bisericesc, intrucåt el reflectä modul alcätuirii si 
al lucrärii bisericesti in mod organic prin parti¬ 
ciparea efectivä a tuturor membrilor Bisericii. 
Fondul dogmatic al acestui principiu reiese din 
invätätura despre natura Bisericii, ca organism 
alcätuit din mai multe mädulare sau categorii 
de membrii, fiecare contribuind indeplinirea 
misiunii ei. 

Principiul ierarhic. Conform acestui principiu, 
lucrarea si conducerea Bisericii se realizeazä 
dupä rånduiala pe care o imprimä intregii vietii 
bisericesti ierarhia bisericeascä de instituire 
divinä, in cele trei trepte ale ei (diacon, preot, 
episcop). Acest principiu se aplicä la toate nive- 
lele in Bisericä: la raporturile dintre slujitorii de 
instituire divinä, la raporturile dintre organele 
de conducere a Bisericii, la raporturile dintre 
unitätile bisericesti. 

Principiul sinodalitätii. Este acel principiu 
conform cäruia conducerea Bisericii este reali- 
zatä nu in mod individual, ci colectiv sau cole- 
gial, adicä organul superior de conducere este 
sinodul si nu o anumitä persoanä. Sinodalitatea 
a fost unul dintre principiile canonice de bazä 
care au contribuit in mod efectiv la afirmarea si 
mentinerea unitätii in diversitate intre Orient fi 
Occident si ipso facto a ecumenicitätii crestine. 
Fondul sau aspectul dogmatic al acestui prin¬ 
cipiu este relevat prin poruncile si invätätura 
Måntuitorului fi, mai ales, prin modul in care 
Hristos insusi i-a inzestrat pe Sfintii Apostoli 
in mod egal cu puterile necesare pentru condu¬ 
cerea Bisericii, in special sfatuindu-i sä nu se 
certe pentru intåietate, ci sä lucreze impreunä 
{Mt 20, 25-27); lucrarea sinodalä a Sfintilor 
Apostoli, care au pus in practicä sfatul Måntu¬ 
itorului, luånd decizii care priveau Biserica 


impreunä {FA 1,15-26: alegerea lui Matia; FA 
6, 1-6: alegerea celor 7 diaconi; FA 15, 6-28: 
sinodul de la Ierusalim); prin modul in care 
Sfånta Traditie a precizat invätätura cä auto- 
ritatea superioarä in Bisericä o detin sinoadele 
la diverse niveluri, iar nu o persoanä anume. 
Sinodalitatea nu distruge, nici nu diminueazä 
autonomia fiecärui episcop in propria Bisericä, 
dimpotrivä, afirmä colegialitatea episcopilor, 
responsabili in propria Bisericä fi coresponsa- 
bili omnium ecclesiarum , in special in Bisericile 
din propria provincie, regiune, natiune. Can. 34 
Ap. este cel mai vechi text canonic despre acp- 
unea sinodalä, rolul primului fiind recunoscut 
ca un element constitutiv al aceste actiuni. 
Principiul sinodalitätii in lumina legislatiei bise¬ 
ricesti actuale. Acestui principiu i se dä largä 
expresie si in legiuirile actuale ale Bisericii 
noastre, prin modul de constituire fi de fiinc- 
tionare a tuturor organelor colective de condu¬ 
cere bisericeascä, incepånd de la parohie, cea 
mai micä unitate administrativä, fi sfårfind cu 
cea mai mare care este patriarhia. Conducerea 
acestor unitäti este incadratä in sinodalitate 
dupä cea mai autenticä rånduialä canonicä fi 
traditie ortodoxä. Potrivit acestei rånduieli, 
puterea bisericeascä se detine fi se exercitä, 
in forme determinate, pe principiul dragostei 
crestine, care imbinä autoritatea cu libertatea, 
fi pe principiul responsabilitätii generale a 
tuturor membrilor Bisericii. 

Principiul iconomiei. In sens canonic, iconomia 
desemneazä acel procedeu canonic prin care 
se concede in anumite conditii o derogare, 
temporarä sau permanentä, de la o prescrip£ie 
canonicä, avåndu-se in permanentä in vedere 
binele spiritual al celui asupra cäruia se aplicä 
sau al Bisericii intregi. Iconomia bisericeascä 
se aplicä asupra lucrärilor de impärtäfire a 
Sfintelor Taine, precum si asupra lucrärilor ce 
se sävårfesc prin folosirea mijloacelor puterii 
invätätoresti fi a celei jurisdictionale. In cazul 
Sfintelor Taine, prin aplicarea iconomiei se 
valideazä tainele eterodocfilor, iar in cel de 
al doilea caz aplicarea iconomiei are ca scop 
dispensarea de la normele bisericefri, precum 
fi iertarea sau pedepsirea celor care au incälcat 
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normele canonice. Aplicarea iconomiei poate fi 
facutä utilizåndu-se douä principii: ingäduinta 
sau condescendenta si acrivia sau severitatea. 

j ' ' A 

Principii canonice cu fond simplu juridic. In 
aceastä categorie inträ urmätoarele principii: 
principiul subsidiaritätii; principiul autocefa- 
liei; principiul autonomiei interne; principiul 
teritorial; principiul jurisdictional; principiul 
nomocanonic. 

Principiul subsidiaritätii. Acest principiu, 
specific Bisericilor orientale, presupune o 
descentralizare care oferä fiecärei autoritäti 
bisericesti toate puterile proprii, fara sä mai fie 
necesarä recurgerea de fiecare datä la o au to- 
ritate superioarä. La nivel eparhial, principiul 
subsidiaritätii dä dreptul autoritätii biseri¬ 
cesti eparhiale (Episcop, Adunarea Eparhialä, 
Consiliul Eparhial) de a rezolva toate proble- 
mele de ordin misionar si bisericesc farä sä 
fie necesarä aprobarea autoritätilor bisericesti 
iuperioare. Totuf i, autoritatea superioarä poate 
ä intervinä doar in cazuri exceptionale, cum 
;ste refuzul sau intårzierea episcopului (in 
cazul eparhiei) sau a mitropolitului (in cazul 
mitropoliei) de a numi economul. In astfel de 
cazuri, autoritatea superioarä exercitä dreptul 
de devolutie (Can. 11 Sin. II Ec.), iar nu un 
drept de jurisdictie propriu-zis. Acest drept 
este preväzut fi in Statutul BOR [art. 26, lit. 
(v)]. Din punct de vedere legislativ, principiul 
subsidiaritätii oferä posibilitatea fiecärei Bise- 
rici locale autonome si autocefale dreptul de 
a se organiza in mod independent fi de a si 
alcätui propria legislatie bisericeascä, adicä de 
a avea pe långä dreptul comun (legislatia cano- 
nicä sinodalä fi patristicä - Sfintele Canoane) 
si un drept particular propriu. Trebuie sä 
precizäm cä acest principiu nu creeazä in Orto- 
doxie o confederatie de Biserici autocefale sau 
autonome, ci oferä posibilitate imbogätirii in 
diversitate a patrimoniului Bisericii ecumenice, 
mentinånd comuniune intre Bisericile locale. 
Acest principiu constituie baza pentru celelalte 
principii cu fond simplu juridic. 

Principiul autocefaliei. Potrivit acestui principiu, 
o unitate bisericeascä ierarhic, sinodal si terito¬ 
rial determinatä, este de sine stätätoare, intr-o 


deplinä autonomie de organizare si functio- 
nare, pästrånd fi cultivånd unitatea dogmaticä, 
culticä si canonicä cu celelalte Biserici orto¬ 
doxe autocefale. Biserica autocefalä se organi- 
zeazä si functioneazä dupä un statut propriu, 
elaborat farä amestec din exteriör. Intåistätä- 
torul Bisericii autocefale este ales dupä preve- 
derile unui Statut de organizare si functionare 
propriu si el inträ in functie in urma investirii 
de cätre Sfåntul Sinod. Nicio autoritate nu este 
competentä pentru a interveni in organizarea 
fi functionarea Bisericii autocefale. Autocefalia 
Bisericii Ortodoxe Romåne este stipulatä in 
art. 2, alin. (2), din Statutul BOR y in urmätorii 
termeni: »Biserica Ortodoxa Romånä este auto¬ 
cefalä si unitarä in organizarea si in lucrarea sa 
pastoralä, misionarä si administrativä”. 
Principiul autonomiei interne. Acest principiu 
este in strånsä legäturä cu principiul subsidi¬ 
aritätii, exprimånd rånduiala canonicä potrivit 
cäreia in cadrul Bisericii autocefale, Bisericile 
locale, eparhiile, se conduc de sine, prin organe 
proprii, fiind totusi supuse supravegherii, 
controlului si indrumärii, din partea autoritä¬ 
tilor bisericesti superioare. In Biserica Ortodoxä 
Romånä, eparhiile din Diaspora au un statut 
de relativä autonomie in raport cu Patriarhia. 
Aceste eparhii sunt sub jurisdictia Patriarhiei 
Romåne, insä fiecare are un statut propriu de 
organizare, care trebuie sä fie aprobat de cätre 
Biserica autocefalä din care fac parte. In acest 
sens, art. 8 alin. (2) din Statutul BOR stipu- 
leazä urmätoarele: »Episcopiile, arhiepiscopiile, 
mitropoliile fi alte unitäti bisericesti din afara 
granitelor tärii sunt organizate si functioneazä 
in conformitate cu statutele proprii, aprobate 
de Sfåntul Sinod, concordante cu Statutul 
pentru organizarea si functionarea Bisericii 
Ortodoxe Romåne”. 

Principiul teritorial. Prin acest principiu se inte- 
lege organizarea teritorialä a Bisericii tinånd 
cont de limitele teritoriale ale unitätilor admi¬ 
nistrative civile. Acest principiu a stat, incä din 
primii ani ai crestinismului, la baza organizärii 
administrative a Bisericii. Astfel, la inceput, 
s-au constituit parohiile, care cuprindeau teri- 
toriul administrativ al unei cetäti, apoi apar 
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enoriile organizate in cadrele administrative 
ale unor unitäti civile mai mici (in general sate 
sau mici cetäti), apar apoi mitropoliile compuse 
din mai multe parohii (cetäti), in cadrul unei 
provincii romane, si, in cele din urmä, exarha- 
tele, reunind mai multe mitropolii, ca unitäti 
bisericesti corespunzätoare diecezelor de stat. 
Aceastä practicä de organizare bisericeascä, 
care tinea in permanentä cont de impärtirea 
administrativä statalä, a fost apoi canoni- 
zatä la sinoadele ecumenice de la Calcedon §i 
Constantinopol (Trulan), devenind astfel prin- 
cipiu de drept. De asemenea, acest principiu 
are in vedere neamestecul in treburile spirituale 
si administrative ale unei unitäti administrative 
bisericesti. Fiecare episcop sau preot trebuie 
sä-si exercite misiunea pastoralä si administra¬ 
tivä in limitele teritoriale ale unitätii sale admi- 

» 

nistrative. Principiul este consacrat de Can. 2 
Sin. I Ec. Prin urmare, canonul confirmä in 
mod explicit limitele competentei episcopilor 
in hotarele propriei eparhii, iar in mod implicit 
priveste si celelalte unitäti administrative bise¬ 
ricesti inferioare (protopopiat, parohie). Incäl- 
carea acestui principiu se numeste imixtiune 
(eparhialä sau parohialä), adicä amestec in 
treburile spirituale sau administrative ale unei 
alte unitäti administrative bisericesti, pentru 
care clericul nu are competentä. O astfel de 
situatie este pedepsitä in Sfintele Canoane 
chiar cu nulitatea actului sacramental sävår^it 
si caterisirea clericului care a sävårsit-o. In 
Regulamentul de procedurä al instantelor discipli- 
nare si de judecatä ale Bisericii Ortodoxe Romåne , 
imixtiunea eparhialä sau parohialä este consi- 
deratä abatere [art. 2, lit. (d)], fiind pedepsitä 
cu minima pedeapsä a dojanei arhieresti §i cu 
maximum pedeapsa transferärii (art. 18). Prin¬ 
cipiul jurisdictional. Stråns legat de principiul 
teritorial este principiul jurisdictional, inteles 
ca rånduiala potrivit cäreia Taina Hirotoniei se 
sävårseste numai cu o destinatie precisä, ante- 
rior stabilitä. Fundamentul canonic al acestui 
principiu il constituie Can. 6 Trul. Aceastä 
normä este de origine apostolicä, Sfintii Apos- 
toli hirotonind episcopi si diaconi cu destinatie 
precisä {FA 14, 23). Astfel, Apostolul Pavel il 


hi ro ton te episcop peTit pentru Creta {Tit 1, 
5), iar pe Timotei il lasä in Efes {1 Tim 1,3). 
Principiulnomocanonic. Este principiul conform 
cäruia Biserica se conduce atåt dupä legi 
proprii, cåt $i dupä legi civile. Principiul acesta 
a fost aplicat incä din primele secole, chiar 
si atunci cånd Biserica fimctiona sub forma 
organizatiilor funerare, nefiind recunoscutä ca 
institutie de cätre autoritätile civile. Impunerea 
definitivä a principiului nomocanonic in viafa 
bisericeascä a avut loc incepånd cu sfårsitul 
sec. al V-lea, odatä cu aparitia primelor colectii 
mixte de legi bisericesti si civile, numite nomo- 
canoane. Chiar actul de recunoa§tere a persona- 
litätii juridice a Bisericii este un act ce apartine 
puterii legislative a Statului. Biserica nu poate 
sä se incredinteze in toate aspectele normelor 
de stat, deoarece existä o viatä proprie a Bise¬ 
ricii, o viatä internä care nu afecteazä in mod 
direct ordinea de drept a Statului, $i aceastä 
viatä internä se cuvine sä fie organizatä dupä 
norme specifice Bisericii, elaborate de cätre 
aceasta in modul in care traditia eclesiasticä a 
consacrat aceastä exercitare a puterii legislative 
in Bisericä. 

Bibliografic. Statutul pentru organizarea fi functionarea 
Bisericii Ortodoxe Romåne , Bucure$ti, 2011; Durå, V. 
Nicolae, Le Regime de la synoda lite selon la legislation 
canonique, conciliaire, oecumen ique, du I" millenaire , Ed. 

Ametist 92, Bucurefti, 1999; Durä, V. Nicolae, „La 
synodalite, l’une des anciennes institutions de ['Europé”, 
in: Analele Universitätii Ovidius. Seria: Drept fi ^t iinte 
Administrative, 1/2007, pp. 8-19; Floca, loan N., Drept 
canonic ortodox . Legislatie fi administratie bisericeascä , 
vol. I-II, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1990; Floca, loan 
N., Canoanele Bisericii Ortodoxe . Note f i comentarii , Sibiu, 
3 2005; Goreanu, Veniamin, „Reflectarea principiilor 
fimdamentale ale autocefaliei $i autonomiei bisericesti 
in doctrina si practica canonicä a Bisericii Ortodoxe”, 
in Rus, Constantin (ed.), Theplace of canonicalprinciples 
in tbe organization and ivorking of autocephalous orthodox 
churches: the canon law International symposium , Ed. 
Universitätii „Aurel Vlaicu”, Arad, 2008, pp. 270-293; 
Marga, Irimie, „Principiul jurisdictional in Biserica 
Ortodoxä”, in Rus, Constantin (ed.), The place of cano¬ 
nical principles in tbe organization and working of auto¬ 
cephalous orthodox churches: the canon lavs intemational 
symposium , Arad, 2008, pp. 172-202; Mila$, Nicodim, 
Canoanele Bisericii Ortodoxe insotite de comentarii , vol. 
I, part. 2, Arad, Tipografia Diecezanä, 1931; Mila$, 
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Nicodim, Dreptul bisericesc oriental , Bucure$ti, 1915; Rus, 
Constantin, „Unity and Autocephaly. Some canonical 
remarks”, in Rus, Constantin (ed.), The place of canonical 
principles in tbe organization and working of autocephalous 
orthodox churches: tbe canon law 'International symposium, 

Arad, 2008, pp. 135-171; Vlaicu, Patriciu, „Raportul 
dintre principiile canonice $i misiunea Bisericii”, in Rus, 
Constantin (ed.), Tbe place of canonical principles in tbe 
organization and working of autocephalous orthodox chur- 
cbes: tbe canon law intemational symposium , Ed. Univer- 
sitätii Aurel Vlaicu, Arad, 2008, pp. 203-219. 

loan Cozma 

PRINÖS. Ofrandä care se aduce la bisericä si se 

i 

imparte pentru cei adormiti (påine, firucte etc.); 

colac ce se dä preotului la inmormåntare (in 

Ardeal, Bucovina) .Jertfa din primele roade, adusä 

pentru binecuvåntare, la bisericä, in anumite 

särbätori (struguri - la Schimbarea la Fatä). 

Asemenea spedficatii se gäsesc fi in Mineie. 
Bibliografie. Brani§te, Ene, Brani$te, Ecaterina, Dicti- 
onar Enciclopedic de cunoftinfe religioase , Ed. Diecezanä 
Caransebe?, 2001. 

Cezar Pelin 

PRIPEALÄ. (slav. Pripiala - cåntare scurtä, 
gråbita) Imn care se cåntä intru adorarea lui 
Dumnezeu, preacinstirea Maicii Domnului 
$i cinstirea sfintilor, dupä Polieleu, constånd 
intr-o selectie de versete din psalmi (JMäri- 
mu-te...” fi „Veniti toti...”); scurt stih de 
invocare care precede cåntarea troparelor din 
rånduiala Aghiasmei Mici („Preasfåntä Näscä- 
toare de Dumnezeu...”); cåntare doxologicä, 
avånd rol de refren liturgic, pentru cåntäri si 
imne de preamärire a Maicii Domnului. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Specialå , Ed. 
Lumea Credinjei, Bucure^ti, 4 2005; Braniste, Ene, 
„Slujba Utreniei - istorie fi explicare”, in: ST, XXIV 
(1972), 1-2, pp. 70-89; Simedrea, t Tit, JPripealele 
monahului Filotei de la Cozia”, in: MO, VI (1954), 1-3, 
pp. 20-35; VII (1955), 10-12, pp. 526-541; Vintilescu, 
Petre, Liturgbierul explicat, Ed. Insdtutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 1998; 
Vintilescu, Petre, „Oficiul Utreniei”, in: GB, XXIII 
(1963), 7-8, pp. 683-699. 

Lucian Petroaia 

PRTVEGHÉRE. (lat. pervigilium - vegbe 
pentru cel mort) Slujba care se sävårseste de 
regulä in mänästiri si catedrale, iar la bisericile 


de enorie la hramuri, in seara fi noaptea de 
dinaintea unui praznic impärätesc sau al 
unui sfånt, alcätuitä din Vecernie mare, Litie 
si Utrenie; stare de veghe pentru un crestin 
adormit in Domnul, cånd seara se fac rugä- 
ciuni, se citesc „stålpii” - Evangheliile Invierii 
- din Panihidä si se fac alte rugäciuni pentru 
sufletul celui adormit. 

Bibliogralie. Braniste, Ene, ..Istoria $i explicarea 
slujbei Vecerniei”, in: BOR , LXXXIV (1966), 5-6, pp. 
513-532; Braniste, Ene, Liturgica Specialä , Ed. Lumea 
Credinjei, Bucure^ti, 4 2005; Braniste, Ene, „Slujba 
Utreniei - istorie $i explicare”, in: ST, XXIV (1972), 1-2, 
pp. 70-89; Vintilescu, Petre, Liturgbierul explicat. Ed. 
Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucure^ti, 1998; Vintilescu, Petre, »Oficiul 
Utreniei”, in: GB, XXIII (1963), 7-8, pp. 683-699; 
Vintilescu, Petre, „Liturghierul explicat. Serviciile de 
seara $i de dimineatä pregätitoare Liturghiei”, in: GB, 

XIX (1960), 9-10, pp. 724-741. 

Lucian Petroaia 

PROBOJÉNIE. {var. PREOBRAJÉNIA; 
slav. pri - inainte fi obraz - fatä , chip) v. 

SCHIMBÅREA LA FÅTÄ. 

I 

PROCESIUNE. (lat .processio, -onis - cortegiu, 
ceremonie , alat) Miscare planificatä a unui grup 
de oameni dintr-un loc in altul, cu un scop reli¬ 
giös, adesea acompaniatä de slujbe religioase. 
De obicei, preotii merg in frunte, purtånd cruci, 
prapuri ?i intonånd cåntäri religioase, pånä la 
locul unde are loc slujba. Se pot face rugäciuni 
pentru ploaie, in caz de secetä, pentru incetarea 
molimelor, a räzboiului fi pentru alte calami- 
täti; la Boboteazä, cånd slujba se face afarä sau 
la marginea unui råu. 

In Sf. Scripturä afläm despre asemenea proce- 
siuni religioase. Exemplu in Vechiul Testa¬ 
ment, in Cartea Regilor se vorbeste despre 
aducerea Chivotului Legii, de cätre David, de 
la Aminadab, la Ierusalim: „Si, David, cu tot 
poporul care era cu el, a pomit la Baalat in Iuda, 
ca sä aducä chivotul Domnului, asupra cäruia 
este chemat numele Domnului Savaot Cel 
ce fade pe heruvimi. Si 1-au adus cu chivotul 
Domnului din casa lui Aminadab cea de pe deal 
fi Ahio mergea inaintea chivotului Domnului. 
Iar David fi toti fiii lui Israel cåntau inaintea 
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Domnului din tot felul de instrumente muzi- 
cale de lemn de chiparos, din harpe, din psaltire, 
din timpane, din fluiere si din chimvale” (2 Rg 
6, 2, 4-5). O altä procesiune este aceea facutä 
de prorocul Ilie, pentru incetarea secetei care 
tinuse trei ani in Israel, in vremea regelui Ahab; 
Ilie, impreunä cu preotii lui Dumnezeu ?i urmat 
de tot poporul, merge sus pe Muntele Carmel, 
unde inaltä un rug, aduce jertfa lui Dumnezeu, 
implorånd pe Dumnezeu sä trimitä din cer foc, 
sä se aprindä rugul si sä se inalte la cer fumul 
jertfei, sä-L induplece si sä puna capät secetei 
cumplite. Dumnezeu a ascultat rugäciunile lor si 
ploaia a inceput sä cadä pe pämånt (3 Rg 18). O 
procesiune este si inmormåntarea, cånd cortegiul 
se indreaptä spre mormånt. Cea mai timpurie 
procesiune crestinä o gäsim relatatä in Pelerinajul 
Egeriei (sec. al IV-lea), din care afläm detalii cu 
privire la ritualurile Säptämånii celei Mari. 
Procesiune este si Vohodul cu Evanghelia, din 
cadrul Sfintei Liturghii, Vohodul Mare, din 
cadrul aceleiasi slujbe, inconjurarea bisericii, 
la slujba Prohodului Domnului Iisus Hristos 
si altele. 

Bibliografie. Brani?te, Ene, Brani?te, Ecate- 
rina, Dictionar enciclopedic de cunoftinte religioase, Ed. 
Diecezanä, Caransebe?, 2001; ..Procession”, in Davies, 
J.G. (ed.), The New Westminster Dictionary of Liturgy and 
Worship, The Westminster Press, Philadelphia, 1979; Gy, 
Pierre-Marie, „Année Liturgique”, in Dictionniare critique 
de théologie, Paris, 2007; Leclercq, H., ^Autel”, in Dicti- 
onnaire dArchéologie Chrétienne et de Liturgie, 14/1895- 
1896, Letouzey et Ané, Paris, 1948. 

CezarPelin 

PROCHIMEN. (gr . prokitnenos - cel care este 
asezat inainte) Verset sau stih asezat inaintea 
citirii Apostolului, care este intonat recitativ 
in cadrul rånduielii acestei citiri, reminiscentä 
a psalmului care odinioarä era cåntat inaintea 
pericopei apostolice. 

Bibliografie. Brani?te, Ene, „Slujba Utreniei - istorie 
?i explicare”, in: ST, XXIV (1972), 1-2, pp. 70-89; 
Bran iste, Ene, „Istoria ?i explicarea slujbei Vecemiei", 
in: BOR, LXXXIV (1966), 5-6, pp. 513-532; Brani?te, 
Ene, Liturgica Specialå, Ed. Lumea Credintei, Bucure?ti, 
4 2005, pp. 71-73; Vintilescu, Petre, Liturghierul explicat, 
Ed. Institutului Biblic ?i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucure?ti, 1998. 

Lucian Petroaia 


PROFANARE, (lat. profanare, gr. ierosileo) 
Actul de pångärire ?i necinstire a locurilor, 
obiectelor sfinte sau a traditiilor sfinte. Sfintele 
canoane considerä acte de profanare urmä- 
toarele: ducerea ?i folosirea vaselor sfinte din 
bisericä acasä (Can. 73 Ap.); insu?irea unui 
vas sfintit din bisericä si intrebuinparea lui in 
scopuri necuviincioase (Can. 10 Sin. I-II); 
organizarea de agape in bisericä sau a§ter- 
nerea de culcusuri (Can. 74Trul.,); comertul in 
curtea bisericii (Can. 76 TruL); introducerea de 
animale in bisericä sau in curtea bisericii (afarä 
de caz de fortä majorä - Can. 88 Trul.); repre- 
zentarea Sfintei Cruci pe pämånt sau pe pardo- 
seli (Can. 73 Trul.). 

Bibliografie. Brani$te, Ene, Brani^te, Ecaterina, 
Dictionar enciclopedic de cunostinte religioase, Caransebe$, 
Ed. Diecezanä, 2001; Floca, loan N., Canoanele Bise¬ 
ricii Ortodoxe. Note }i comentarii, Sibiu, 3 2005; Mila?, 
Nicodim, Canoanele Bisericii Ortodoxe insotite de comen¬ 
tarii, vol. I, part. 2, Arad, Tipografia Diecezanä, 1931. 

loan Cozma 

PROFÉT. (ebr. näbi, gr. prophétbes) Persoanä 
chematä de Dumnezeu ca sä vesteascä popo- 
rului cuvåntul Säu. Profetul este, in primul 
rånd, vestitorul voii lui Dumnezeu, fiind uneori 
si cel care anuntä evenimente viitoare. Alti 
termeni intålniti pentru a desemna un profet 
sunt: „väzätor” (röe), „privitor” (chö’ze) ?i „omul 
lui Dumnezeu” {*ts haelöbim, folosit pentru 

persoane inzestrate cu puteri miraculoase). 

Constantin Oancea 

PROFETfSM. Fenomen religiös ce presu- 
pune exercitarea fiinctiei profetice intr-un 
cadru religiös delimitat; cu referintä la feno- 
menul profetic evreiesc specific perioadei 
vechitestamentare. Desi traditia i-a socotit 
profeti pe Avraam ?i pe Moise, profetismul 
vechitestamentar, ca fenomen religiös, este 
atestat din timpul judecätorilor ?i se incheie in 
epoca postexilicä. 

Diversitatea fenomenului profetic. Terminologia 
variatä este indiciul existentei unor categorii 
diverse de fenomene profetice in perioada 
preexilicä, dar care n-au mai fost percepute ca 
diferite mai tårziu (1 Rg 9,9: „acela care astäzi 
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se numefte profet, inainte se numea väzätor”). 
Paginile vechitestamentare ne prezintä o varie- 
tate de aparitii profetice: profeti care activeazä 
singuri sau in colective profetice; bärbati, dar $i 
femei; profeti liberi, profeti de curte $i profeti 
cultici; profeti autentici §i profeti mincinosi; 
profeti oratori §i profeti scriitori etc. Profe¬ 
tism a existat si la popoare vecine cu Israel, 
fiind amintit chiar in Biblie. Dar asemänärile 
cu profetismul israelit se reduc doar la aspecte 
formale, nu si la continut. Profetismul din afara 
lui Israel a pierit odatä cu civilizatiile care 1-au 
gäzduit, pe cånd cuvintele profetilor biblici 
s-au transmis din generatie in generatie, astfel 
incåt prin Sfånta Scripturä au ajuns pånä in 
zilele noastre. 

Profetismul predasic (de la Samuel pånä la 
Amos). Caracteristic pentru perioada timpurie 
este faptul cä Vechiul Testament a retinut 
faptele profetilor si doar foarte rar cuvintele 
lor. In timpul lui Saul, profetii träiau in cete 
pe långa locuri cultice §i profeteau, atunci cånd 
Duhul lui Dumnezeu venea peste ei. Oricine 
li se alätura „se molipsea” de acelasi compor- 
tament, uneori impotriva vointei lui. In timpul 
lui Elisei, „fiii profetilor” träiau in comunitäti, 
aveau un conducätor §i i§i asigurau traiul prin 
muncä. Profeti de grup erau si profetii aflati la 
curtea regelui, sprijinind politica acestuia. Li 
se solicitau oracole inainte de inceperea unui 
räzboi, la inscäunarea noului rege, la nasterea 
mostenitorului regal etc. Au läsat o amintire 
negativä posteritätii (3 Rg 22; Am 7,14). Greu 
de deosebit de profetii de curte erau profetii 
cultici, deoarece pe långä curtea regalä exista si 
un templu. Erau mijlocitori solicitati sä consulte 
voia divinä in situatii cotidiene: boalä, bunäs- 
tare etc. La locurile de cult ei activau aläturi de 
preoti, fiind amintiti adesea impreunä, in sens 
critic (Os 4; Mi 3,11; Ir 2,26). Dar elementul 
cultic nu trebuie socotit mereu ca o träsäturä 
descalificantä a profetismului, intrucåt Samuel 
sau Ilie au adus jertfe primite de Dumnezeu. 
Alti profeti activau singuri. Samuel, Gad si 
Natan träiau la curtea regilor Saul, David 
^i Solomon, fiind sfåtuitorii acestora. Dar 
tot ei ii criticau pe regi pentru abaterile lor 


religios-morale. Ahia din $ilo, Ilie, Elisei, 
Mihea fiul lui Imla si altii erau personali- 
täti respectate si temute de regii vremii. Erau 
clarväzätori, facätori de minuni, ocrotitori ai 
särmanilor, conducätori spirituali, harisma- 
tici chemati de Dumnezeu pentru a activa in 
numele Säu. Dintre toti se detaseazä figura 
profetului Ilie, care a trasat principalele coor- 
donate ale profetismului ulterior: lupta pentru 
apärarea credintei in Dumnezeul cel viu si 
critica nedreptätilor sociale faptuite de condu- 
cätorii Israelului. 

Profetismul clasic (de la Amos pånä in epoca 
postexilicä). Spre deosebire de cei amintiti mai 
sus, acestia sunt profeti ale cäror cuvåntäri au 
fost scrise, colectionate si transmise ca si cärti 

' » » y f 

ale Sfintei Scripturi. Profetii autentici nu erau 
legati de institutii si nu proveneau dintr-o clasä 
socialä anume: Amos era pästor, Isaia era consi- 
lier regal, Ieremia si Iezechiel proveneau din 
familii preotesti. Profetii au auzit in interiör 
vocea tainicä a lui Dumnezeu, Care i-a chemat 
la slujire. Momentul vocatiei 1-i s-a imprimat 
adånc in con^tiintä (Is 6; Ir 1; Iz 1-3). Desi au 
ezitat sä accepte chemarea profeticä, socotin- 
du-se nevrednici de aceastä slujire inaltä, impe- 
rativul misiunii i-a coplesit (cf. Am 3,8; /r 20, 
9). Profetii autentici nu vesteau cuvåntul lor, 
ci cuvåntul Domnului („asa spune Domnul”), 
profeteau doar atunci cånd le vorbea El §i 
transmiteau solia divinä prin cuvåntäri, insotite 
uneori de acte simbolice. 

Profetii au fost cei mai inversunati luptätori ai 
credintei in Dumnezeu. Mesajul cuvåntärilor 
profetice era critic cånd institutiile statului 
(regalitate, cult) sunt pervertite, voia Domnului 
incälcatä sau credinta in El abandonatä (Is 1; 
Mi 3; Am 5; Ir 2; Iz 34 etc.). In cuvinte de jude- 
catä, profetii vesteau sfårsitul statului si exilul 
poporului. Datoritä cuvintelor grele, profetii 
erau fie ignorati (Ir 36, 20 s.u.), fie au inträt 
in conflict cu institutiile statului, fiind prigoniti 
de autoritäti sau chiar de familie (Ir 18,18 s.u.; 
20 §.u.). In ciuda pedepsei divine inevitabile, 
profetii au anuntat dupä judecatä si måntu- 
irea unei rämäsite din popor care si-a pästrat 
credinta in Dumnezeu, dar si måntuirea tuturor 
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oamenilor (Is 10,20; Ir 23; loil 3,5; Is 2). 
Cärtileprofetice. Profetii au fost, in primul rånd, 
vorbitori. Uneori, Dumnezeu a dat poruncä 
expresä sä fie scrise cuvåntärile profetice (Is 8, 
1; 30, 8; Ir 36,2). Dar cärtile profetice nu s-au 
scris deodatä, ci treptat. Ele sunt rodul unui 
proces care se extinde peste multi ani. Traditia 
cuvintelor profetice o datoräm cel mai adesea 
ucenicilor lor, care s-au sträduit sä le culeagä din 
convingerea cä ele sunt cuvintele Domnului, 
valabile si pentru generatiilor urmätoare. Din 
transmiterea, unirea si prelucrarea cuvåntärilor 
s-au näscut cärtile profetice. Cele mai multe 
apar in exil si dupä exil, cånd cuvintele profe- 
tilor sunt confirmate de cursul istoriei. Cres- 

* t 

tinii grupeazä cärtile profetice in: profetii mari 
(Isaia, Ieremia, Iezechiel si Daniel) si profetii 
mici sau cartea celor 12 profeti (Osea, loil, 
Amos, Avdie, Iona, Miheia, Naum, Avacum, 
Sofonie, Agheu, Zaharia si Maleahi. 
Insemnätatea cärtilor profetice. Mesajul profe- 
tilor reprezintä un apogeu al descoperirii lui 
Dumnezeu inainte de Intrupare. Profetii ne 
transmit adeväruri profunde despre Dumnezeu 
?i despre implicarea Sa in istorie, ne aratä cä 
soarta poporului Israel $i a omenirii nu I-a 
fost indiferentä. Majoritatea cärtilor profetice 
anuntä judecata lui Dumnezeu, dar fagädu- 
iesc vremuri ale iertärii si måntuirii. Dintre 
textele mesianice ale Vechiului Testament, cele 
mai multe le afläm in cärtile profetice. Profetii 
nu vorbesc doar de måntuirea propriului lor 
popor, ci proclamä universalitatea måntuirii 
pe care Dumnezeu a pregätit-o pentru toti 
oamenii. Urmånd cuvintele Måntuitorului, 
primii crestini au inteles cä toatä lucrarea de 
måntuire sävårsitä de El a fost anuntatä de 
profetii Vechiului Testament (Lc 24,25). Cele 
mai multe citate vechitestamentare in cärtile 
Noului Testament sunt texte profetice. Insem¬ 
nätatea cärtilor profetice rezultä si din faptul cä 
ele au ajuns pånä la noi, desi dateazä de peste 
douä milenii. Cuvåntul unui profet a fost rostit 
o singurä datä, intr-o clipä a istoriei umane, 
unor oameni dintr-un loc precis. Dar cei care 
1-au auzit 1-au transmis generatiilor urmätoare, 
care träiau in alt context, confruntändu-se cu 


alte probleme, fiindcä le-au socotit cuvintele lui 
Dumnezeu, cuvinte vii, din care se pot adäpa 
toate generatiile. 

Bibliografie. Studiul Vechiului Testament pentru Institutele 
teologice, Ed. Institutului Bibllc de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romäne, 1985; Jeremias, ]., „Das Proprium 
der alttestamentlichen Prophetie”, in: Thcologhchc Lite- 
raturzeitung t 119/1994, pp. 483-494; Zenger, E.,„Eigc- 
nart und Bedeutung der Prophetie Israels", in Zenger, 
E., Einleitung in das Alte Testament, Kohlhammer, 1998, 
pp. 371-381. 

Constantin Oancea 

PROHÖD. v. INMORMÄNTÅRE. 

PRONÅOS. (gr. pronaos) Tindä; incäperea de 
la intrarea dinspre apus a bisericii. 

Odinioarä, doar in acest segment al bisericii 
aveau voie sä ia parte la slujbe catehumenii 
si penitentii. In vechile biserici pronaosul era 
o incäpere despärtitä de naos printr-un zid, 
avånd u$i de comunicare; cu timpul, zidurile au 
fost inlocuite cu arcade sustinute de stålpi, iar 
la bisericile construite in ultimele douä secole, 
pronaosul a devenit o prelungire a naosului, de 
care nu mai este despärtit prin nimic. Prona¬ 
osul este acoperit de cele mai multe ori de o 
boltä semicircularä sau chiar de douä, cu sau 
farä turle. Dacä biserica nu are o clopotnitä 
separatä, atunci, aceasta se aflä pe pronaos. 

De asemenea, in pronaos se gäse^te cafasul , un 
fel de balcon deschis spre altar, unde cåntä corul 
bisericii, in timpul sävår$irii slujbelor. Pictura 
pronaosului infati^eazä sfinti din mineie §i 
sfinti romåni, iar pe peretele de la intrare, in 
dreapta §i in stånga u§ii, in interiör, se aflä, in 
stånga, tabloul votiv (ctitorii), iar in dreapta, 
portretul ierarhului locului, in vremea cäruia 
s-a ctitorit läcasul respectiv. Pe peretele exte¬ 
riör al pronaosului, deasupra u§ii de la intrare, 
se zugräveste icoana hramului bisericii §i poate 
sä existe §i pisania. 

In pronaos se sävårsescpavecemita §i miezonop- 
tica. Tot aici se fac §i moliftele (rugäciuni de 
dezlegare) pentru mamele care au näscut, 
pentru tinerii cäsätoriti §i pentru credincio^ii 
care se spovedesc. Inainte, aici se faceau exor- 
cismele (rugäciuni pentru alungarea duhurilor 
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rele) celor posedati, iar acum se fac lepädärile, 

din cadrul Tainei Botezului. In ajunul hramu- 

rilor fi al marilor särbätori, aici se sävårsefte 

Litia (slujba binecuvåntärii artoselor). Tot in 

pronaos se aflä cristelnita sau colimvitra (vasul 

in care se boteazä copiii) si praporii. 

Bibliografie. „Narthex”, in Davies, J.G. (ed.), The New 
Westminster Dictionary of Liturgy and Worship, The 
Westminster Press, Philadelphia, 1979; Brani§te, Ene, 
Brani^te, Ecaterina, Dictionar enciclopedic de cunoftinte 
religioase, Ed. Diecezanä, Caransebef, 2001; Cristea, 
Elie Miron, Iconografa fi intocmirile din intemul Bise- 
ricei Räsåritene, Tiparul Tipografiei Arhidiecesane, Sibiu, 
1905; Leclercq, H., „Narthex n , in Dictionnaire dAr- 
chéologie Chrétienne et de Liturgie, vol. XII, Ed. Letouzey 
ct Ané, Paris, 1935, pp. 888-889; Petroaia, Lucian, 
„Simbolistica loca^ului de cult”, in vol. Teologie fi istorie 
la Dunårea de Jos, Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 
2000, pp. 287-301. 

Cezar Pelin 

PRÖNIE. v. PROVIDÉNTÄ. 

PRORÖC. v. PROFÉT. 

PROPEDEUTICÄ. (gr. paideuein - a inväta) 
Invätäturä preliminära sau pregätitoare in 
vederea aprofundärii unei discipline. 
Raportåndu-se la cäutarea existentialä a omului 
$i la implinirea ei desävårsitä prin intälnirea 
cu Hristos, modelul dumnezeiesc al omului 
si omul-Dumnezeu, nu putini sunt Pärintii 
Bisericii care au vazut in culturä o propedeu- 
ticä a intälnirii cu Dumnezeu prin viata cres- 
tinä. Existä, in chip evident, roade pozitive 
ale intälnirii intre cultura elenisticä de facturä 
pägånä fi crestinism. Spre exemplu, ea a permis 
elaborarea unor formuläri conceptuale necesare 
afirmärii adevärului de credintä in mod contex- 
tual, prin repere permeabile intelegerii veacului 
respectiv, realizate prin utilizarea, dezvoltarea 
si adaptarea instrumentarului conceptual 
vehiculat de cultura timpului pentru exigen- 
tele gestului teologie, cel care necesitä expri- 
marea unor realitäti profunde, dumnezeiesti, 
cu cärämizile de lut ale cunoasterii umane. 
Se va produce, incetul cu incetul, elaborarea 
unui vocabular teologie fi chiar, in sens larg, 
a unei adevärate eulturi de respiratie ereftinä. 


Toate acestea afirmä rolul propedeutic al vechii 
eulturi elenistice in afirmarea ereftinismului. 
Pentru ereftinii eultivati, care se convertiserä la 
eref tinism relativ tårziu, dupä ce trecuserä prin- 
tr-o educatie profana, „convertirea [...] apärea 
mai curånd ca peripetia finalä dintr-o cäutare 
a lui Dumnezeu inceputä prin filosofie. Prin- 
tr-un efeet de perspectivä inevitabil, gånditorii 
pägåni le päreau angajati pe calea cäreia eref- 
tinismul ii aräta finalul”. In general, Orientul 
se va aräta mai impregnat de cultura greacä 
decåt Occidentul. Scoala din Alexandria, mai 
ales prin Clement si Origen, va vedea in cultura 
greacä o propedeuticä necesarä unei cunoasteri 
aprofundate a doctrinei erestine. Epoca pärin- 
tilor capadocieni este prin excelentä epoca 
unei teologii asumatoare de culturä: »Pärintii 
greci se vor aräta [...] cei mai primitori fatä de 
cultura pägånä. Traditia scolii din Alexandria 
(ea insäfi moftenitoare a iudaismului elenistic) 
fi influenta foarte puternicä a lui Origen nu 
sunt sträine de aceasta. In afarä de Clement 
fi de Origen, toti pärintii capadocieni, Vasile 
si fratele säu Grigorie de Nyssa fi prietenul 
säu Grigorie Teologul, se vor aräta favorabili 
culturii grecefti, in care vedeau o propedeuticä 
indispensabilä unei cunoasteri aprofundate a 
doctrinei erestine”. 

In contextul de efervescentä cultxiralä al 

i 

Alexandriei acelor vremuri, adevärat centru de 
eulturi fi de interculturalitate, infiintarea unei 
feoli de filosofie de cätre filosoful stoic Panten, 
convertit la crestinism, va face din acest loc, 
in perioada sec. al III-lea, unul dintre mediile 
cele mai fervente de gåndire ereftinä. Clement 
Alexandrinul va preda si el la feoala fostului 
säu profesor. Precum maestrul säu, Clement 
este preocupat de edificarea unui invätämånt 
formator fi integrator in sens eclesial; va da 
naftere primei aliante majore intre teologia 
ereftinä fi contextul eultural al timpului säu: 
Discurs de convingere a Grecilor sau Pro tref tikos, 
Pedagogul fi Stromatele sunt trei trepte conse- 
cutive, facånd parte dintr-un ureuf integrator 
in coordonatele träirii ereftine. Clement aratä 
cum pägånii au cäutat adevärul prin interme- 
diul mijloacelor filosofice, dar cä Adevärul este 
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Hristos. In aceastä perspectivä, filosofiile sunt 
väzute ca propedeutica crestinismului. In vizi- 
unea lui Clement, filosofia grecilor, cea prin 
care Domnul a pregätit, prin intermediul lumi- 
närii ratiunii umane, popoarele care nu cunos- 
cuserä revelatia iudaicä, pregäteste intälnirea cu 
luminarea dumnezeiascä a cunoasterii revelate 
In Hristos. A inlocuit Dumnezeu filosofia prin 
credintä? Legämåntul Vechiului Testament 
serveste aici drept räspuns. Dupä cum acesta 
nu a fost abandonat, ci perfectionat, implinit 
in Hristos, in mod similar, filosofia, „Vechi 
Testament” al grecilor, este asumatä ca ancila 
theologiae si se vede implinitä in teologia cres- 
tinä. Cultivarea intru cunostintele si formarea 
gåndirii la scoala filosofilor poate servi de 
treaptä intermediära, pregätitoare cultivärii 
omului intru intälnirea cu Ratiunea divinä, 
Hristos: „Stiinta, care precede odihna pe care o 
gäsim in sfårsit in Hristos, exerseazä gåndirea, 
trezeste inteligenta, ascute spiritul pentru a se 
instrui in adevärata filosofie, pe care credin- 
ciosii o au datoritä Adevärului suprem”. 

Pozitia lui Clement va fi adoptatä de Origen, 
cel mai strälucit elev al säu la fcoala din 
Alexandria, un continuator poate mai putin 
entuziast decåt Clement in ceea ce priveste 
filosofia greacä, dar, spre deosebire de Tertulian, 
constient de importanta ei. Clement respingea 
pozitia extremistä a acestuia din urmä si afirma 
valentele culturii: „0 astfel de atitudine este 
ruinätoare pentru apostolat [...]. Acest refiiz ar 
condamna crestinul sä rämånä, intr-o anumitä 
manierä, särac in mijlocul bogätiilor sale, inter- 
zicåndu-i sä foloseascä facultätile sale umane 
de ratiune si de expresie pentru a le comunica, a 
le apära, a le explora”. Tot discemämåntul ar fi 
suprimat, in pofida acestui cuvånt al Sfåntului 
Pavel, deseori invocat de Clement: „Incercati 
tot, alegeti ce este bun”. 

Fervent exeget, cu o eruditie impresionantä, 
Origen va influenta gåndirea unor personali- 
täti ale teologiei de mai tårziu, precum Sfintii 
Pamfilie, Vasile cel Mare, Grigorie Teologul si 
pe Didim cel Orb. El propune dialogul cu filo¬ 
sofia, fiind convins de necesitatea cunoasterii 
filosofiei pentru afirmarea in context filosofie a 


intelepciunii ereftine; se serveste, deci, de filo¬ 
sofie in sens apologetic. De aici apare si interesul 
dialogului cu exponentii culturii profane, cum 
ar fi in cazul säu, filosoful Cels. Acest dialog, 
care pentru ereftin riscä sä se petreacä pe un 
teren necunoscut $ i sträin, il determinä sä punä 
la dispozitia ereftinilor o adeväratä instruire 
in cadrul programei sale fcolare. Teologia 
poate fi imbogätitä de eultura filosoficä, eref- 
tinul ajungånd sä constientizeze mai profiind 
datele scripturistice. Totodatä, crestinul poate 
judeca cu competentä diferitele doctrine care 
i se infatiseazä inainte, precum fi compatibili- 
tatea invätäturilor lor cu träirea ereftinä. Cref- 
tinul se serveste de filosofie pentru a edifica 
träirea teologicä: „Inainte de a päräsi Egiptul 
evreii au luat de la vecinii lor rämäfitele de 
tot felul in scopul de a construi Tabernaculul 
lui Yahve. In acelafi mod, crestinul se va servi 
de tot ceea ce filosofia are utilizabil pentru a 
construi «filosofia divinä» a ereftinismului. 
Irineu däduse dej a o explicatie mai largä pe 
care o märturisea ca venind de la un preot, 
un discipol apropiat al apostolilor: rämäfitele 
luate egiptenilor reprezentau pentru el tot ceea 
ce crestinul putea primi de la civilizatia ambi- 
antä [...]. Scopul principal al studiului filoso¬ 
fiei este edificarea teologiei. Dupä ce au distrus 
Hesebonul, «cetatea gåndurilon>, creftinul nu 
o lasä in ruine, ci o reconstruiefte in maniera 
sa, utilizånd materialele care ii convin din ce 
rämåne in orasul demolat”.Märturia Sf. Vasile 
cel Mare este, de asemenea, gräitoare. Cores- 
pondenta sa cu Libaniu, fostul säu profesor, 
il aratä convins de benefieiile urmärii in chip 
propedeutic a formärii scolii filosofice a epocii 
ca gest de pregätire pentru filosofia filosofiilor, 
care este viata in Hristos. Crestinul trebuie 
sä procedeze, insä, cu discernämånt, sä aleagä 
doar ce este bun. Sfåntul Vasile ifi trimitea 
ucenicii spre a fi formati la feoala epocii, 
pentru ca ulterior sä ii deprindä cu teologia: 
„Noi imitäm elevii scolilor militäre care prac- 
ticä anumite sporturi. In exercitiile de luptä, 
fi chiar de dans, se antreneazä astfel ineåt, in 
momentul luptelor, sä poatä trage un profit de 
pe urma formärii lor sportive”. Lupta de care 
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vorbef te aici Sfäntul Vasile este cea „a desävår- 
f irii”, adicä cea a construirii omului nu atåt din 
afarä, cåt a celui dinäuntru, profund, prin exer- 
citiul unei slefuiri treptate la care educarea in 
disciplinele timpului constituia un ajutor, un 
mediator, un gest propedeutic: »Trebuie sä-i 
citim pe poeti, pe romancieri sau pe istorici, pe 
oratori si pe toti oamenii susceptibili de a ne 
putea fi in vreun fel de folos la ingrijirea sufle- 
tului. Vopsitorii trateazä in prealabil bucata 
pe care vor sä o vopseascä; numai dupä aceea 
adaugä fi culoare, purpurä sau altceva. La fel 
§i noi, dacä conceptia noasträ despre bine 
trebuie sä rämånä de nesters, autorii necrestini 
sä ne fi initiat in prealabil, iar doar pe urmä 
vom asimila stiintele sacre si tainele. Este ca si 
cum odatä ce ne-am obif nuit sä vedem soarele 
in apä, vom putea dirija privirea noasträ cätre 
lumina cea adeväratä”. Modelul acestei prope- 
deutici este vechi. Personalitäti mari ale träirii 
lui Dumnezeu au facut-o fi inainte de cref- 
tinism, cu profit duhovnicesc, observä Sfåntul 
Vasile, spunånd: „Vä asigur cä Moise, marele 
Moise, care este atåt de mare, datoritä inte- 
lepciunii sale, in intreaga lume, fi-a exersat 
gåndirea sa in ftiintele Egiptului, fi astfel a 
ajuns la cugetarea asupra Fiintei (FA 7, 22). 
Aproape la fel ca el, f i la o epocä mai apropiatä 
de a noasträ, inteleptul Daniel din Babilon, 
se afirmä, a frecventat intåi de toate fcoala 
caldeeanä fi numai ulterior s-a däruit studiului 
chestiunilor dumnezeiefti (Dn 1,3-7)”. 

Bibliografie. Gilson, Etiennc, La philosophie au Moyen 
Age, Ed. Payot, 1986; Clément, Saint, Stromates, in 
Gilson, Etienne, La philosophie au moyen age, Ed. Payot, 
1986; Crouzel, Henri, Origene , Ed. Le Sycomore, Paris, 
1985; Corneanu, Nicolae, Patristica mirabilia - pa gini 
din literatura primelor veacuri crestine, Ed. Polirom, Bucu- 
refti, 2001; Basile de Césarée,„Aux jeunes gens, sur la 
maniére de tirer parti des lettres grecques”, in Foi chréti- 
enne & Culture classique , Paris, 1998. 

Razvan lonescu, Adrian Leraeni 

PROPÉDIE. (muz.; gr. propaideia , de la 
propaideo — a da invåtäturä pregätitoare , o 
instructie preliminära) Introducere in teoria 
si practica muzicii psaltice; carte ce cuprinde 
denumirile fi semnificatiile neumelor 


(semnelor) muzicale, informatii despre ehuri, 
stiluri etc. Prima propedie in limba romånä se 
aflä in Manuscrisul Romånesc nr. 61 din Bibli- 
oteca Academiei Romåne, scrisä de Filothei 
Jipa, la 1713. 

Nicu Moldoveanu, Stelian Iona$cu 

PROPRIETÄTE BISERICEÄSCÄ. (can.) 

Dreptul unitätilor administrative bisericefti, 
componente ale Bisericii, de a poseda, folosi fi 
dispune de un bun in mod exclusiv, absolut fi 
perpetuu, in interes propriu, in limitele stabilite 
de lege. 

Continutul proprietätii este compus din 
proprietatea propriu-zisä si dreptul de proprie- 
tate. Aproprierea bunurilor de cätre subiectele 
de drept, titulare ale dreptului de proprietate 
bisericeascä, este absolutä numai dacä titularul 
lor este in mäsurä sä exercite cele trei preroga- 
tive juridice: posesia (ius possidendi ), uzul (ius 
utendi, ius fruendi) si dispozitia (ius abutendi ). 
Proprietatea, inteleasä in forma aceasta, este 
o stare de iure , care reprezintä fi se concreti- 
zeazä de facto cu determinarea pozitiei juridice 
a subiectului de drept asupra unui bun deter- 
minat, oferindu-i dreptul asupra a tot ceea ce 
produce respectivul bun si asupra a tot ceea 
ce este accesoriu acestuia fie in mod natural, 
fie artificial. Proprietatea nu se confundä 
cu posesia, deoarece aceasta exprimä o stare 
de facto, iar nu una de iure. Posesorul nu este 
proprietarul bunului; unica prerogativä care o 
are este aceea de a se bucura de posesia bunului; 
de aceea, posesia nu trebuie sä se confunde cu 
proprietate, dar nici cu mera detentie . 

Declararea creftinismului ca religio licita a dus 
la recunoafterea Bisericii ca persoanä juri- 
dicä fi, in consecintä, a dreptului acesteia de 
a fi subiect exclusiv al dreptului de propri¬ 
etate bisericeascä. Nu putine insä au fost 
polemicile referitoare la cei care puteau sä fie 
proprietari de iure a bunurilor bisericefti. De-a 
lungul timpului, chestiunea in cauzä a dus la 
formularea a diverse teorii, fiind considerati ca 
subiecti ai dreptului de proprietate eclesias- 
ticä Iisus Hristos, un inger, un sfånt, säracii, 
comunitatea bisericeascä, Statul, Biserica in 
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ansamblul säu si chiar unele persoane private. 

In primele secole ale crestinismului, aceastä 

problemä nu a preocupat in mod deosebit pe 

Pärintii Bisericii. Biserica, avånd o situatie 
1 9 » 

destul de precarä, in general comunitatea ecle- 
siasticä era consideratä ca proprietarä defacto a 
tuturor bunurilor care se gäseau in posesia sa. 
Chiar dacä membrii comunitätii au fost insä 
considerati ca proprietari ai bunurilor, totufi, 
din cauza stärii de ilegalitate in care se gäsea 
crestinismul in acele timpuri, multe bunuri 
apartineau de iure membrilor Bisericii si de 
facto erau considerate ca bunuri ale comunitätii 
eclesiastice. Acest fapt rezultä din modul in 
care impäratii au tratat bunurile bisericefti in 
timpuri de persecutie fi de toleranta, ele fiind 
considerate ca bunuri corporative ale Bisericii, 
reprezentatä prin administratorii ei episcopii. 
De amintit sunt si dispozitiile impäratului 
Constantin referitoare la restituirea bunurilor 
confiscate comunitätilor creftine. Acestea insä 
nu faceau nicio precizare asupra bunurilor bise¬ 
ricesti confiscate persoanelor private, ceea ce 
denotä cä, chiar dacä ar fi avut in posesia lor 
bunuri bisericesti, care le-ar fi fost confiscate, 
nu li s-a recunoscut acest caracter, stiindu-se 
cä lucrurile sfinte nu pot ajunge in stäpånirea 
particularilor (Iorgu D. Ivan, Bunurile bisericesti 
in primele 6 secole , p. 58). Cu toate acestea, au 
fost totusi autori care au sustinut cä in legis- 
latia romano-crestinä post-constantinianä se 
aflä suficiente probe care ne permit sä admitem 
ca subiecte ale dreptului de proprietate bise- 
riceascä chiar si persoanele particulare. Un 
exemplu concludent in acest sens este o lege 
din anul 326 a impäratului Constantin cel 
Mare, care permitea ereticilor novatieni sä-si 
pästreze edificiile de cult si cimitirele, dobån- 
dite prin cumpärare sau in alt mod; o dispo- 
zitie ce ar recunoaste principiul cä persoanele 
private puteau sä dobåndeascä prin cumpärare 
chiar un imobil bisericesc deja consacrat ( Cod. 
Theod. XVI, 5,2). De altfel, in Codex Thedosi- 
anum, gäsim termenii ecclesia privata si ecclesia 
publica , termeni cu care impäratii Valentinian 

II (383-392) f i Teodosie I (379-395) desemnau 

edificiile de cult apartinätoare adeptilor 
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episcopului eretic Apolinarie de Laodiceea 
{Cod. Iheod. XVI, 5, 14). Un alt exemplu este 
oferit de o lege din anul 398 a impäratilor 
Honoriu fi Arcadie in care se aminteste de 
bisericile private din casele marilor proprietari, 
pentru care dispune ca sä fie alefi preop dintre 
locuitorii din acele zone {Cod. Theod. XVI, 2, 
33). Capelele fi bisericile private se inmulpesc 
treptat, afa incåt impäratul Iustinian (527-565) 
a interzis prin Novella 58 sävårsirea cultului 
in astfel de edificii dacä proprietarii lor nu se 
conformau dispozitiilor canonice fi nu aveau 
aprobarea episcopului locului (R. Schoell, G. 
Kroll (eds), Corpus Iuris Civilis , vol. III, Berlin, 
6 1959, pp. 314-315). Aceste dispozitii erau 
intärite de Novella 67, care stabilea cä nimeni 
nu putea construi o mänästire, o bisericä sau un 
alt edificiu de cult farä consensul episcopului. 
Episcopul putea sä dea acest consens dupä ce 
constata cä respectivul edificiu va fi preväzut cu 
mijloacele materiale necesare pentru desfäfu- 
rarea in bune conditii a cultului divin, intreti- 
nerea bisericii si a clerului. Novella 67, de fapt, 
reproducea dispozitiile Can. 4 Sin. IV Ec. (451), 
unde Pärintii sinodali stabiliserä ca „nimeni fi 
nicäieri sä nu intemeieze sau sä ridice mänäs¬ 
tire sau casä de rugäciune farä invoirea episco¬ 
pului cetätii”. 

Paraclisele sau orice alt locaf de cult, aflate in 
proprietatea unei persoane private, nu au fost 
niciodatä considerate bunuri bisericefti. Dacä 
insä respectivele locafuri erau sfintite de cätre 
episcop atunci deveneau bunuri ale Bisericii, 
refuzul proprietarilor de a trece respectivul 
edificiu consacrat in patrimoniul eclesiastic 
avea ca fi consecintä considerarea acelui locaf 
ca un simplu loc privat de rugäciune, fiind 
opritä sävärfirea oricärei celebräri sacramen- 
tale. Pedepsele preväzute pentru cei ce ar fi 
incälcat o astfel de normä prohibitivä erau 
caterisirea pentru clerici fi afurisirea pentru 
laici. O persoanä care dorea sä construiascä o 
mänästire sau o bisericä, fie direct, fie fåcånd 
act de donatie in acest sens, nu putea pretinde 
sä aibä un drept asupra respectivelor bunuri. 
Un canon important in acest sens este Can. 1 
Sin. I-II (861), care intärefte toate dispozitiile 
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anterioare privitoare la fondarea unei biserici 
sau mänästiri §i destinatia bunurilor primite 
prin acte de donatie. Canonul stabilea urmä- 
toarele principii: 1) nici o mänästire nu poate 
fi infiintatä fåra binecuvåntarea episcopului; 2) 
patrimoniul mänästirilor nu poate fi folosit in 
alte scopuri; 3) bunurile mänästirilor nu pot 
trece in proprietatea persoanelor particulare; 
4) nici un donator nu poate sä se considere in 
continuare ca proprietar al bunurilor donate 
sau sä pretindä administrarea acelor bunuri. 
Comentänd aceste canoane, canonistul Iorgu 
D. Ivan sustinea cä prin acest procedeu se 
permitea episcopului sä supravegheze orice 
manifestare de naturä religioasä din eparhia sa, 
iar prin dreptul de a se opune la sfintirea unei 
biserici sau capele, atunci cånd acestea nu inde- 
plineau conditiile cerute, se asigura respectarea 
canoanelor §i a traditiei Bisericii privitoare la 
zidirea locasurilor de rugäciune ^i a proprie- 
tätii asupra acestora (cf. Iorgu D. Ivan, Bunurile 
bisericesti in primele 6 secole , p. 66). Nu aceea^i 
situatie o intålnim in Occident, unde dreptul 
persoanelor private de fi subiect al dreptului 
de proprietate eclesiasticä a fost recunoscut 
atåt de Bisericä, cåt §i de Stat. In anul 794, 
impäratul Carol cel Mare a permis persoanelor 
libere sä posede $i sä insträineze bunuri bise¬ 
ricesti - biserici si capele construite de acestia 
— cu conditia ca destinatia respectivelor loca- 
$uri de cult sä nu fie niciodatä schimbatä. De 
asemenea, Sinodul local de la Roma din anul 
826 dispunea prin Can. 21 ca fondatorilor sä 
nu le fie anulat dreptul de proprietate asupra 
bisericilor sau capelelor construite cu aprobarea 
episcopului pe domeniilor lor. Totusi, acest 
drept de proprietate nu avea o valoare abso¬ 
luta, intrucåt, farä consensul episcopului, laicii 
nu puteau sä dispunä dupä bunul plac asupra 
clericilor care celebrau in astfel de locasuri de 
cult (Can. 42 Cabilonensi II). 

Proprietatea asupra bunurilor bisericesti in legis- 
lafia particularä a Bisericii Ortodoxe Romåne. 
In legislatia actualä a Bisericii Ortodoxe 
Romåne, dreptul de proprietate are ca titu- 
iari numai persoane juridice - excluzånd 
ceie fizice (private) - organizate in unitäp 


administrative bisericesti, precum: parohii, 
schituri, mänästiri, protopopiate, vicariate, 
episcopii, arhiepiscopii, mitropolii, patriarhie, 
asociatii si fimdatii constituite de Bisericä (art. 
171). Aceste unitäti administrative pot detine, 
folosi si dispune de bunuri mobile si imobile 
in tarä si in sträinätate, in conditiile determi- 
nate de legile civile si bisericesti in materie. 
Cu toate acestea, teoria proprietätii divine 
asupra bunurilor bisericesti a fost sustinutä in 
vechime si de cätre unii reprezentanti ai Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne. Unul dintre primii ei 
sustinätori a fost, la inceput, mitropolitul de 
Transilvania Andrei $aguna care, in cartea 
sa Compendiu de Drept Canonic , Il considera 
pe Iisus Hristos ca proprietar al intregului 
patrimoniu bisericesc, fapt pentru care bunu¬ 
rile ce intrau in acest patrimoniu nu puteau fi 
utilizate decåt in scopuri religioase si filantro- 
pice. Teoria proprietätii divine a fost in cele 
din urmä abandonatä de Saguna, deoarece 
in Statutul organic al Bisericii greco-orientale 
romåne din Ungaria si Transilvania , din anul 
1868, era consacrat principiul conform cäruia 
fiecare dintre pärtile constitutive ale Bisericii 
- parohia, protopopiatul, mänästirea, eparhia 
§i mitropolia - aveau dreptul de administrare 
Si dispunere in mod independent de bunurile 
lor. Prin urmare, respectivele pärti erau consi- 
derate subiecte ale dreptului de proprietate 
bisericeascä. Concluzionäm prin a aräta cä in 
Bisericä Ortodoxä Romänä unitätile adminis¬ 
trative teritoriale locale - parohia, protopopiat, 
mänästirea - nu sunt subiecte ale dreptului de 
proprietate in mod absolut s* independent. 
Acestea au dreptul sä aibä bunuri deoarece 
sunt inainte de toate persoane juridice. Pe de 
altä parte, aceastä capacitate de a avea proprie- 
täti are rädäcini in capacitatea Bisericii univer- 
sale din timpurile primare de a poseda bunuri 
materiale pentru propriile finalitäti. O astfel 
de facultate a fost ereditatä de unitätile admi¬ 
nistrative bisericesti: parohii, protopopiate, 
episcopii. Parohiile au ramas intotdeauna in 
strånsä dependentä cu eparhia mamä, precum 
Si eparhia cu Bisericä universalä, chiar dacä 
eparhiile conservä o certä autonomie. Preotul 
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paroh administreazä patrimoniul parohiei in 
conformitate cu hotärårile Adunärii parohiale 
si ale Consiliului parohial, iar Consiliul epar- 
hial fi episcopul supravegheazä administrarea 
acestora si aprobä sau refuzä unele acte admi¬ 
nistrative parohiale, protopopiale sau mänästi- 
resti, tocmai pentru ca bunurile acestor unitäti 
sä fie utilizate in scopuri bisericesti fi pentru 
a se impiedica abuzurile din partea adminis- 
tratorilor lor. Fiecare unitate administrativa 
localä este subiect al proprietätii asupra acelei 
parti din patrimoniul general bisericesc, care 
se obtine din donatii, succesiuni, testamente, 
vånzare-cumpärare sau in alt mod; deci, 
fiecare unitate administrativa localä are toate 
drepturile unui posesor de drept si reprezintä 

pentru sine si fatä de terti o persoanä juridicä. 
Bibliografie. Codul civil (Legea nr. 287/2009), Bucure^ti, 
Ed. C.H. Beck, 2009; Statutulpentru organizarea fi func- 
tionarea Bisericii Ortodoxe Romäne , 2011; Statutul organic 
al Bisericii Greco-Orientale Romane din Ungaria si Tran- 
silvania cu un Suplement , Sibiu 3 1907; §aguna, Andrei, 
Compendiu de Drept Canonic, Sibiu, 2 1871; Costescu, 
Gh.C .,Legi, regu/amente, canoane, statute, deciziijurispru- 
dente, etc., date de la råzboi incoace fi aflate azi in vigoare; 
referitoare la: Bisericä, culte, cler, invätämänt religiös, orga- 
nizatiuni eclesiastice, bunuri bisericesti, judecäti discipli- 
nare etc.; insotite si de un index alfabetic amänuntit, Tipo- 
grafia „Lupta”, Bucure^ti, 1931; Cotlarciuc, Nicolae, 
„Persoana moralä a averilor bisericesti”, in: BOR, 8/1922, 
pp. 564-576; Cozma, loan, „Persoanele private titulare 
ale dreptului de proprietate bisericeascä in legislatia 
canonicä $i civila din primul mileniu”, in: AR, 3/2008, 
pp. 269-284; Cozma, loan, „ProbIema apartenentei loca- 
Surilor de cult in cazul trecerilor religioase, in teoria fi 
practica Bisericii Ortodoxe Romåne (ius praecedens)”, 
in \Altarul Reintregirii, 1/2009, pp. 157-186; Eusebiu, de 
Cezareea, Istoria bisericeascä, I, VII, 30,19, in coll. PSB 
13; Floca, loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note fi 
comentarii , Sibiu, 3 2005; Floca, loan N., Drept canonic 
ortodox. Legislatie fi administratie bisericeascä, vol. I, Bucu- 
resti, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, 1990; Floca, I.N., Joantä, S., Drept 
Bisericesc, vol. I, Sibiu, 2006; Ivan, Iorgu D., Bunurile bise- 
ricefti in primele 6 secole. Situatia lor juridicä fi canonicä, 
Bucure^ti, 1937; MiLAf, N., Dreptul Bisericesc Oriental, 
Bucuresti, 1915; Mommsen, Th., Meyer, P.M. (ed.), 
Iheodosiani, Libri XVI, cum Constitutionibus Sirmondianis 
et Leges Novellae ad Theodosianumpertinentes, vol. I, Berlin, 
1905; Schoell, R.-Kroll G. (ed.), Corpus Iuris Civilis, vol. 
III, Berlin, *1959. 

loan Cozma 


PROSCOMIDIÅR. Loc in formä de absidä 
situat in partea stångä a Sfåntului Altar, in care 
se aflä o masä de dimensiuni reduse, pe care se 
face slujba proscomidiei. 

La Proscomidiar se aduc darurile de påine 
si vin ale credinciofilor. Proscomidiarul este 
absida din partea de miazänoapte a altarului, 
unde preotul pregäteste påinea si vinul, adicä 
Cinstitele Daruri, binecuvåntåndu-le, pentru a 
fi sfintite in cadrul Sfintei Liturghii. Proscomi¬ 
diar se numeste fi masa din aceastä firidä pe 
care se pregätesc darurile fi unde se pästreazä 
fi sfintele vase: potirul, discul, copia, steluta, 
buretele, acoperämintele necesare preotului 

la sävårsirea cultului. Proscomidiarul semni- 

> 

ficä in chip epifanic ieslea in care S-a näscut 
Hristos in Betleemul Iudeii, dar fi mormåntul 
unde Domnul a fost ingropat, in apropierea 
Golgotei. 

Bibliografie. BRANifTE, Ene, Liturgica Generalär, 
BRANifTE, Ene, BRANifTE, Ecaterina, Dicfionar enciclo- 
pedic de cunoftinte religioase, Bouyer, L., „Architecture 
et Liturgie”, In L‘ Esprit liturgique, vol. XXVIII, Ed. 
Cerf, Paris, 1967, p. 73; Hani, J., Le symbolisme du temple 
chritien. Paris, 1962; Pocknee, C.E., The Christian Altar, 
1963; Leclercq, H. JBasilique", in Dictionaire dArche- 
ologie et de la Liturgie chretiennes, vol. II, pp. 525-602; 
Uspenski, Leonid, „Le symbolisme de 1 Eglise”, in Essai 
sur la theologie de Ticone, I (1960), pp. 19-38; Uspenski, 
Leonid, „Simbolistica Bisericii”, in: MMS, XXXV (1960), 
5-6, pp. 301-327. 

Lucian Farcafiu 

PROSCOMIDIE. (rar accentuat PROSCO- 
MIDIE; gr .proscomizo — a aduce, apune inainte, 
a ofen) Rånduiala pregätirii fi binecuvåntärii 
Cinstitelor Daruri, adicä a påinii fi vinului, 
pentru jertfa liturgicä, adicä pentru sävårfirea 
Sfintei Euharistii. 

Proscomidia este prima parte a Sfintei Litur¬ 
ghii, fiind sävärfitä in Sfåntul Altar, in timpul 
Utreniei sau inaintea sävårfirii acesteia. Pros¬ 
comidia se sävärf ef te numai de cätre preot, fårä 
participarea credinciofilor, in tainä. 

Rånduiala Proscomidiei constä in pregätirea fi 
binecuvåntarea darurilor de påine fi vin, aduse 
de credinciof i, pentru Sfånta Jertfa. Rugäciunea 
de aducere a jertfei sau Rugäciunea Proscomi¬ 
diei este partea cea mai importantä a rånduielii 
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Proscomidiei, prin ea, päinea §i vinul aduse 
de credinciofi, primind caracterul de daruri 
pentxu jertfa euharisticä. Materia jertfei aduse 
pentru Sfånta Liturghie, in cadrul rånduielii 
Proscomidiei, este päinea $i vinul, amestecat cu 
apa, materii pe care Insusi Måntuitorul Hristos 
le-a folosit la Cina cea de Tainä. Astfel, päinea, 
alcätuitä din multimea boabelor de gråu, §i 
vinul, din multimea boabelor de struguri, sunt 
chipul comuniunii duhovnicesti care ii leagä 
intre ei pe toti membrii Bisericii. Biserica este 
trupul lui Hristos, trupul tainic al Domnului, 
in care stau uniti in iubire toti credinciosii care 
fac parte din cadrul ei. Darurile credinciosilor 
(päine, apä si vin), aduse de cätre ei la Sfäntul 
Altar, sunt chipul participärii lor concrete 
la sävär^irea Sfintei Jertfe, care se aduce de 
cätre preot la Sfänta Liturghie. In Biserica 
Ortodoxa, la Sfånta Liturghie este intrebu- 
intatä päine dospitä {artos) intrucåt astfel de 
päine a folosit $i Måntuitorul Hristos la Cina 
cea de Tainä, care a avut loc in joia dinaintea 
Pa^telui iudaic. Päinea folositä la Proscomidie 
se nume^te prescurä. Pentru rånduiala Prosco- 
midiei sunt intrebuintate 5 prescuri. Din prima 
prescurä preotul scoate agnetui\ adicä pärti- 
cica de päine in formä pätratä (avånd insem- 
nate pe ea literele IIS, HS, NI, KA, adicä Iisus 
Hristos invingätorul sau invinge purur ea, care 
se va transforma in cadrul Sfintei Liturghii, in 
momentul Epiclezei sau al Prefacerii in Trupul 
si Sängele Måntuitorului Hristos. Din celelalte 
prescuri se vor scoate miridele\ mirida pentru 
Maica Domnului, care se asazä in dreapta 
Sfåntului Agnet (preotul zicånd: „Stätu-t-a 
Impäräteasa de-a dreapta Ta, imbräcatä in 
hainä auritä $i preinfrumusetatä”); cele 9 
miride intru cinstirea celor nouä cete de sfinti, 
care sunt asezate in stånga Sfåntului Agnet 
(Sfintii ingeri, Sfintii Proroci, Sfintii Apostoli, 
Sfintii Ierarhi, Sfintii Mucenici §i Mucenite, 
Sfintii Cuviosi $i Cuvioase, Sfintii Doctori farä 
de arginti, Sfintii dreptii, dumnezeiestii Pärinti 
Ioachim si Ana, Sfintii präznuiti in ziua litur- 
gicä in care se sävår$e$te Sfånta Liturghie §i, 
in fine, S£ loan Gurä de Aur sau Sf. Vasile cel 
Mare, a cäror Liturghie va fi sävårsitä in ziua 


respectivä; miridele pentru episcopul locului, 
conducätorii tärii §i ctitorii bisericii, care sunt 
asezate dedesubtul Sfåntului Agnet, precum §i 
miridele pentru cei vii si pentru cei adormiti, 
asezate in partea dreaptä si respectiv in partea 
stångä, in partea de jos a Sfåntului Disc. 

La finalul rånduielii Proscomidiei, deasupra 
Sfåntului Disc se asazä steluta. Dupä aceasta, 
darurile de päine $i vin de pe Sfäntul Disc si din 
Sfåntul Potir sunt acoperite cu Sfintele acoperä- 
minte sau procovete . Apoi, Darurile sunt tämå- 
iate si se rosteste Rugäciunea de binecuvåntare 
a lor. Din acest moment, ele sunt »primite in 
jertfelnicul cel mai presus de ceruri”, adicä in 
Sfånta Sfintelor cea mai presus de ceruri, ince- 
pånd sä devinä din acest moment, din simple 
daruri, Cinstite Daruri, pentru ca mai apoi, 
la Prefacere, in cadrul Sfintei Liturghii, ele sä 
devinä Sfinte Daruri. In finalul slujbei, preotul 
face Otpustul slujbei si cädeste din nou Daru¬ 
rile, Proscomidiarul si intregul Sfånt Altar. 
Privitä istoric, rånduiala Proscomidiei, a existat 
in rånduiala Liturghiei cre^tine primare. Ea 
n-a avut insä forma dezvoltatä pe care o are 
astäzi. In primele patru sau cinci veacuri, 
rånduiala primirii si pregätirii Darurilor de 
påine si de vin pentru Sfånta Liturghie avea 
loc la inceputul Liturghiei credinciosilor, in 
momentul corespunzätor astäzi Heruvicului 
sau Iesirii cu Cinstitele Daruri. Darurile erau 

i 

aduse acum numai de cätre credinciosii bote- 
zati, care nu se faceau vinovati de päcate grele, 
acestia putånd rämåne pånä la sfårfitul Litur¬ 
ghiei euharistice, impärtäsindu-se cu Sfintele 
Taine. Acestia prezentau darurile lor diaco- 
nilor, odatä cu pomelnicele lor. Diaconii le 
puneau in incäperea specialä a Sfåntului Altar, 
numitä Proscomidiar {protesis sau pastoforion). 
La timpul potrivit, diaconii alegeau cele mai 
bune påini pentru sävårsirea Sfintei Jertfe, 
aducåndu-le pe Sfånta Masä a Altarului, unde 
episcopul sau preotul proistos le binecuvånta 
ca Daruri pentru Sfånta Jertfa, printr-o rugä- 
ciune pe care o rostea asupra lor, inainte de a le 
sfinti. Prin sec. VI-VII a avut loc transferarea 
rånduielii Proscomidiei, din locul ei originar, 
in locul pe care-1 are astäzi, adicä inaintea 
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inceputului propriu-zis al Sfintei Liturghii. 
Acest proces a fost unul lent, care a inceput, 
mai intäi sporadic, incä din sec. al V-lea, $i care 
s-a generalizat mai apoi intr-un lung interval 
de timp, care se sfårseste inainte de sec. al 
Vlll-lea. Cauzele acestei mutatii au fost in 
special disparitia disciplinei penitentiale, fapt 
potrivit cäruia cei cu päcate grele, care nu se 
puteau impärtäsi din aceastä pricinä in cadrul 
Sfintei Liturghii, nu mai erau obligati sä pärä- 
seascä locasul Bisericii la ectenia pentru cei 
chemati, putånd rämåne aici pånä la sfårsitul 
acesteia, dar si dezvoltarea crescåndä a råndu- 
ielii Proscomidiei, ceea ce nu mai ingäduia 
sävårsirea ei in mijlocul Sfintei Liturghii, intre 
ectenia pentru cei chemati si rånduiala Litur- 
ghiei credinciofilor. In acest context nou creat, 
credinciosii nu mai erau obligati sä astepte 
inceputul Liturghiei euharistice pentru a-si 
aduce darurile la Altar, putånd sä facä acest 
lucru si mai devreme, adicä chiar de la sosirea 
lor in Bisericä. Odatä cu aceste mutatii, Pros- 
comidia ifi schimbä si locul unde era sävårsitä. 
Astfel, binecuvåntarea darurilor nu se mai 
sävårseste la Sfänta Masä, ci pe o masä mai 
micä din stånga Sfintei Mese, in incäperea 
specialä numitä Proscomidiar sau pastoforion. 
La inceput, se alegeau pentru sävårsirea Sfintei 
Liturghii påini intregi, care nu se deosebeau 
cu nimic, ca formä si märime, de cele intre- 
buintate in mod obisnuit. Aceste påini erau 
necesare pentru impärtäsirea intregului popor 
care participa la sävårsirea Sfintei Liturghii. 
In timp insä, imputinåndu-se numärul celor 
care se impärtäfeau, s-a ajuns la folosirea unei 
singure påini, iar mai apoi påinea aceasta s-a 
micsorat treptat, luånd forma prescurii de 
astäzi. Cu timpul insä n-a mai fost necesarä 
nicio prescurä intreagä, pentru pregätirea Sfån- 
tului Trup, incepånd sä fie inscrisä pe prescurä 
forma pätratä a agnetului (Agnus , adicä Miet). 
Asa s-a ajuns la formarea primei pärti a råndu- 
ielii Proscomidiei, adicä rånduiala scoaterii 
Agnetului, formånd partea cea mai impor- 
tantä a slujbei. Rånduiala pregätirii Sfåntului 
Agnet este amintitä incä din sec. al Vlll-lea 
in Comentariul liturgic al Sfåntului Gberman 


I al Constantinopolului. Unele amänunte ale 
ritualului pregätirii Agnetului fi a potirului se 
adaugä pånä in sec. al XI V-lea, fiind definitiv 
stabilite de Filotei, patriarhul Constantinopo¬ 
lului in Rånduiala sau Cålåuza Sfintei Litur¬ 
ghii , lucrare in care apare cea dintåi descriere 
amänuntitä a rånduielii Proscomidiei, in forma 
cea mai apropiatä de cea actualä. Miridele 
derivä din pomenirile nominale, care aveau loc 
la inceput la Sfånta Masä, in cadrul rugäciunii 
dipticelor , indatä dupä prefacere. La inceput 
era adusä o prescurä pentru fiecare nume 
pomenit. Mai tårziu insä s-a socotit de ajuns 
scoaterea unei singure pärticele pentru fiecare 
nume pomenit, fiind asezatä pe Sfåntul Disc. 
Miridele pentru cele nouä cete de sfinti apar in 
documente pentru intåia oarä in sec. al Xl-lea, 
originea lor fiind probabil Sf. Munte Athos. 
Cele douä rugäciuni rostite inaintea scoaterii 
miridelor pentru cei vii fi pentru cei adormiti 
sunt o particularitate a Liturghierului romånesc , 
incepånd din 1845. Rugäciunea pentru cei vii 
este imprumutatä din ectenia de la Litie, iar 
rugäciunea pentru cei adormiti este inspiratä 
din Canonul mortilor Såmbetei låsatului sec de 
came (Mofii de iarnä) si a celui din Såmbåta 
Rusaliilor (Mosii de vara). Cea mai veche parte 
a rånduielii Proscomidiei este rugäciunea Pros¬ 
comidiei sau Rugäciunea punerii-inainte , adicä 
rugäciunea binecuvåntärii darurilor. Textul 
acestei rugäciuni il afläm in Codicele Barberini 
(sec. al Vlll-lea). In rånduiala actualä a Sfintei 
Liturghii, persistä unele elemente ale vechii 
Proscomidii sau a aducerii Darurilor. Cei mai 
important dintre acestea este rugäciunea pe 
care preotul o citefte in tainä dupä Vohodul cu 
Cinstitele Daruri, adicä dupä af ezarea acestora 
pe Sfånta Masä, inscrisä in Liturghier ca fiind 
Rugäciunea punerii-inainte . Aceasta nu este 
altceva decåt rugäciunea cu care in vechime 
episcopul sau proistosul binecuvånta darurile 
de påine si vin aduse de diacon din pastofo¬ 
rion, pe Sfånta Masä. Proscomidiarul f i råndu¬ 
iala in sine a Proscomidiei inchipuie in chip 
mistico-simbolic pestera, staulul sau ieslea in 
care S-a näscut Måntuitorul, dar fi Golgota, 
adicä locul Rästignirii Sale. 
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Privind in sens mistico-simbolic semnifi- 
catia rånduielii Proscomidiei, miridele scoase 
in cadrul rånduielii Proscomidiei, care sunt 
asezate in jurul Sfåntului Agnet, sunt chipul 
Bisericii triumfatoare §i al Bisericii luptåtoare. 
Astfel, chipul Bisericii triumfatoare sau al Bise¬ 
ricii ceresti, sunt miridele scoase, mai intåi, 
pentru Maica Domnului, asezatä in dreapta 
Sfåntului Agnej, deci de-a dreapta Fiului er, 
apoi miridele scoase pentru cele nouä cete de 
sfinti, impärtiti dupä cele nouä cete ingerefti, 
asezate de-a stånga Sfåntului Agnet. Chip al 
Bisericii biruitoare , adicä al celor de pe pämånt, 
care se luptä pentru afezarea lor in Impärätia 
Cereascä sunt miridele scoase pentru episcopul 
locului, conducätori §i ctitorii Bisericii, pentru 
cei vii $i pentru cei adormiti, miride care sunt 
asezate in partea inferioarä a Sfåntului Disc, 
deci dedesubtul Sfåntului Agnet. Sensul acesta 
eclesiologic al slujbei Proscomidiei este arätat 
§i de Sf. Simion al Tesalonicului: ^Am inteles 
cum prin aceastä dumnezeiascä inchipuire si 
istorisire a Sfintei Proscomidii vedem pe Iisus 
si intreaga Biserica Lui. Il vedem in mijloc pe 
Hristos Insusi, Lumina cea adeväratä si viata 
cea vesnicä. El este in mijloc prin Agnet, iar 
Maica Lui de-a dreapta, prin miridä, sfintii 
$i ingerii de-a stånga, iar dedesubt intreaga 
adunare a credinciosilor Lui, dreptmäritori. 
Aceasta este Taina cea mare: Dumnezeu 
intre oameni fi Dumnezeu care S-a intrupat 
pentru dånfii. Aceasta este impärätia ce va sä 
fie si petrecerea vietii celei vesnice: Dumnezeu 
cu noi, väzut fi impärtäsit”. Sfåntul Agnet si 
miridele sunt scoase din cele cinci prescuri cu 
ajutorul copieiy care semnificä sulita cu care a 
fost impunsä coasta Måntuitorului Hristos. 
Steluta asezatä deasupra Sfåntului Disc, 
spre finalul rånduielii Proscomidiei, semni¬ 
ficä steaua care a fost väzutä pe cer de cätre 
magi la Nafterea Måntuitorului Hristos. 
De aceea, preotul, atunci cånd asazä steluta 
deasupra Sfåntului Disc, rosteste cuvintele: „§i 
venind steaua a stat deasupra locului unde era 
PruncuT. Tinånd cont de dubla semnificatie a 
Proscomidiei si a Proscomidiarului (Bedeem si 
Golgota), acoperämintele Darurilor semnificä 


scutecele in care a fost infåfat Pruncul Iisus 
dupä nastere, dar fi giulgiurile in care a fost 
invelit Trupul Domnului, inainte de a fi pus 
in mormånt. Tämåierea Darurilor din partea 
finalä a slujbei semnificä darurile de tämåie si 
smirnä, aduse de magi la Nasterea Domnului, 
dar si aromatele cu care a fost imbälsämat 
Trupul Måntuitorului Hristos. 
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a 

PROSOMIE. (gr. firosomios — asemänätor , 
analogic) v. PODOBIE. Model muzical dupä 
care se executä cåntärile practice din cadrul 
slujbelor bisericesti. 
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PROTÉSIS. v. PROSCOMIDIÄR. 


PROTESTANTISM. Protestantismul este 

un termen provenit din sfera politico-reli- 
gioasä, prin care sunt denumite confesiunile 
crestine näscute in urma Reformei din sec. al 
XVI-lea. In urma räspändirii ideilor reforma- 
toare ale lui Martin Luther, pe intreg teritoriul 
Germaniei, mai ales in partea de nord, impä- 
ratul Carol Quintul a convocat Dieta de la 
Speyer in 1529, unde a anuntat mäsuri drastice 
impotriva adeptilor ideilor lui Luther. Prin- 
cipii care au aderat la ideile reformatoare ale 
lui Luther au protestat, formåndu-se un bloc 
catolic si unul protestant. Din acel moment, 
principii protestatari, impreunä cu teologii care 
au apärat teologia reformatoare in fata celei 
romano-catolice, au fost numiti protestanti. In 
urma acestui protest impäratul a convocat Dieta 
de la Augsburg in 1530, unde a fost prezentatä 
Confessio Augustana, o märturisire de credintä 
lutheranä in care sunt expuse pe scurt princi- 
palele puncte de doctrinä ale reformei. Dupä 
combaterea ei de cätre teologii catolici, Philipp 
Melanchthon a redactat, in anul 1531 , Apologia 
Confesiunii Augustane , o a doua märturisire in 
care combätea, la råndul säu, tezele Bisericii 
romane. Deoarece nu s-a ajuns la un consens, ci 
divizarea a fost definitiva, principii protestand 
s-au aliat in Liga Schmalkaldicä, in anul 1531, 
pentru a lupta impotriva impäratului Carol 
Quintul fi a catolicilor pe care el ii sprijinea. 
Intre anii 1546-1547 a avut loc ultimul räzboi 
schmalkaldic, care s-a sfårfit cu invingerea 
principilor protestanti. 

Termenul de protestantism a fost folosit apoi, 
de-a lungul secolelor, pentru a desemna si alte 
confesiuni näscute in urma Reformei, pentru ca 
dupä Primul Räzboi Mondial sä se transforme 
intr-unul care postuleazä asa-numitul „prin- 
cipiu protestant”. Paul Tillich (fl965) a vorbit 
primul de „principiul protestant”, ca o criticä 
permanentä la realitatea crestinä f i bisericeascä. 
Protestantismul actual se regäseste in cåteva 
principii fundamentale, precum „sola scrip- 
tura”, „solus Christus”, „sola fides” si „ecclesia 
semper reformanda”. Avånd in vedere aceastä 


claritate a principiilor sale de afirmare, protes¬ 
tantismul le propune ca bazä pentru dialogul 
intercrestin. 
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Daniel Benga 

PROTOPSÅLT. (gr. protopsaltis - cd dintåi 
dintre cåntäreti) Psalt principal, al cärui rol 
era acela de a incepe fi conduce cåntarea, 
impreunä cu cele douä strane conduse de 
domestici; locul säu era in mijlocul bise¬ 
ricii. Pe långä aceastä fiinctie avea fi atributii 
didactice, initiindu-i pe invätäcei in cåntarea 
bisericeascä fi tipic. In biserica Patriarhiei din 
Constantinopol, protopsalt se numea cåntä- 

retul din strana dreaptä. 

Nicu Moldoveanu, Stelian Ionafcu 

PRÖTOS. (var. PROESTÖS, PROISTOS; 

gr. proestos - primat , primul dintre cei egali) 
Calitate de intåistätätor, conducätor, prezident, 
intr-un sobor de preoti, care slujesc impreunä. 
Sarcina de proestos o are, in primul rånd, 
ierarhul, dacä slujefte, iar dacä nu este episcop, 
sarcina revine celui mai in vårstä dintre slujitori 
sau celui cu rangul cel mai inalt. Proestos se 
numefte fi mai-marele unei mänästiri (starep, 
egumen). 
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Romåne, Bucurefti, 1985; BRANifTE, Ene, BRANifTE, 
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PROVIDÉNTÄ. Purtarea de grijä a lui Dintre obiectiile impotriva proniei, cea mai 

Dumnezeu pentru creatie, ca mersul ei §i fina- insemnatä este negarea inteligibilitätii creatiei 

litatea ei sä fie spre comuniunea cu Acesta. sau faptul cä lumea este rezultatul unui hazard, 

Semnificä ansamblul de acte §i intentii ale lui unde natura prin sine se dezvoltä. Prin aceasta 

Dumnezeu prin care Acesta lucreazä in creatie. se pretinde faptul cä lumea merge intr-o inertie 

Terminologic, providentä provine din latinescul proprie, farä o finali ta te, si a cärei devenire este 

providentia , care semnificä „inainte vedere”, determinatä de legi fizice impersonale, incon- 

„prevedere”, „spirit preväzätor”. Este utili- ftiente. Tot pe aceeasi linie, deismul sustine 

zatä in teologia latinä cu sensul cä Dumnezeu existenta unui Creator absent din creatia Sa, iar 

conduce lumea, purtånd de grijä tuturor lucru- creatia are o curgere inertialä, sträinä de El. 

rilor. El le conduce, le prevede un anumit drum Termenul pronoia este utilizat incä din scrie- 

si mijloacele necesare pentru scopul lor. Creatia rile filosofilor antici, in råndul celor care sesi- 

in sine are ca ratiune unitatea ei in Dumnezeu, zeazä inteligibilitatea lumii si postularea unui 

iar progresul cätre aceastä finalitate se face tot sens constient al ei. Se intålneste la Anaxagora, 

de cätre Dumnezeu, prin lucrärile Lui condu- Platon, Aristotel, Xenon, Cicero, la stoicul 

cätoare. Termenul de „a prevede” este legat de Posidonius si la Filon din Alexandria. Pentru 

ideea de purtare de grijä §i analiza lui trimite la aceftia, pronia insemna ordinea tuturor lucru- 

faptul cä Dumnezeu este preväzätor in privinta rilor, incepånd de la ordinea lucrurilor create 

oricärui lucru creat. Iar prevederea este aceea in Cosmos, pånä la ordinea din casä, dintr-o 

cä se contabilizeazä inaintea Lui tot ceea ce familie etc. De asemenea, pronia insemna si 

implicä fiintarea acelui lucru, incåt nimic din grijä pentru aceastä ordine, pentru pästrarea ei 

acel lucru, incepånd cu crearea lui §i pånä la sau infaptuirea ei. Incepånd cu epoca crestinä, 

finalitatea lui nu este in afarä de Dumnezeu. filosofia neoplatonicä si gnosticä o intelege 

Integritatea onticä a aceluia este prestiutä, deci ca intelepciune dumnezeiascä ce constituie 

drumul pe care-1 urmeazä are legäturä cu acel norma universului. 

caracter iconomic al creatiei. Providentä este In Sfånta Scripturä, purtarea de grijä se intål- 

activitatea conducätoare a creatiei dupä niste neste in orice act iconomic: ordinea celor create 

principii dumnezeie^ti, care adesea se sustrag (Fr 1, 1-31), grijä pentru soarta celor drepti, 

intelegerii omenesti. Latinescul providentia precum Enoh (Fc 5, 24), Noe (Fr 6, 13-14), 
este traducerea grecescului pronoia. alegerea din Avraam a poporului ales (Fc 22, 

In limba greacä, termenul 7tpövoia (pronie) 17), scoaterea din Egipt (Is 14, 16), däruirea 

semnificä acelasi lucru §i este mai vechi decåt Legii (Is 31,18), cortul märturiei (Is 25, 9-14) 

cel de providentä. Este compus din prepo- cu chivotul Legii (Is 37, 1-9). De asemenea, 

zitia 7tpo (inainte) $i voeco (a gåndi), iar trimite judecätori (Jd 2, 16), proroci (Dt 18, 

impreunä inseamnä: „a gåndi anticipativ”, „a 21), se reveleazä in cele mai aspre conditii (2 

proiecta”, „a prevede”. Termenul pronie pune Co 12,9). 

problema unei intelepciuni a lui Dumnezeu In Sfintele Evanghelii, Domnul Iisus Hristos 

care stä la baza creatiei. De asemenea, creatia aratä cä mobilul acestei purtäri de grijä este 

are impregnatä o anumitä inteligibilitate din iubirea lui Dumnezeu pentru lume incåt a 

care rezultä intelepciunea cu care Dumnezeu trimis $i pe „unicul Sau Fiu, ca tot cel ce crede 

lasä sä se deruleze evenimentele din existenta in El sä nu piarä, ci sä aibä viatä vesnicä” (In 

creafiei. Acestea au in vedere apropierea de El, 17,3). Pildele despre Impärätia lui Dumnezeu 

deci pronia este o prospectie nu numai teore- sunt dovezi ale finalitätii creatiei in comuni- 

ticä a lui Dumnezeu, ci $i practicä, deoarece unea cu Dumnezeu, rugäciunea din grädina 

pronia este deductibilä din intelegerea inteli- Ghetsimani reia unitatea creatiei dupä modelul 

gibilitätu creaturale, din faptul cä aceasta are Sf.Treimi (In 17,11). Pronia implicä un aspect 

un sens spre care se indreaptä. anticipativ, pe care Dumnezeu il face cunoscut 
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apostolilor privitor la Sine: „Fiul Omului va 
sä fie dat in måinile oamenilor, iar a treia zi 
sa invieze” (Mt 17, 23). Despre succesiunea 
acestor evenimente, Domnul Iisus Hristos 
mentioneazä cä ele trebuie sä se implineascä 
(Mt 24,34). 

Despre caracterul „pregnostic” sau „pref tiutor” 
al lucrärii proniatoare, ne confirmä Sfånta 
Scripturä atunci cånd ii spune prorocului 
Ieremia cä a fost ales din påntecele maicii lui 
(Ir 1,5). Problema prestiintei si predetermina- 
tiei, larg dezbätutä in teologie, este in strånsä 
legäturä cu pronia prin care Dumnezeu 
lucreazä anticipativ. 

In teologia patristicä pronia este un concept 
central, legat strict de Persoana Fiului Intrupat. 
In mijlocul preocupärilor teologice se aflä 
Persoana lui Hristos, iar purtarea de grijä a 
lui Dumnezeu pentru creatie se manifestä 
prin opera måntuitoare a Sa pe pämånt. De 
aceea Pärintii, in calitate de exegeti ai Scrip- 
turilor, au väzut toatä lucrarea de pregätire de 
dinainte de Intrupare, ca fiind opera Cuvån- 
tului. Totodatä, o lucrare nu poate fi rodul unei 
singure Persoane din Sf. Treime, ci al tuturor, 
ceea ce Biserica numeste apropriere. In acest 
sens, pronia este lucrarea intregii Sf. Treimi 
pentru måntuirea omului. Prin aceastä idee, 
Pärintii leagä pronia de dimensiunea trinitarä 
a iconomiei. In cosmologia ortodoxä a Pärin- 
tilor, pronia este väzutä ca fiind modelul ideal 
al creatiei, ea reliefånd acel sfat precreator al 
lui Dumnezeu (Fc 1, 26). Aceasta este efortul 
chipului de a ajunge la asemänare concomi- 
tent cu lucrarea Arhetipului de a fructifica 
aceastä tensiune cätre asemänare. Pronia atestä 
prezenta nemijlocitä a lui Dumnezeu in creatie 
f i implicit dovedeste existenta harului impärtä- 
sibil prin Sfintele Taine. 

Pronia este activitatea lui Dumnezeu care nu 
se remarcä doar pe plan colectiv, ci fi pe plan 
individual. Pronia este cea care dä unitate intre 
individual si colectiv, integråndu-le pe amån- 
douä unul intr-altul. Ea nu confirmä un model 
sociologic conventional, ci un model eclesial de 
infaptuire, cu structura si compatibilitätile ei. 
Prin pronie, Biserica este Impärätia in devenire. 


Purtarea de grijä a lui Dumnezeu pentru 
creafie este paradigma fi eventual simetria unei 
purtäri de grijä a omului pentru måntuirea 
sa in afa fel incåt sä se implineascä cuvåntul 
„cäutati mai in tåi Impäräfia lui Dumnezeu fi 
dreptatea Lui, fi toate celelalte vi se vor adäuga 
vouä” (Mt 6,33). De aceea, omul nu trebuie sä 
poarte de grijä creatiei in genere decåt odatä 
cu grijä pentru måntuire. Creatia trebuie inte- 
gratä in scopul fundamental al comuniunii 
omului cu Dumnezeu. De asemenea, centra- 
litatea proniei dumnezeiefti este reprezentatä 
de grijä pentru ca omul sä aibä viatä vefnicä, 
sufletul lui fiind mai important decåt lumea 
intreagä. Prin pronie sesizäm cä lucrarea lui 
Dumnezeu se orienteazä, in primul rånd, spre 
måntuirea omului ca scop fundamental fi prin 
aceasta la innoirea creatiei concomitent cu 
innoirea omului. 

Bibliografie. Biblia, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Romäne, Bucurefti, 2006; Ioan 
Damaschin, Sf., Dogmatica, Ed. Scripta, Bucurefti, 
1993; Ioan Gurä de Aur, Sf., Dascälulpocäinfci - Omi/ii 
fi cuvåntäri , Ed. Arhiepiscopiei Ramnicului, Råmnicu 
Välcea, 1996; Ioan Gura de Aur, Sf., Cele din/di omilii 
la Facere , Ed. Sophia, Bucuresti, 2004. 

§tefan Buchiu, Mihai Burlacu 

PROVINCIE BISERICEÄSCÄ. {can.) 
Circumscriptie teritorialä administrativa bise- 
riceascä, grupånd mai multe orafe fi avånd in 
frunte un mitropolit. 

In organizarea sa väzutä, Biserica nu a cäutat 
sä ofere o nouä configuratie administrativ teri¬ 
torialä unitätilor sale administrative (parohii, 
episcopii, mitropolii), ci a tinut seama de impär- 
tirea teritorialä administrativä civilä, adicä a 

i ' 

imprumutat fi a adaptat formelor proprii de 
organizare modelul organizärii administrative 
ale Imperiului Roman. Dispozitia Can. 17 Sin. 
IV Ec. este gräitoare in acest sens: „Iar dacä 
vreo cetate s-ar fi innoit prin puterea impä- 
räteascä, sau dacä s-ar innoi de acum inainte, 
atunci alcätuirilor politice fi obftesti sä urmeze 
ji orånduirea parohiilor bisericef ti”. 
Imprumutarea terminologiei administrative 
statale din timpurile respective (mitropolie, 
diecezä, exarhat, eparhie, provincie) pentru 
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unitätile sale teritoriale fi incercarea de a limita 
pe cåt posibil competenta jurisdictionalä a 
ierarhiei sale intre granitele propriei cetäti 
sau provincii (Can. 35 Ap.; Can. 2 Sin. I Ec.; 
Can. 13,22 Ant.; Can. 13 Ane.; Can. 20 Trul.) 
constituie o altä dovadä graitoare a modului in 
care sistemul administrativ eclesial s-a modelat 
pe stnicturile administrative civile. In trecut, 
termenul provincie era sinonim cu cel de eparhie , 
aceastä unitate administrativa bisericeascä 
incluzänd mai multe cetäti. Intre aceste cetäti, 
cea mai importantä din punet de vedere politic, 
economic si eultural primea titlul de metropolä 
(mamä a cetätilor). Biserica nu a faeut nimic 
altceva decåt sä preia aceasta terminologie, 
concedånd episeopului cetätii metropole titlul 
de mitropolit, adicä primul intre egali (intre 
episeopii cetätilor provinäei). In Constitutiile 
Apostolice (II, 1, 3; II, 58, 1-2; VII, 47, 48) 
fi in sfintele canoane (Can. 8 Sin. I Ec.; Can. 
17 Sin. IV Ec.; Can. 9 Sard.; Can. 71 Cart.), 
circumscriptia bisericeascä condusä de un 
episcop se numea parobie , nu eparhie. In legis- 
latia canonicä sinodalä si patristicä, termenul 
eparhie desemna o unitate administrativä precis 
determinatä, adicä provincia bisericeascä; in 
schimb, termenul parohie desemna Biserica 
localä condusä de episcopul sufragan mitropoli- 
tului. Can. 34 Ap. limiteazä competenta episeo¬ 
pului la „parohia si satele de sub stäpånirea sa”. 
Cänd Pärintii sinodali foloseau termenii parohie, 
eparhie , provincie, mitropolie aveau in minte o 
organizare administrativ-teritorialä diversä de 
cea de astäzi. Terminologia administrativä s-a 
conservat pånä astäzi, insä, in substanta sa, a 
suferit modifieäri importante. In Romånia, de 
exemplu, astäzi, prin termenul eparhie se inte- 
lege o unitate teritorial-administrativä biseri¬ 
ceascä, aflatä sub autoritatea canonicä a unui 
episcop eparhiot, ce inelude unul sau cel mult 
douä judete - urm and deci impärtirea adminis¬ 
trativä civilä, insä teritorial necuprinzånd decåt 
o parte dintr-o provincie -, iar termenul parohie 
este folosit pentru acele unitäp administrative - 
compuse din clerici fi mireni - aflate pe un teri- 
toriu determinat si pästorite de un preot paroh, 
iar nu direct de episcop (art. 43). In schimb, in 


Diaspora ortodoxä romåneascä, sensul terme- 
nului eparhie, din punet de vedere teritorial, este 
mai aproape de cel din primul mileniu, deoarece, 
in cazul acesta, o eparhie are sub jurisdictia sa un 
teritoriu destul de mare, care inelude chiar mai 
multe provincii civile (de ex.: Episcopia Orto¬ 
doxä a Italiei, Episcopia Ortodoxä Romånä 
a Spaniei si Portugaliei, Episcopia Ortodoxä 
Romånä a Europei de Nord, Episcopia Orto¬ 
doxä Romånä a Australiei si Noii Zeelande etc.) 

Bibliografie. Statutul pentru organizarea si funetionarea 
Bisericii Ortodoxe Romäne, 2011; Cozma, loan, „Le 
provincie ecclesiastiche tradizione e necessitå pastorali 
odieme: argumentatio in iure ed in faeto, con speciale rife- 
rimento alla Chiesa Ortodossa Romena”, in: AR, 1/2012; 
Dron, Constantin, Canoanele - text si interpretare , vol. 
I: Canoanele Apostolice , Bucure$ti, Tipografia Cärtilor 
Biserice$ti, 2 1933; Durä, Nicolae V., „Comunitätile orto¬ 
doxe romåne de peste hotare, o preocupare permanentä 
a Bisericii Ortodoxe Romåne”, in: ST, 1/1986; Floca, 
loan N., Drept canonic ortodox. Legislatie fi administratie 
bisericeascä, vol. II, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 1990; Salachas, 
Dimitrios, Il Diritto Canonico delle Chiese orientali del 
primo millennio. Ed. Dehoniane, Roma/Bologna, 1997; 
Vlaicu, Patriciu D., „Raportul dintre principiile cano- 
nice si misiunea Bisericii”, in vol. Constantin Rus (ed.), 
The Place of Canonical Principles in the Organization and 
Working of Autocephalous Orthodox Churches. The Canon 
Law International Symposium, Arad, 2008. 

loan Cozma 

PSÅLM. (gr. psalmos — psalm) Imn religiös 
biblic cåntat, la vechii evrei, cu acompania- 
ment de harpä sau rostit (si cåntat) la erestini, 
de psalti, de preoti, de credinciosi. Psalmii sunt 
ereatii lirice, cu fond religiös. Ei formeazä una 
dintre cärtile Vechiului Testament, intitulatä 
Psalmi si atribuitä regelui David. 

In numär de 151 (150 canonici fi 1 psalm 
necanonic), psalmii au fost reuniti in primele 
secole ale erestinismului in cartea numita 
Psaltire. Psalmii au constituit prima formä de 
cåntare religioasä in cultul erestin. Lecturile 
biblice erau alternate cu cåntarea psalmilor. 
Tematica psalmilor cuprinde marile probleme 
religioase ale Vechiului Testament: Dumnezeu 
§i lumea ereatä de El, ingerii, omul fi destinul 
lui pe pämånt fi dupä moarte; momente din 
istoria poporului evreu, Ierusalimul fi Legea 
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lui Dumnezeu, Pronia divinä, pedeapsä ?i 
räsplata, ideea mesianicä. Pentru marea bogätie 
de sentimente pioase si religioase a continu- 
tului lor, psalmii si-au gäsit un profund ecou in 
sufletul credinciosilor si, de aceea, de la inceput 
au inträt in cult ca un mijloc de exprimare a 
slävirii lui Dumnezeu. Din cultul iudaic, ei au 
inträt, incä din primele veacuri, in cultul crestin. 
Cei dintåi si mai importanti psalmi folositi in 
cultul Bisericii primelor veacuri au fost psalmii 
mesianici, in care s-a profetit, mai mult sau mai 
putin clar, venirea Måntuitorului, viata si acti- 
vitatea, pätimirile si moartea Sa (Ps 2, 21, 33, 
34, 68, 71 s.a.). La inceput, psalmii se cåntau 
atåt in cultul public, cåt si in cel particular; 
numärul psalmilor cåntati la diferitele servicii 
divine era variabil ?i in functie de cum erau 
fixati si hotäråti de episcopul locului. Cu timpul 
s-a introdus o reglementare. Astäzi, rånduiala 
citirii si cåntärii psalmilor la fiecare slujbä este 
cuprinsä in cärtile liturgice (Tipicul si Psal- 
tirea). Modul de cåntare a psalmilor in Biserica 
veche era cäntarea responsorialä si cåntarea anti- 
fonicå. Cåntarea responsoricä (responsorialä), 
singurul fel de cåntare in Biserica pånä prin 
sec. al IV-lea, era condusä de cåntäretul bise¬ 
ricii, care cånta versetele din psalmii rånduiti 
la slujba respectivä, iar credinciosii din biserica 
il acompaniau prin diferite refrene sau räspun- 
suri scurte: „Aliluia” (la Ps 134), „Auzi-mä, 
Doamne!” (la Ps 140), dintre care unele - „Cä 
in veac este mila Lui” (la Ps 135) - au ramas 
pånä astäzi in cultul ortodox. 

Cäntarea antifonicä (dviupovoq - antifonos - 
alternativä, care räspunde contrariu) constä 
in executarea intregului psalm de cätre toti 
credinciosii din bisericä, impärtiti in douä cete 
(grupe sau coruri), care cåntau alternativ verse¬ 
tele (stihurile) psalmilor: de o parte cåntau 
vocile groase (ale bärbatilor), de cealaltä parte, 
vocile subtiri (ale femeilor si copiilor). La 
sfårsitul psalmului ambele coruri se uneau si 
cåntau in comun un final sau un refren, care 
putea sä fie un verset din psalm (cum se repetä 
astäzi, de ex., versetele 23 ?i 25 la sfårsitul Ps 
103, la rånduiala Vecerniei), o formulä doxo- 
logicä („Aliluia”) sau imnologicä mai nouä, ca 


formula Doxologiei de azi („Slavä Tatälui fi 
Fiului ?i Sfåntului Duh”). Acest mod de cåntare 
a psalmilor, in care rolul credinciosilor spore?te, 
a fost utilizat de Bisericä incä din sec. II-III, in 
lupta cu ereziile; generalizarea lui in cult are loc 
in sec. al IV-lea, cånd se intensificä lupta Bise¬ 
ricii impotriva ereziilor. Cåntarea antifonicä 
s-a pästrat pånä astäzi in cultul ortodox. 

Psalmi aleluici reprezintä stihurile din psalmi, 
care sunt preväzute a se cånta dupä citirea 
pericopelor din Apostol. Odinioarä, psalmii 
se cåntau in intregime si erau insotip de 
refrenul „Aliluia”, care inseamnä.* „Läudati pe 
Domnul!”, refren cåntat de popor dupä fiecare 
stih sau verset al psalmului, in cåntärile sina- 
gogice. Dintre acesti psalmi s-au pästrat pånä 
azi doar un stih sau douä. Cånd aceste stihuri 
preced pericopa din Apostol, poartä numele de 
prochimen (o 7tpOKeipevo<; = asezat inainte); iar 
cånd aceste stihuri rämase din psalmii aleluia- 
tici sunt rånduite a se cånta dupä Apostol, se 
numesc aleluiarion (gr. aA2.r|Aomdpiov, tö — 
allilouiarion). In practicä, uneori, aceste stihuri, 
desi sunt scrise in Apostol, nu se mai pun dupä 
citirea Apostolului si in locul lor se cåntä doar 
^Aliluia” (de 3 ori). 

B ibliografie. Dictionar explicativ ilustratal Limbii Rornåne , 

Ed. Are ?i Gunivas, 2007; Aga, Victor, Simbolistica biblicå 
fi erestinå - Dictionar Enciclopedic , Ed. Jnvierea”, Arhie- 
piseopia Timi$oarei, 2 2005; Anania, Bartolomeu Valeriu, 
Poezia Vechiului Testament , Ed. Institutului Biblic ?i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 2000; 
Bolo?, Cristian, Gorgan, Gabriel, Dictionar teologic-or- 
todox, Ed. Dacia, Cluj Napoca, 2006; Brani$te, Ene, 
Liturgica Generalå , Ed. Institutului Biblic ?i de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure?ti, 1 1993; Brani?te, 
Ene, Brani?te, Ecaterina, Dictionar Enciclopedic de 
Cunoftintc Religioase , Ed. Diecezanä, Caransebe?, 2001; 
Ciobanu, Radu, Mic Dictionar de Culturd Religioaså , Ed. 
Helicon, Timi?oara; Langa, Tertulian, Credo - Dictionar 
Teologie crestin din perspectiva ecumenismului Catolic, Ed. 
Dacia, Cluj-Napoca, 1997; Vintilescu, Petre, Despre 
poezia imnograficä din cärtile de ritual si cåntarea biseri- 
ceascå, Ed. Partener, Galati, 2006. 

Emil Cioarä 

PSÅLMI ALELUIATICI. Psalmi de laudä, 

numiti asa dupä refrenul ebraic ^Aliluia” (Ps 
148,149,150). Ei sunt o mo$tenire din vechiul 
cult iudaic ?i se mai citesc in intregime (cum 
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se citeau in trecut) numai in zilele care nu 
au stihuri la Laude, in Minei. La slujba din 
duminici si särbätori au rämas dintre ei numai 

9 

primele douä versete ale Ps 148 §i cåteva stihuri 
din ceilalti psalmi (149, 9; 150, 1-6; 9, 32). 
Fiind rånduid pe teme, ei marcheazä caracterul 
momentului slujbei: psalmii de dimineatä (Ps 
112; 87; 4; 62),psalmii de searå (Ps 6; Ps 118). 

Emil Cioarä 

PSÅLMI ANTIFÖNICI. Psalmii care se 
cåntä la antifoane. In Liturghia ortodoxa, 
psalmii antifonici sunt 102 $i 145. Ei s-au 
pästrat in Liturghia catehumenilor din vechea 
rånduialä a Liturghiei, impreunä cu cele trei 
rugäduni ale antifoanelor (care se dtesc azi 
in tainä, la inceputul Liturghiei). La inceput 
psalmii andfonid se cåntau in intregime, 
treptat insä intre versetele lor s-au intercalat 
imnurile noi, de compozitie cre^tinä, si astfel 
versetele lor s-au imputinat. 

Emil Cioarä 

PSALMODIE. Cäntarea unui psalm intr-o 
manierä monotona, pe un „singur ton”. Este 
mai importantä in Biserica Romano-Cato- 
licä decåt in cea Ortodoxa; la romano-catolid, 
psalmodia, in forma cea mai simplä (cåntatä la 
douä coruri sau un solist f i un cor) este numitä 
antifonalå , iar in forma dezvoltatä, bogatä din 
punct de vedere melodic (extrem de melisma- 
ticä) se numefte responsorialå. Psalmodia este 
moftenitä de la templul iudaic, nu 
cum confundä unii. 

Nicu Moldoveanu, S telian Ionafcu 

PSALT. (gr. psaltis , psaltodosr, lat. psalmista, 
cantor-cantoris; slv. kantor - cåntäret de strand 
in bisericä) Persoanä cu pregätire specialä si 
desemnatä pentru executia cåntärilor in cadrul 
slujbelor bisericefti. Psaltul apare printre sluji- 
torii Bisericii mai tärziu decåt anagnostul 
(numit si lector sau citet), ale cärui atributii 
le va lua, fiind un timp chiar o dedublare a 
lui. In Orient, prin sec. IV-V, erau folosite fi 
fémei pentru slujba de cåntäref si de lector. 
Pånä prin sec. VII-VIII, toti credindosii care 



participau la Sf. Liturghie cåntau in bisericä 
(cåntau imnuri liturgice si dädeau räspunsuri la 
ectenii). Initial, functia de cåntäret a fost creatä 
cu scopul instruirii credinciosilor $i al indru- 
märii lor in timpul cåntärii in bisericä, mai ales 
din sec. al IV-lea, cånd incepe cåntarea antifo- 
nicä. Acest rol devine si mai important prin sec. 
al Vlll-lea, in faza psaltichiei (cåntarea pe 8 
glasuri, sistematizatä de Sf. loan Damaschin); 
aceastä cåntare nu putea fi executatä corect 
decåt de cåntäreti de profesie. Cåntäretii bise¬ 
ricesti de azi au, in afarä de cåntarea la stranä, 
multiple sarcini, pe care, in Biserica primelor 
veacuri, le indeplineau persoane special anga- 
jate (dovadä sunt diferitele denumiri ce incä 
i se mai atribuie in vechile cärti bisericesti: 
eclesiarh, canonarh, candilapt). In bisericile de 
la sate, toate activitätile märunte in legäturä 

cu nevoile cultului (intretinerea curäteniei in 

' > » 

bisericä, aprinderea candelelor si lumånärilor, 
aducerea celor necesare pentru slujbä, tragerea 
clopotelor, toaca s.a.) sunt indeplinite azi de 
cåntäret, numit si paracliser si palamar, cråsnic, 
dascäl\ diac sau fat (in Bucovina si Ardeal); 
cåntäretul se mai numeste si tårcovnic (de la slv. 

9 ) ) ) ' 

tercov = bisericä). In »Povätuirile” de la sfårsitul 
Liturghierului (Bucuresti, 1980, p. 425), cåntä- 
retul este numit $i eclesiarh. In sensul vechi al 
acestui cuvånt, eclesiarhul este cälugärul hiro- 
tonit, slujitor in mänästiri si episcopii, care 
era ajutat de paraclisiarh (paraclisier). Sarcina 
eclesiarhului era sä supravegheze executarea 
tipicului (adicä a rånduielilor bisericesti tradi- 
tionale), ca si azi la catedrale si la mänästirile 
mai mari; de asemenea, in unele cärti se mai 
pästreazä vechi apelative: canonarh (cei care 
cåntau canoanele si imnurile), candilapt (aprin- 
zätorul de candele), sarcini care sunt toate 
indeplinite azi de cåntäret. 

Bibliografie. Aga, Victor, Simbolistica biblicä fi crestinå 
- Dicfionar Enciclopedic , Ed. jnvierea”, Arhiepiscopia 
Timi$oarei, 2 2005; Braniste, Ene, Braniste, Ecate- 
rina, Dicfionar Enciclopedic de Cunoftinte Religioase, Ed. 
Diecezanä, Caransebe?, 2001; Braniste, Ene, Liturgica 
Generalå , Ed. Insdtutului Biblic fi de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 2 1993; Ciobanu, 
Radu, Mic Dicfionar de Culturä Religioasä , Ed. Helicon, 
Timifoara; Dicfionar explicativ ilustrat al Limbii Romåne , 
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Ed. Are fi Gunivas, 2007; Seche, Luiza, Seche, Mircea, 
Dictionarulde Sinonime alLimbii Romåne, Ed. Academiei 
RSR, Bucurefti, 1982; Vintilescu, Petre, Despre poezia 
imnograjicä din cärfile de ritual fi cåntarea biserieeascä. Ed. 

Partener, Galafi, 2006. 

Emil Cioarä 

PSALTfRE. (gr. Psaltirion , lat. Psalmorum 
liber) I. Carte de eult care cuprinde 150 de 
psalmi canonici, impärtitä in 20 de catisme 
sau grupuri de psalmi care se citesc in cadrul 
Laudelor bisericesti. Aceasta este folositä 
indeosebi in mänästiri, la sfintele slujbe, dar si 
pentru pravila personalä a monahilor. 

II. Instrument muzical cu care, in Vechiul 
Testament, se acompaniau cåntäretii, pentru 
intonarea cåntärilor eultului de la Templul din 
Ierusalim. 

III. Piesä sau exemplar de carte veche de eult 
a psalmilor, manuscrisä sau tipäritä, din inven- 
tarele unor mänästiri, muzee, centre eparhiale, 
demonstrånd larga utilizare a psalmilor, incä 
din primele secole, in cultul erestin (Psa/- 
tirea Scbeianä , Psaltirea Hurmuzachi , Psaltirea 
Voroneteanå ). 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgiea Generald, vol. 

IV. Ed. Episcopiei IDunärii de Jos, Galati, 3 2002; Usca, 
loan, Traian, loan, Vechiul Testament in tålcuirea Sfin- 
filor Pärinti. Psalmii, Ed. Christiana, Bucurefti, 2009; 
Vasi le cel Mare, Sf., Tålcuire duhovniceascå la Psalmi, 
Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucuref ti, 2006; Vintilescu, Petre, Despre 
poezia imnograjicä din cärtile de eult fi cåntare biserieeascä, 
Ed. Partener, Galati, 2006. 

Lucian Petroaia 

PURGATÖRIU. (lat. purgo, are, avi, atum - 
a curåta, a purifica ) Punct de doctrinä eshato- 
logicä al Bisericii Catolice conform cäruia, in 
Impärätia vesnicä a lui Dumnezeu, intre Rai fi 
Iad, mai existä un loc in care sufletele päcäto¬ 
filor se chinuiesc o perioadä de ispäsire deter- 
minatä, dupä care inträ in Rai. 

Textul biblic invocat de catolici, scos din context, 
este: „el insä se va måntui, dar asa ca prin foc” (1 
Co 3,15). Sf. Apostol Pavel vorbeste pe larg (i 
Co 3,11-15) despre lucrarea de evanghelizare a 
mai multor personaje noutestamentare (Petru, 
Pavel, Apollo etc), nicidecum despre aspectul 


eshatologiei ereftine. Propoväduirea fiecäruia, 
vrea sä spunä textul, se va lämuri, la sfårfitul 
lumii, prin focul dumnezeiesc al Infricofä- 
toarei judecäti (2 Pt 3, 10). Måntuitorul Iisus 
Hristos, vorbef te doar despre Rai fi Iad (M/25, 
31-46; Lc 16,19-31; In 5,29), iar Sfinfii Pärinji 

nu pomenesc purgatoriul ca loc interme¬ 
diär. Doctrinä despre purgatoriu: a) altereazä 
efectul expiator al jertfei lui Hristos; b) cautä 
sä se inscrie in doctrinä generalä a satisfacjiei 
catolice prin faptul cä sufletele päcätofilor din 
purgatoriu dau fi ele satisfacpe lui Dumnezeu, 
suferind pentru cele ce nu au reufit sä impli- 
neascä pe pämånt; c) diminueazä efectul Sfintei 
Taine a Spovedaniei (M/18,18); nu precizeazä 
natura focului izbävitor; d) prin måntuirea 
tuturor, in purgatoriu, se poate ufor subinte- 
lege apocatastaza (iertarea tuturor päcätofilor, 
inclusiv a diavolului), erezie combätutä la Sin. 
V Ec. Pe baza doctrinei despre purgatoriu, in 
Evul Mediu, Biserica Catolicä a promovat 
invätätura despre indulgente, aspect aspru 
condamnat de Reforma protestantä de la ince- 
putul sec. al XVI-lea. Sinoadeie unioniste de la 
Lyon (1274) fi Florenta (1439) au dat hotäråri 
in favoarea purgatoriului. Farä temei scriptu- 
ristic fi patristic, Biserica Ortodoxä considerä 
purgatoriul o erezie, aläturi de primatul papal, 
filioque, azima liturgicä fi alte inovatii doctri- 
nare apusene, iar pentru lumea protestantä un 
prilej de a pune in evidentä f i mai mult eshato- 
logia individualä. 

Bibliografie. Teologia Dogmaticä (Manualpentru seminariile 
teologice), Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 1991; Teologa Dogmaticä fi 
Simbolicä (Manualpentru Institutele Teologice), Ed. Institu¬ 
tului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucurefti, 1958; Ep. Photios, arhim. Philarete, pr. 
Patric, Noul Catehism catolic contra eredintei Sfintilor 
Pärinti, trad. M. Rusu, Ed. Deisis, Sibiu, 1994. 

Mihai Himcinschi 

PURUREA FECIORIA MÄICII 

DÖMNULUI. (gr. Ipar tenos = Pururea 
Fecioarä) Insufire proprie persoanei Maicii 
Domnului de a fi fecioarä atåt inainte, cåt fi 
dupä nafterea Fiului ei, Iisus Hristos. Pururea 
fecioria nu presupune doar fecioria trupeascä a 
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Maicii Domnului, ci, in primul rånd, cea sufle- 
teascä, fapt ce a recomandat-o ca vrednicä de a 
naste pe Fiul lui Dumnezeu mai presus de fire. 
In Biserica Ortodoxä, prin hotärårile sinoa- 
delor ecumenice, Fecioarei Maria i se recunosc 
trei insulin centrale: Näscätoare de Dumnezeu 
(©eoxÖKoq), pururea-fecioria (AsurapBévoq) 
§i cinstirea mai presus de toatä creatia 
(imEpSoDteta). Conform invatäturii despre 
pururea fecioria Maicii Domnului, aceasta 
a fost fecioarä inainte de nastere (Is 7, 14), 
in timpul nasterii si dupä nasterea Fiului lui 
Dumnezeu intrupat (Iz 44,1-3), Måntuitorul 
nostru Iisus Hristos. Fecioara Maria, ca mamä 
purtätoare a puritätii Fiului intrupat, nu putea 
sä nu rämånä fecioarä pe veci. In acest sens, 
prefigurärile vechitestamentare sunt relevante: 
rugul care ardea si nu se mistuia (Is 3, 2-3), 
trecerea prin Marea Ro§ie (Is cap. 14), Chivotul 
Legii (Is 25, 10-22), ploaia de pe lånä (Jd 6, 
36-40). Pururea fecioria Maicii Domnului 
nu trebuie väzutä doar ca o integritate fizicä, 
ci ^i ca o atitudine spiritualä de autodedicare 
completä lui Dumnezeu. 

Bibliografie. Icä, loan I. jr., Maica Domnului in teologia 
secolului XX }i in spiritualitatea isihastd a secolului XTV: 
Grigorie Palama, Nicolae Cabasila, Teofan al Niceei, Ed. 
Deisis, Sibiu, 2008; Maxim Märturisitorul, Sf. Viata 
Maicii Domnului , trad. I. Icä jr,, Ed. Deisis, Sibiu, 1998; 
Stäniloae, Dumitru, JMaica Domnului ca mijlocitoare”, 
in: Or/, IV (1952), 3-4, pp. 79-129; Stäniloae, Dumitru, 
Jnvafätura despre Maica Domnului la ortodoxi §i cato- 
lici", in: Orty II (1950), 4, pp. 559-609. 

Mihai Himcinschi 

PUTÉRE BISERICEÄSCÄ. (can.) Totali- 

tatea mijloacelor religioase, morale si materiale 
de care se serve$te Biserica pentru sävärfirea 
lucrärii sale måntuitoare. 

Mijloacele religioase sunt cele care provin 
din lucrarea pe care a sävårsit-o Måntuitorul 
Iisus Hristos cånd a intemeiat Biserica, iar 
cele morale $i materiale provin din vointa si 
lucrarea membrilor Bisericii. Mijloacele reli¬ 
gioase sunt cele care continuä cele trei lucräri 
sävårfite de Måntuitorul Iisus Hristos: invätä- 
toreascä sau propovaduitoare, arhiereascä sau 
sUnptoare $i impäräteascä sau cårmuitoare. 


Toate aceste mijloace au fost folosite de 
Måntuitorul Iisus Hristos si de Sfintii Apos- 
toli si formeazä puterea bisericeascä specificä. 
Puterea bisericeascä se deosebeste de puterea 
lumeascä prin aceea cä fiind de naturä spiri¬ 
tualä se foloseste de mijloace spirituale, pe cånd 
puterea lumeascä se foloseste pentru atingerea 
scopului ei indeosebi de mijloace pämåntesti. 
Originea puterii Bisericesti rezidä in lucrarea 
de måntuire a Måntuitorului Iisus Hristos, 
Conducätorul suprem si neväzut al Bisericii, 
Cel care i-a inzestrat pe Sfintii Apostoli cu 
putere de a se folosi de mijloacele conferite de 
El pentru sävårsirea lucrärii sale måntuitoare. 
Astfel, Måntuitorul le-a dat Sfintilor Apostoli 
puterea de a inväta, de a sfinti sau administra 
Sfintele Taine si puterea de a conduce: „Datu- 
Mi-s-a toatä puterea in cer si pe pämånt. Drept 
aceea mergånd, invätati toate neamurile, bote- 
zåndu-le in numele Tatälui si al Fiului §i al 
Sfåntului Duh, invätåndu-le sä päzeascä toate 
cåte v-am poruncit vouä, si iatä Eu cu voi sunt 
in toate zilele pånä la sfårsitul veacului. Amin” 
(Mt 28,18-20). Apostolii, dupä Inältarea la cer 
a Måntuitorului si Pogorärea Duhului Sfånt, au 
exercitat puterea bisericeascä atåt in comun, ca 
adunare sau sinod apostolic, cåt si numai cåtiva 
dintre ei. Apostolii, la råndul lor, au asigurat 
transmiterea puterii bisericesti prin instituirea 
unor anumite persoane prin punerea måinilor 
§i chemarea Duhului Sfånt. Aceste persoane se 
numesc episcopi, apoi prezbiteri, care exercitä 
puterea bisericeascä fiind subordonati episco- 
pilor. Tot astfel, diaconii participä si ei la exer- 
citarea puterii bisericesti, dar intr-o mäsurä mai 
restrånsä, in urma plenitudinii puterii primite 
de la Måntuitorul Hristos. 

Subiect al puterii bisericesti sunt Apostolii, iar 
dupä ei urmasii lor directä, episcopii. Måntu¬ 
itorul a dat puterea supremä tuturor Aposto- 
lilor in mod egal, iar nu in parte fiecäruia sau 
numai unuia singur dintre ei. Din mai multe 
locuri din Sfånta Scripturä reiese cä Måntu¬ 
itorul a exclus orice putere supremä indivi- 
dualä a unui singur Apostol asupra celorlalti, 
ci, dimpotrivä, pe toti i-a inzestrat cu insusiri, 
drepturi §i putere egalä. Astfel, Måntuitorul 
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a hotäråt ca fiecare Apostol sa poatä exercita 
singur puterea bisericeascä in prima instantä, in 
a doua instantä sä o poatä exercita cåtiva dintre 
ei, iar in ultimä instantä toti impreunä, dupä 
cum reiese din urmätorul text: „De-p va gresi 
tie fratele täu, mergi, musträ-1 pe el intre tine 
si el singur. Si de te va asculta ai cåstigat pe 
fratele täu. Iar de nu te va asculta, ia cu tine 
incä unul sau doi, ca din gura a doi sau trei 
martori sä se statorniceascä tot cuvåntul. §i de 
nu-i va asculta pe ei, supune-1 Bisericii; iar de 
nu va asculta nici de Bisericä, sä-ti fie tie ca un 

, » f 

pägån fi vames” ( Mt 18,15-17). Apoi, cånd s-a 
ivit ceartä intre Apostoli, care dintre ei sä fie 
mai mare in Impärätia cerurilor, Måntuitorul 
a chemat la sine un copil, 1-a pus in mijlocul 
lor si a zis: „Adevärat zic vouä: de nu vä veti 
intoarce si nu veti fi ca pruncii, nu veti intra in 
Impärätia cerurilor” (Mt 18,1-4). Marna fiilor 
lui Zevedeu a rugat pe Måntuitorul ca fiii ei sä 
stea unul de-a dreapta si altul de-a stånga in 
Impärätia lui Dumnezeu. Cånd au auzit ceilalti 
Apostoli despre acest lucru s-au intristat. 
Måntuitorul ca sä-i linisteascä le-a zis: „Stiti 
cä ocårmuitorii neamului domnesc peste ele 
si cei mari le stäpånesc. Nu tot asa va fi intre 
voi, ci care intre voi va vrea sä fie mai mare sä 
fie slujitorul vostru. Si care intre voi va vrea sä 
fie intåiul sä vä fie vouä slugä” (Mt 20,21-27). 
Dupä cum acesta este raportul intre Apostoli, 
tot asa a fost fi este in Bisericä Ortodoxä fi 
raportul intre urmafii Apostolilor, episcopii. 
Deci, fiecare episcop detine o putere egalä cu 
a fiecärui membru al episcopatului fi exercitä 
puterea supremä in Bisericä. Un episcop este 
supus numai unei adunäri formatä din mai 
multi episcopi, dar puterea supremä väzutä o 
constituie adunarea sau sinodul episcopal care 
reprezintä intreaga Bisericä. 

Puterea bisericeascä poate fi privitä din douä 
puncte de vedere: din punct de vedere obiectiv 
fi din punct de vedere subiectiv. 
a) Din punct de vedere obiectiv. Måntuitorul 
a inzestrat pe Sfintii Apostoli cu puterea bise¬ 
riceascä atunci cånd le-a zis: „Datu-Mi-s-a 
toatä puterea in cer fi pe pämånt. Drept 
aceea mergånd, invätati toate neamurile, 


botezåndu-le in numele Tatälui fi al Fiului 
fi al Sfåntului Duh, invätåndu-le sä päzeascä 
toate cåte v-am poruncit vouä, fi iatä eu cu voi 
sunt in toate zilele pånä la sfårfitul veacului. 
Amin” (Mt 28, 18-20). Din aceste cuvinte se 
vede limpede cä puterea bisericeascä se referä 
la trei feluri de acpuni: invä£area credinciofilor; 
botezarea fi, in general, administrarea Sfintelor 
Taine; pästorirea fi conducerea credinciofilor. 
Din punct de vedere obiectiv, puterea biseri¬ 
ceascä se imparte in trei ramuri, fi anume: 

1. Puterea inväfätoreascå (potestas magis ter ii), 
care se manifestä prin pästrarea fi räspåndirea 
credintei creftine. 

2. Puterea sacramentalå , sfintitoare sau preo- 
teascä (potestas ordinis ), care constä in adminis¬ 
trarea Sfintelor Taine. 

3. Puterea jurisdictionalä (potestas jurisdictionis), 
care constä in pästrarea fi mentinerea ordinii 
externe in Bisericä. 

Puterea jurisdictionalä se imparte la råndul ei 
in: putere legislativä, judecätoreascä fi execu- 
tivä. In virtutea puterii legislative, autoritätile 
bisericefti emit hotäråri, norme fi legi. Puterea 
judecätoreascä constä in dreptul de a veghea ca 
sä nu se incalce legile existente, precum fi in 
dreptul de a judeca fi de a da pedepse credin¬ 
ciofilor. Puterea executivä constä in suprave- 
gherea administrärii problemelor bisericefti. 
b) Din punct de vedere subiectiv, puterea bise¬ 
riceascä se imparte in: putere sacramentalå fi 
putere jurisdictionalä. 

1. Puterea sacramentalå sau sfintitoare este 
facultatea de a sävårfi Sfintele Taine, precum 
fi dreptul de a formula fi exprima adeväruri de 
credintä fi de a le propovädui in mod oficial. 
Aceastä putere se conferä printr-un act sacra- 
mental special, numit hirotonie. 

2. Puterea jurisdictionalä constä in imputemi- 
cirea de a exercita un complex de actiuni bise¬ 
ricefti din cele trei domenii a puterii bisericefti 
in sens obiectiv. Aceastä putere se conferä 
numai acelor persoane care au primit in prea- 
labil Taina Hirotoniei, iar in unele imprejuräri 
ea se poate modifica sau chiar fterge. 

Puterea sacramentalå se deosebefte de cea 
jurisdictionalä prin aceea cä, pe cånd cea 
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sacramentalä se dä prin hirotonie, in urma 
cärui act sacramental candidatul prime^te darul 
de a sävärfi Sfintele Taine, cea jurisdictionalä se 
conferä printr-un act de jurisdictie. Prin hiro¬ 
tonie se primeste numai facultatea de a admi¬ 
nistra Sfintele Taine, iar prin actul jurisdicti- 
onal se dä §i dreptul de a le sävärsi in realitate, 
intr-un anumit cerc de competentä. Deoarece, 
conform invätäturii canonice a Bisericii Orto¬ 
doxe, nu existä hirotonie farä jurisdictie, acest 
adevär bazåndu-se pe Can. 6 Sin. IV Ec. 
Modul de exercitare a puterii bisericesti: oficiile 
bisericesti. Puterea bisericeascä pentru a se 
aplica se imparte in unitäti mai mici sau mai 
mari, care se incredinteazä unor persoane indi- 
viduale, fie unor grupuri de peroane sau colegii. 
Aceste unitäti de putere dupä natura lor, sunt 
constituite dintr-o seamä de drepturi § i obligatii 
apte sä asigure indeplinirea lucrärilor necesare 
vietii bisericesti. O astfel de unitate de putere 
bisericeascä se numeste, in limbajul juridic, 
oficiu, adicä puterea lucrätoare activä care este 
pusä efectiv in slujba unei colectivitäti, pentru 
a satisface o necesitate vitalä a acesteia. Oficiul 
bisericesc este o unitate de putere, insumånd 
o seamä de drepturi si obligatii prin exercitiul 
cärora se satisface o necesitate importantä, sau 
o necesitate vitalä, a unei unitäti bisericesti. 
Dupä o impärtire generalä, admisä de dreptul 
canonic, oficiile bisericesti se impart in: 

1. Oficii pastorale, didactice prin care se cärmu- 
iesc credinciosii in scopul de a-i ajuta sä-si 
dobåndeascä måntuirea; 

2. Oficii fundamentale si auxiliare; 

3. Oficiile clerului de mir si oficiile clerului 
monahal; 

4. Oficii compatibile, adicä care pot fi detinute 
de aceeasi persoanä, si incompatibile, care nu 
pot fi obtinute de aceeasi persoanä. 

Infiintarea fi transformare oficiilor bisericesti 
sunt de atributul unitätii bisericesti competente. 


In ceea ce priveste ocuparea oficiilor bisericesti 
este de observat cä nici aceasta nu se poate 
face decåt prin acte ale autoritätii bisericesti. 
Prima conditie pentru ocuparea unui oficiu 
este ca acesta sä fie vacant. Ocuparea oficiilor 
vacante se face prin: numire, alegere, consa- 
crare sau hirotonie, prin instituirea formalä sau 
prin introducerea in atributiile oficiilor si prin 
consens. Aceste procedee sunt reglementate 
printr-o seamä de dispozitii canonice si legale, 
care fac o deosebire intre desemnarea cuiva 
prin alegere, numire sau hirotonie pentru un 
anumit oficiu si ocuparea efectivä acelui oficiu 
prin instituirea formalä, inscäunare, instalare, 
intronizare. Actele din prima categorie, odatä 
sävårsite, dau persoanelor in cauzä indreptä- 
tirea la oficiu in vederea cäruia au fost numite, 
dar conferirea insäsi a oficiului nu se face decåt 
prin instituirea formalä in respectivul oficiu. 
Actul respectiv se cheamä singbelie , pentru 
preoti si diaconi, si gramatä , pentru ierarhi. 
Un alt act care este legat de ceremonia insti- 
tuirii formale in oficiu a gradelor bisericesti 
mai inalte (episcopi, mitropoliti) este asa-zisa 
investiturä din partea autoritätii bisericesti 
Si de stat. Introducerea in oficiu sau institu¬ 
irea formalä se numeste: instalare , in ceea ce 
ii priveste pe preoti, si inscäunare sau introni - 
zare, in cazul episcopilor si arhiepiscopilor. 
Exercitarea drepturilor inainte de ocuparea 
formalä a oficiului nu produce efecte juridice, 
fiind nulä. 

Bibliografic. Floca, loan N., Drept canonic ortodox. 
Legislatie si administratie bisericeascä, vol. I, Bucurefti, Ed. 
Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, 1990; Gaudemet, Jean, Le Gouvemement de 
lEgltse a Vepoque classique, Ed. Cujas, Paris, 1979; Lynch, 
John, „Lexercice du pouvoir dans 1’Eglise. Un inventaire 
historico-critique”, in: Concilium , 217/1988; Milas, 
Nicodim, Dreptul bisericesc oriental\ Ed. Tipografia 
„Gutenberg”, Bucurefti, 1915; Rus, Constantin, Drept 
Bisericesc , vol. I, Ed. Mirador, Arad, 2000. 

loan Cozma 
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RACLA. (slav. rakla; gr. lamax — relicvariu , 
sarcofag ) Cosciug mic, läditä pentru moastele 
unui sfånt. Racla este si o cutioarä sau un vas 
in care se pun sfintele moaste, precum fi Sfånta 
Euharistie. 

Bibliografie. Aga, Victor, Simbolistica biblicä fi creftinä 

- Dictionar Enciclopedic , Ed. Jnvierea”, Arhiepiscopia 
Timifoarei, 2 2005; Brani$te, Ene, Liturgica Generalå , 
Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucurefti, 2 1993; Langa, Tertulian, Credo 

- Dictionar Teologie erestin din perspectiva ecumenismului 
Catolic , Ed. Dacia, Cluj-Napoca, 1997. 

Emil Cioarä 

RAI. Nume rostit de Insusi Måntuitorul 

» 

Hristos pentru a desemna starea si locul celor 
fericiti in viafa vesnieä. 

Raiul este un concept larg intålnit si se carac- 
terizeazä prin unitate fi unicitate. Se intål- 
neste sub diferite forme lexicale aproape in 
toate sistemele religioase, constituind expresia 
tuturor aspiratiilor umane cätre desävårfire 
si infinit. Indiferent de forma sa: loc, stare, 
comuniune, perfeetiune, raiul vizeazä ideea 
de desävårfire. Defi este denumit divers: rai , 
paradis , cåmpiile Elize , Eden, conceptul este 
unul singur. Totusi desävårfirea din hinduism 
sau din budism, precum fi din alte sisteme reli¬ 
gioase extrem orientale este izolabilä oarecum 
de cea din erestinism, iudaism, islam, zoroas- 
trism, religiile olimpiene, care particularizeazä 
raiul ca un loc, nu numai ca o stare. Raiul are 
consistentä materialä, in intelesul de mediu 
unde omul ifi „desfasoarä” desävårfirea, neabo- 
lind identitatea celui care se desävärfe^te, ci 


desävårfirea se manifestä identitar fi concret. 
Religiile orientale care vizeazä o formä de desä- 
värf ire extraparadisiaeä, adicä o inteleg exelusiv 
ca pe o stare, fi nu inelud acceptiunea de loc, au 
o perceptie impersonalistä asupra desävårfirii. 
Omul ifi pierde identitatea in aceasta, raiul este 
in fond definibil ca desävårfire comunionalä, 
nu risipire sau topire substantialä in principiul 
absolut. Religiile care au o viziune personalistä 
au fi o conceptie paradisiaeä mai conturatä. 
Raiul este specific acestora, in religiile imper- 
sonaliste raiul nu are un sens anume. 

Raiul semnificä starea sau locul celor care 
inträ in comuniune vesnieä fi iubitoare cu 
Dumnezeu. Propriu-zis, comuniunea cu 
Dumnezeu, prezenta Lui permanentä fi „odih- 
nitoare” in inimile celor ce-L iubesc semnificä 
raiul. In limba romänä, acesta provine de la un 
termen slavon Paii, care semnificä acelaf i lucru. 
Termenul iudaic pentru rai este gn (vocalizat 
gan), care se traduce prin „grädinä”. Acesta este 
utilizat in cartea Fc, ca termen dupä care este 
tradus cuvåntul romänesc „rai”. Este de precizat 
faptul cä termenul de rai, pentru gåndirea 
fi spiritualitatea iudaicä, se referea doar la 
acea grädinä din Eden in care a fost afezat 
Adam. Sensul de rai, ca stare sau comuniune 
cu Dumnezeu, este mult mai tårziu, el aparpi- 
nänd ereftinismului. Totufi, odatä cu scrierile 
prorocilor, se contureazä ideea de desävarfire 
a omului prin comuniunea cu Dumnezeu fi 
nu fericirea datä de vietuirea intr-un mediu 
ambiental paradisiae. Prin aceasta, asistäm la o 
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maturizare a conceptiei despre rai, de la un plan 
materialist, cätre unul interiör. Scrierile proro- 
cilor nu afirmä insä explicit identificarea raiului 
cu desävårfirea omului, dar acest lucru rezultä 
din aspectul läuntric al iubirii lui Dumnezeu, 
care este esential mai ales in scrierile profetilor 
mari. Conceptul de rai in sensul de »grädinä 
a Edenului” este intålnit in cartea lui Iez (cf. 
28, 13,14; 31, 3-9), comparativ cu statura pe 
care fi-a arogat-o regele Tirului si Asiriei. Ele 
sunt cuprinse in mustrarea Domnului fatä de 
popoarele respective care s-au depärtat de la El. 
Raiul nu era inteles pe scarä largä ca loc dupä 
trecerea din aceastä viatä; pentru aceasta evreii 
aveau conceptul de locuintä a mortilor (seol), 
dar starea fericitä nu era definibila decåt prin 
ideea de vietuire vefnicä sau viatä vesnicä. 

In crestinismul ortodox vorbim despre rai 
in intelesul de loc sau stare de comuniune cu 
Dumnezeu. El presupune atåt acel stadiu al 
desävårfirii relative a lui Adam de dinaintea 
cäderii, cåt si stadiu de dupä recuperarea 
omului pentru comuniunea cu Dumnezeu. O 
componentä interesantä a raiului este creatia 
ca fi context al desävårfirii. Acestea sunt 
direct proportionale, raiul implicånd unitatea 
creatiei in om fi omul in Dumnezeu. Este o 
relatie de incluziune ierarhicä a cosmosului in 
Dumnezeu, dupä cum spun Pärintii Bisericii. 
Creatia nu este reductibilä la vreunul dintre 
elementele sale, nici la ele insele, ci la relatia lor 
cu Creatorul. Asadar, raiul are ca träsäturä de 
bazä däinuirea in Dumnezeu sub forma unitätii 
inteligibile fi rationale a creatiei. El nu poate 
fi conceput decåt ca o sumä de conceptii care 
trimi t cätre stabili tatea creatiei in Dumnezeu, 
nu descentrate de Acesta. 

Caracterul topologic al paradisului se vede 
dupä dimensiunea materialä pe care o implicä. 
Dacä omul este dihotomic, respectiv trup si 
suflet, fericirea sa vizeazä ambele planuri ale 
dihotomiei umane, respectiv concomitenta 
unui singur rai atåt spiritual, cåt si material. 
Argumentul decisiv este dat de invierea din 
morp. a tuturor, unii spre viatä vesnicä, altii spre 
osånda vesnicä {In 5, 29), de aici rezultånd fi 
aspectul material al raiului. 


Simetria dintre cartea Fc si Ap este evidentä 
fi in privinta raiului, exprimat ca o grädinä in 
mijlocul cäreia se aflä pomul vietii {Ap 2, 7). 
Måntuitorul Hristos, cånd se referä la exis- 
tenta desävårsitä a omului, nu o numeste altfel 
decåt »viatä vesnicä” sau »impärätie a ceru- 
rilor”. Raiul este astfel numit sub sintagma de 
»viatä vesnicä”. Aceasta este expresia nemuririi 
omului imprimatä in om incä din actul creatiei 
lui. Desi Legea lui Moise si prorocii au sustinut 
imortalitatea omului {Dt 30, 15; Fc 17, 9) 
prin comuniunea cu Dumnezeu, multi dintré 
contemporanii lui Hristos, care se reclamau 
pästrätori ai Legii, au abdicat de la dimensi¬ 
unea interioarä a Legii, spre una formalä in 
care-si ascundeau propriul egoism si comodi- 
tate temporarä, crezånd cä Avraam este sortit 
mortii, ca si prorocii {In 8, 52), si necrezånd in 
viata vesnicä. In multe rånduri, Domnul Iisus 
Hristos le spune cä viata vesnicä este comu¬ 
niunea cu Dumnezeu ( Mt 19,16, 29; 25, 46; 
Mc 10,17, 30; Lc 10, 25, 28; 18, 18, 30; In 3, 
15-16,36; 4,14,36; 5,24,39; 6,27,40,47,54; 
10, 28; 12, 25, 50; 17, 2-3). Viata vesnicä este 
o temä preluatä de epistolele apostolilor unde 
este aprofundatä ideea cä viata vesnicä este 
una negresit fericitä. In acest context vedem cä 
viata este consideratä prin excelentä existenta 
bunä nesfårfitä, iar moartea are intelesul de 
disfunctie, dezinstrumentalizare. Deci viatä au 
doar cei ce pästreazä poruncile fi le implinesc, 
iar de moarte au parte cei necredinciosi, vietui- 
tori in päcatele lor. 

Mihai Burlacu 

RANG BISERICÉSC. (« :an .) Treaptä (titlu, 
demnitate, grad, functie) administrativä 
in ierarhia bisericeascä, acordatä anumitor 
persoane din clerul bisericesc. 

Rangurile bisericesti se impart in douä cate- 
gorii: ranguri de autoritate si ranguri onorifice. 
Rangurile bisericesti de autoritate sunt cele care 
obligä persoana cäreia i se acordä la responsa- 
bilitäti specifice demnitätii la care a fost ridicat; 
se acordä numai ierarhilor, in urma alegerii 
(prin vot secret de cätre Sfåntul Sinod) fi 
intronizärii. Astfel, avem urmätoarele ranguri 
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sau demnitäti bisericesti de autoritate: Arhie- 
reu-vicar, Episcop-vicar, Episcop, Arhiepiscop, 
Mitropolit, Patriarh. Toti acesti ierarhi sunt 
egali intre ei din punct de vedere al harului, dar 
se deosebesc din punct de vedere al oficiului pe 
care-1 exercitä, fiecare avånd atribu^ii de autori¬ 
tate specifice. Sfintele canoane consacrau auto- 
ritatea episcopilor, in functie de importanta 
oraselor in care acestia functionau (Can. 6 Sin. 
I Ec.; Can. 3 Sin. II Ec.; Can. 28 Sin. IV Ec.; 
Can. 36, 38 Trul.), precum si dupä vechimea 
hirotoniei (Can. 86 Cart.). 

Rangurile bisericesti onorifice se acordä diaco- 
nilor, preotilor de mir sau monahilor ^i nu 
conferä niciun drept sau autoritate in exerci- 
tarea puterii bisericesti. Aceste ranguri se acordä 
pentru activitate deosebitä in domeniul lucrärii 
bisericesti, sub raport liturgic, didactic, misio- 
nar-pastoral, cultural-publicistic, social, gospo- 
däresc-edilitar sau administrativ-economic. 
Rangurile bisericesti onorifice pe care le pot 
primi monahii sunt urmätoarele: arhidiacon, 
singhel, protosinghel si arhimandrit, in cazul 
cälugärilor, si staretä cu cruce (stavroforä), in 
cazul cälugäritelor. In conformitate cu legis- 
latia bisericeascä in vigoare, in Biserica Orto¬ 
doxa Romånä, rangurile de arhidiacon, singhel, 
protosinghel si staretä stavroforä se acordä de 
cätre episcopul locului, iar rangul de arhiman¬ 
drit se conferä de cätre episcopul locului, cu 
aprobarea prealabilä a Sfåntului Sinod. 
Rangurile bisericesti onorifice pe care le poate 
primi clerul de mir sunt urmätoarele: diaconii 
pot primi rangul bisericesc onorific de arhi¬ 
diacon, iar preotii pot primit rangurile onori¬ 
fice de sachelar, iconom si iconom stavrofor 
(art. 144, Statutul BOR). Rangul de sachelar 
se acordä de cätre episcopul locului, semnul 
distinctiv al acestui rang fiind bråul albastru. 
Rangul de iconom se acordä de episcopul 
locului, intr-o sedintä a Permanentei Consi- 
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liului eparhial, preotilor sachelari, iar semnul 
distinctiv fiind bråul rosu si dreptul de a 
purta bedernita. Rangul de iconom stravofor 
se acordä de episcopul locului, intr-o sedintä 
a Permanentei Consiliului eparhial, semnul 
distinctiv al acestui rang fiind cruce pectoralä, 


bråul rosu $i dreptul de a purta la serviciile litur- 
gice bedernita. Rangul de arhidiacon se acordä 
de episcopul locului, intr-o fedinfä a Perma¬ 
nentei Consiliului eparhial, semnul distinctiv 
al acestui rang fiind crucea pectoralä (art. 145, 
Statutul BOR). In caz de abateri grave, toate 
aceste ranguri pot sä fie retrase, iar clericul 
degradat, fie direct de cätre episcop, fie in baza 
unei hotäråri consistoriale. Investirea clericului 
in rangul respectiv se face prin actul hirotesiei 
de cätre episcop. 

Bibliografie. Statutul pentru organizarea fi funcfionarea 
Bisericii Ortodoxe Romåne y 2011. 

loan Cozma 

RATIONALITÅTE. (lat. rationalis — rati- 
onat) Caracterul a ceea ce se supune legilor 
ratiunii, ceea ce poate fi cunoscut sau explicat 
prin intermediul ratiunii. 

Se vehiculeazä in acelasi context distinctia 
intre cunoastere rationalä §i cunoaftere reve- 
latä, sau intre atitudinea rationalä §i atitudinea 
pasionalä. Contrariul rationalului este empi- 
ricul, irationalul, pasionalul, si, deopotrivä, 
irationalizabilul, misticul. Prin cunoastere rati¬ 
onalä se intelege cunoasterea lumii, ca reflec- 
tare interioarä a experientelor din lumea fizicä, 
Si presupune prelucrarea impresiilor din exte¬ 
riör cu ajutorul uneltelor de lucru ale mintii 
(conceptualizarea). Rationalitatea tine de buna 
utilizare a acestora si este in general asociatä 
unei logici. O primä conditie de rationalitate 
a unei cunoasteri stiintifice este cea a confor- 
mitätii demersului säu cu o logicä: „Logica, in 
sensul cel mai strict, consistä intr-o reducere a 
obiectului gåndirii la un continut minimal, in 
care este prezent sau absent, si in mod corelativ 
pentru propozitia care semnificä acest obiect, 
adevärul sau falsul. Regulile rationamentului 
logic garanteazä construirea unei propozitii 
plecånd de la o alta, pästrånd valoarea de 
adevär a propozitiei de la care s-a plecat, si, in 
consecintä, garanteazä cä nu se va putea infera 
o propozitie in acelasi timp adeväratä sau falsä”. 
In ceea ce priveste problematica evaluärii 
rationalitätii in contextul persoanei umane, 
Gilles Gaston Granger distinge intre evaluarea 


dictionar de teologie ortodoxä 


769 




rationalitätii unei proceduri de gåndire fi cea a 
unui comportament. Prima se referä la inläntu- 
irea unor propozitii in conformitate cu anumite 
reguli de gandire, in timp ce a doua raporteazä 
pe prima la un context mai larg de circumstante, 
de cauze si de consecinte. Omul se structureazä 
nu numai printr-o dimensiune cognitivä, inte- 
lectualä, cåt fi relationalä, comportamentalä. 
Consecintä fireascä, evaluarea comportamen¬ 
talä din perspectiva rationalitätii devine o nece- 

sitate in multe domenii. Exercitiul ratiunii in 

> » 

intelesul de izvor unic al cunoasterii autentice 
fi certe poartä numele de rationalism. Ratio- 
nalismul reprezintä acea ideologie manifestatä 
prin intermediul gestului de unilateralizare a 
omului, de accentuare a dimensiunii sale de 
„creier” in detrimentul celorlalte, prin ignorarea 
deliberatä a complexitätii de manifestare si de 
träire a fiintei umane in raport cu lumea. 
Teologia se preocupä cu fiintarea omului si nu 
atåt cu cugetarea sa. In consecintä, rationali- 
tatea teologicä nu poate fi circumscrisä unui 
demers intelectual, ea privefte omul intreg. 
Deseori perceputä ca rupturä, distinctia, fi, in 
sens larg, relatia dintre gestul teologiei, care 
este gestul credintei, fi gestul ratiunii poate fi 
inteleasä in contextul intrebärii: este credinta 
o manifestare rationalä? (fi dacä da, ce fel de 
rationalitate implicä?) Teologia nu se preocupä 
in a judeca corectitudinea unei gåndiri rapor- 
tatä la legislatia unei logici anume. Demersul 
credintei nu este logic, ci teologie, adicä intr-o 
logicä de adeevare a comportamentului urnan 
vizavi de prezenta lucrätoare a harului dumne- 
zeiesc. Teologia privefte ratiunea in legäturä 
directä cu manifestarea existentialä. Teologia 
se ocupä de persoanä, a cärei complexitate de 
manifestare este infinit mai mare decåt regis- 
trul simplei gåndiri. Axiologia teologiei nu este 
edificarea intr-o moralä, ci urmäreste umplerea 
cu prezenta lui Hristos. Iatä de ce o diferentä 
fund;amentalä intre rationalitatea de tip ftiin- 
tific fi cea de tip teologie este cä prima lucreazä 
la nivelul orizontalei, in spatiul puterilor natu- 
rale (deelinändu-fi in general competenta in a 
investiga fenomenul teologiei, pentru ea teri- 
toriu prin excelentä al irationalului, sau cel 


putin al irationalizabilului), in timp ce a doua 
se orienteazä pe verticala harului dumnezeiesc, 
adicä dincolo de omenesc. De aceea fi deve- 
nirea in registrul fiintärii este, in sens teologie, 
nu atåt intensificare a capacitätii fortelor inte- 
lectuale, chemate la performanta lor maximä, 
cåt implinire a intregii persoane printr-un 
mod de fiintare pe care Pärintii nu ezitä sä il 
numeascä „indumnezeire”. Scrierile träitorilor 
ortodoesi descriu trei mari etape ale vietii spiri- 
tuale. Prima este cea a despätimirii, respectiv a 
lucrärii virtutilor. Este etapa activä de ascezä, 
de eliberare a sufletului de »miscärile neratio- 
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nale ale puterilor sufletesti”, dupä cum observä 
Sf. Maxim Märturisitorul. Este curätirea 
omului läuntric de comportamentele pervertite 
§i irationale, care sunt contraziceri ale firii sale 
rationale, respectiv angajarea intr-o lucrare de 
virtute. Este deopotrivä renuntarea la inven- 
tarea pätimasä a unor false rationalitäti, dietate 
de o vointä alteratä de poftä: „Asceza, ca drum 
al celei mai riguroase ratiuni practice $i al celei 
mai depline cunoasteri a ratiunii lucrurilor, este 
dovada cä la träirea unirii cu Dumnezeu nu se 
ajunge prin ocolirea ratiunii, ci prin folosirea 
prealabilä a tuturor posibilitätilor ei, pentru ca §i 
din aceasta sa se aleagä firea cu o supremä capa- 
citate de a se face vas al intelegerii supraumane, 
comunicate de harul Sfåntului Duh”. A doua 
etapä este cea a contemplärii lui Dumnezeu 
prin intermediul lumii, o deslusire a prezentei 
Sale in lume prin intermediul ratiunilor care 
o configureazä, care o structureazä. Sfåntul 
Maxim vorbeste de existenta unor ratiuni 
obiective care sunt independente de interventia 
noasträ, subiectivä, fi care isi au atåt originea, 
cåt fi sensul fi implinirea in Dumnezeu, Rati¬ 
unea supremä, care le este principiu unitar fi 
unificator. Apropierea de Dumnezeu nu se 
realizeazä in om printr-un gest in afara ratiunii, 
ci presupune un indelungat exercitiu al ratiunii 
in cunoafterea sensurilor lucrurilor cu ajutorul 
harului: „faptul cä dupä Sfintii Pärinti, pentru 
deseoperirea ratiunilor din lucruri se cere o 
indelungatä purificare de patimi fi un inde¬ 
lungat exercitiu, ne aratä cä nici ratiunea, in 
injelesul ei comun, nu este aceea care sesizeazä 
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«ratiunile» lucrurilor, $i, prin ele, pe Dumnezeu, 
ci este vorba de o ratiune care se exercitä $i prin 
alegerea faptelor rationale cerute de poruncile 
dumnezeiesti §i prin «rationalizarea» treptatä a 
omului, dobånditä prin virtuti”. Viapa de pocä- 
intä, de reconsiderare continuä a intelegerii 
prin operarea unor deschideri tot mai profunde 
cätre ceea ce II märturiseste pe Dumnezeu in 
creatia Sa duce pe om in proximitatea intälnirii 
cu Creatorul säu. Cunoasterea lui Dumnezeu 
la mäsurile mari inseamnä unire cu El si träire 
la cote dumnezeiesti. Ea este rationalä, dar 
prin depäsire a oricärei rationalitäti, intrucåt: 
»Unirea tainicä cu Dumnezeu, situatä la capätul 
final al acestui urcus [...] nu este o stare dobån¬ 
ditä pe urma unei debilitäti a ratiunii $i a unei 
ignoräri a ratiunilor lucrurilor, ci de pe urma 
depäsirii tuturor posibilitätilor ratiunii, dusä 
la suprema fortä si agerime, ca §i de pe urma 
cunoasterii complete a intelesurilor rationale 
din lucruri”. Sf. Grigorie Palama nu ezitä sä o 
numeascä nestiintä, nu in sensul de lipsä, ci in 
sensul de supraabundentä. Nu este o absentä a 
inteligibilitätii, ci o revärsare de inteligibilitate 
care umple mintea si se revarsä incä $i peste 
puterile ei. Este, deci, cunostintä §i, in acela$i 
timp, nu mai este ca una ce a iesit din catego- 
riile cunoasterii rationale, cu care este obi$nuit 
omul in coordonatele puterilor sale naturale. 
In unirea cu Dumnezeu mintea noasträ iese 

afarä din sine si se uneste cu Dumnezeu ca 

» » 

una devenitä „mai presus de minte”, spune Sf. 
Grigorie Palama. 

Rationalitatea, in sens teologie, este legatä de 
asumarea existentialä, personalä, §i deci subiec- 
tivä, a efortului de lepädare de patimi, väzute ca 
trepte de supremä irationalitate, $i de cåstigare 
a virtutilor, väzute ca trepte de devenire intru 
rationalitate. Este ceea ce caracterizeazä efortul 
ascetic de lepädare tot mai profundä a irationa- 
litätii exprimate comportamental prin patimä, 
respectiv de adåneire intr-o suprarationalitate 
a prezentei harului, si care conduce träirea 
umanä la o depäsire a faeultätilor naturale pånä 
la puterea de manifestare a harismelor Duhului 
Sfånt. Omul irational este omul pätimas, iar 
rationalizarea lui nu se poate face decåt prin 


intrarea intr-o viatä a harului, ca strueturare 
personalä cätre sfinjenie. Este drumul cätre 
personalizare, ca ie$ire din uniformitatea 
somatieului, animalieului, cätre devenirea intru 
persoanä umanä, unicä §i irepetabilä. Sfintenia 
este prin excelentä starea träirii raponalitätii 
dumnezeiesti. 

Bibliografie. Le Petit Robert - dictionnaire de la langue 
franfaise , Ed. Dictionnaires lc Robert, Paris, 2000; 
Ladriére, Jean, „Rationalité”, in Dictionnaire d'bis- 
torie et philosophie des Sciences , Ed. Quadrige/PUF, Paris, 
1999; Granger, Gilles Gaston, »Rationalité et raisonne- 
ment”, in Quest que la vie ?, vol. I, Ed. Odile Jacob, 2000; 
Einstein, Albert, Cum vådeulumea. Teoria relativitäfiipe 
in telesul tuturor, Ed. Humanitas, 1996; Parochia, Daniel, 
n Dexpérience dans les sdences: modéles et simulation”, in 
Quest-ce que la vie?, vol I, Ed. Odile Jacob; StAniloae, 
Dumitru, Spiritualitatea ortodoxä - ascetica fi mistica , Ed. 
Institutului Biblic de Misiune al Biseridi Ortodoxe 
Romåne, Bucure^ti, 1992. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

RATIUNE. v. LOGOS. 

t 

RÄNDUIÉLI BISERICÉSTI. Reguli de 

eredintä §i de viatä erestinä emanate sau recu- 
noscute de autoritatea bisericeascä si care au 
drept scop organizarea $i funetionarea Biseridi, 
precum si sfintirea poporului eredindos. 

loan Cozma 

REÅL. Insusire a unui subiect sau obiect de 

a fiinta si posibilitatea de a-i fi perceputä fiin- 

tarea. Realul, conform unei definitii contem- 
* * 9 

porane de dictionar, reprezintä ceea ce poate 
constitui obiect de cunoastere. In acelasi 
context, realul este prezentat ca fiind cel care 
desemneazä lucrurile §i nu ideile, cuvintele, 
numele. Este ceea ce produce efeete, fiind opus 
aparentului, fictivului. Este ceea ce existä aeum, 
fiind opus posibilului. Este cel care tine de 
concret si care se opune abstractului. Contra- 
riile realului sunt aparentul, himericul, fabu- 
losul, fictivul, imaginarul, inexistentul, irealul, 
virtualul, idealul, visul. Realul este „ceea ce este”, 
in opozitie cu „ceea ce nu este”, si care tine de 
domeniul imaginarului, virtualului. Prin inter- 
mediul stiintelor realul pare a fi perceput, in 
general, ca „ceea ce este” in sens material, adicä 
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accesibil experimentärii senzoriale, respectiv 
extensiei acesteia prin intermediul instrumen- 
telor ^tiintifice §i, respectiv, conceptualizärii 
cu ajutorul gändirii, prin intermediul concep- 
telor. Pentru Max Planck realul este »ceea ce 
putem mäsura”. In lucrarea sa Imaginea lumii 
infizica contemporanå el numeste lume »ansam- 
blul experientelor pe care le putem avea”. Toatä 
problematica raportärii la lumea exterioarä, 
»care nu se fundamenteazä pe o experientä, pe 
o observatie, este declarata absurda §i respinsä 
ca atare”. Richard Dawkins, fizician contem- 
poran, define^te realitatea ca fiind »ceea ce 
riposteazä cånd ii däm un picior”, in timp ce de 
o manierä mult mai delicatä Basarab Nicolescu 
afirmä ca Realitatea (scris cu majusculä - n.n.) 
este cea care rezistä experientelor, reprezen- 
tärilor, descrierilor, imaginilor, formalizärilor 
noastre matematice. El prezintä, deopotrivä, 
un fundament ontologic al Realitätii: »trebuie 
sä-i däm o dimensiune ontologicä notiunii de 
Realitate, in mäsura in care Natura participä 
]a fiintarea lumii. Realitatea nu este numai o 
:onstructie socialä, consensul unei colectivitäti, 
in acord intersubiectiv. Ea are, de asemenea, o 
dimensiune transsubiectivä, in mäsura in care 
un simplu fapt experimental poate däråma si 
cea mai frumoasä idee §tiintificä”. 

Real este, deci, »ceea ce este”, in timp ce Reali¬ 
tatea este legatä »de rezistenta la experientä 
noasträ umanä”. Conceptul de niveluri de 
realitate il face pe Thierry Magnin sä remarce 
cä se poate vorbi de existenta mai multor nive¬ 
luri de intelegere a realitätii de cätre omul care 
face parte din natura pe care o interogheazä. 
Coplesitor pentru om, rationalitatea fiecärui 
nivel se aratä accesibilä lui in pofida rupturii 
la nivel de registru de rationalitate. Acest fapt 
nu este lipsit de importantä in a aräta comple- 
xitatea manierei in care con^tiinta umanä este 
adaptatä sä pätrundä prin intelegere natura 
aceasta dincolo de experientä imediatä la o 
scarä de märime adaptatä simturilor sale. 

In teologie, definirea realului pleacä de 
la suprema fiintare, care este Dumnezeu. 
Dumnezeu se reveleazä oamenilor, auto- 
de£nindu-se ontologic prin „Eu sunt cel ce 


sunt” (Is 3,14). Dacä realul pentru stiinte este 
»ceea ce este”, definitia »rezistä” §i teologie in 
mäsura in care il intelegem pe Dumnezeu 
ca fiind »Cel ce este” prin excelentä. Gestul 
teologie de intålnire cu Realul nu este insä 
prin puterea deseoperirii naturale (de jos in 
Sus), ca in ftiinte, ci sub forma de prezentä 
care se exprimä prin har, supranatural (de Sus 
in jos), prin deseoperire dumnezeiascä. Reve- 
latia afirmä imaterialitatea lui Dumnezeu, 

A 

cel putin pånä la momentul Intrupärii Fiului 
lui Dumnezeu, iar in acest context teologia 
afirmä Realul dumnezeirii ca fiind imate¬ 
rial, neereat §i cauzä, origine si fundament al 
realului lumii ereate, adicä a »ceea ce este” »in 
afara” lui Dumnezeu. Dumnezeu este Cel ce 
are in Sine Insusi cauza existentei Sale, fiind 
deopotrivä cauzä si sursä a tot ceea ce existä 
in afara Lui, a »ceea ce este” in sens mate¬ 
rial, iar teologia este experientä intålnirii cu 
Cel care transcende materialitatea. Se afirmä 
fundamental existenta unui nivel de realitate 

i 

in care fiintarea este dincolo de cadrul spatiu- 
timp, dar care poate fi experiat din interiorul 
acestuia, si care se traduce astäzi prin träirea 
in coordonatele vietii erestine. Rostul reve- 
latiei vechitestamentare a fost de a deschide 
drumul acestei experieri, iar Intruparea Fiului 
lui Dumnezeu o desävårseste prin inomenirea 
Celui de dincolo de materie, pentru vesnicie, 
act prin care oamenii pot deveni $i ei pärtafi 
viepiirii divine, pornind de la träirea concre- 
tului lumii acesteia, cäutånd de aici si de aeum 
harul dumnezeiesc. Dacä pentru stiinte Reali¬ 
tatea defineste doar cea ce este experimen- 
tabil, in sens urnan din intregul numit Real, 
prin teologie, inteleasä ca lucrare a harului, se 
poate experimenta ceva mai mult decåt simpla 
materialitate a universului, §i, dacä acceptäm 
ca valabilä experientä divino-umanä a omului 
(adicä cea umanä ajutatä de har), atunci putem 
privi aceastä Realitate, nu ca fiind circum- 
scrisä la ceea ce poate sä aducä gestul §tiin- 
tific, ci intr-un sens mult mai larg. In aceastä 
acceptiune, a afirma cä »Realul este, prin defi- 
nitie, aseuns pentru totdeauna, in timp ce 
Realitatea este accesibilä cunoasterii noastre”, 
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se lärgefte cu ajutorul definitiei ontologice 
revelate despre Sine de Insusi Dumnezeu: 
Dumnezeu este Realul - „Cel ce este” Cel 
ce existä dincolo de orice limitare sau mäsurä 
de intelegere umanä, iar menirea vietii cref tine 
este fundamental cunoasterea lui Dumnezeu: 
„aceasta este viata vefnicä, sä Te cunoascä pe 
Tine, singurul Dumnezeu adevärat” (/« 17,3). 
Cu alte cuvinte, cunoasterea lui „Cel ce este” 
necreat! Evident, vorbim despre o cunoas- 
tere mediatä de energiile Sale necreate si nu 
a sti ce este El in fiintä. In consecintä, fi din 
aceastä perspectivä, revenind la cunoasterea 
universului, chiar existenta misterului (inepu- 
izabil) privind adäncimile intelegerii lumii - 
de exemplu, existenta infinitului mic sau mare, 
in mod continuu aprofundabile - chiar luånd 
in consideratie revolutiile conceptuale nece- 
sare, chiar fi intelegerea cä orice cunoaftere, 
in loc sä inchidä, deschide un orizont, nu ne 
indreptätesc sä afirmäm a priori incognoscibi- 
litatea a ceva din univers. Afirmäm aceasta in 
cheie de intelegere teologicä si nu ftiintificä. 
Dumnezeu doreste sä impärtäseascä omului 
toate cåte stie El: „Biserica - si as zice cultura 
Bisericii - nu tine de a informa pe orificine. 
Dumnezeu, prin Bisericä, tine a impärtäsi 
omului. Impärtäfind omului ceva din viata 
Lui”, omul [...] „merge nu ,studiind’, ci träind, 
merge pånä unde, intr-o bunä zi, va fti toate 
cåte stie Dumnezeu”. 

Bibliografie. Le Petit Robert - dictionnaire de la langue 
franfaise , Ed. Dictionnaires le Robert, Paris, 2000; 
Einstein, Albert, Cum väd eu lumea. Teoria relativi - 
tät ii pe intelesul tuturor, Ed. Humanitas, Bucure^ti, 1996; 
Lecourt, Dominique, Dictionnaire d'histoire et philo- 
sopbie des Sciences, Ed. Quadrige/PUF, Paris, 1999; Nico- 
lescu, Basarab, Noi,particula fi lumea , Ed. Junimea, 2007; 
Magnin, Thierry, Quel Dieu pour un monde scientifique , 
Ed. Nouvelle cité, Paris, 1993; Noica, Rafail, Cultura 
Duhului, Ed. Reintregirea, Alba Iulia, 2002. 

Razvan Ionescu, Adrian Lemeni 

REALITÄTE. v. REÄL. Multimea tuturor 
lucrurilor existente ce sunt implicate intr-un 
unic plan de existentä si inteligibilitate. Insu- 
firea de bazä a realitätii este reprezentatä de 
»caracterul a ceea ce este real”. 

Mihai Burlacu 


RECITATIVLITURGIC. (lat. recitare—a citi, 

a declama ) Mod de citire izoritmicä a stihurilor, 
a pericopelor Apostolului si a pericopelor Sfintei 
Evanghelii. In muzica bisericeascä (bizantinä 
fi gregorianä), recitativul joacä un rol foarte 
important la citirea pericopelor evanghelice sau 
apostolice, precum si a ecteniilor § i a unor rugä- 
ciuni. Cea mai veche notape, cea ecfoneticä, fixa 
fi intretinea executarea corectä a recitativului 
liturgic, ferindu-1 de improvizatii nepermise. 

Nicu Moldoveanu, Stelian Iona^cu 

RECUZÄRE. ( can .) Facultate concesä unei 
pärti intr-un proces de a invoca exceppa de 
incompatibilitate, dacä nu s-a facut ulte- 
rior o cerere de abtinere din partea persoanei 
incompatibile. 

In Dreptul canonic, recuzarea este preväzutä 
doar in materie de procedurä penalä canonicä. 
Astfel, Can. 1 Chiril oferä posibilitatea celor 
care sunt judecati de forurile bisericefti sä 
recuze pe judecätorii suspecti din acele foruri. 
In Bisericä Ortodoxä Romånä, institutia juri- 
dicä a recuzärii este reglementatä de cätre arti- 
colele 200-204 din Regulamentul de procedurå al 
instantelor disciplinare fi de judecatä ale Bisericii 
Ortodoxe Romåne , unde se dispun urmätoarele: 
^Art. 200 - Pärtile impricinate pot recuza direct 
sau prin apärätor pe orice membru al Consis- 
toriului Disciplinar Protopopesc si Eparhial, in 
urmätoarele cazuri: 

a. Dacä este interesat personal in proces; 

b. Dacä este rudä sau afin cu vreuna din pärti 
pånä la al IV-lea grad inclusiv; 

c. Dacä existä dufmänie intre el fi vreuna din 
pärti; 

d. Dacä fi-a manifestat public ori privat 
optiunea sa mai inainte de a se fi pronuntat 
hotärårea; 

e. Dacä a primit de la una din pärti daruri sau 
promisiuni de daruri ori de servicii; 

f. Dacä a fost martor in pricinä; 

g. Dacä judecätorul este frate, cumnat, ginere 
sau socru cu apärätorul pärtii; 

h. Dacä judecätorul a fost apärätorul vreunei 
pärti in fata instantei respective sau in fata 
instantei inferioare”. 
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loan Cozma 

REFÖRMA PATRIÄRHULUI NICON. 

Reformä a practicii liturgice in Biserica Orto- 
doxä Rusa, realizatä in timpul tarilor dinastiei 
Romanov, Alexei (1645-1676) si Fjodor (1676- 
1682). Ca urmare a acestei reforme, realizatä 
de Patriarhul Nikon (1652-1657), a avut loc 
schisma (raskol) unei insemnate parti a credin- 
ciof ilor rusi de biserica mamä. Patriarhul a fost 
mai intåi cäsätorit, iar dupä moartea copiilor 
s-a inteles cu sotia sa sä meargä amåndoi la 
mänästire. Dupä ce a ajuns, in 1643, egumen 
al celebrei mänästiri din insulele Solovki din 
Marea Albä, a devenit mai apoi mitropolit 
de Novgorod, iar in 1652 a urcat pe tronul 
patriarhal. 

Unii ierarhi rufi au sesizat cä in cärtile de ritual 
ale Bisericii Ruse, dar $i in practica liturgicä, 
se strecuraserä unele gre^eli, in comparatie cu 
originalele grecesti: semnul crucii era facut cu 
douä degete, crucea avea 8 capete, Iisus se scria 
cu un singur „i”, se cånta „aliluia” numai de 
douä ori, inconjurul bisericii se facea urmånd 
directia de rotire a soarelui, iar la proscomidie 
se foloseau sapte prosfore. 

Prin muncä filologicä comparativä s-au 
indreptat greselile din cärtile de cult, iar pentru 
aplicarea acestei reforme s-a apelat chiar si la 
forta armatä, ajungåndu-se la ucideri si arderi 
pe rug ale oponentilor, aflati in special in sånul 
monahismului si al poporului de rånd. Partida 
acestora era condusä de protopresbiterul 
Avacum, care desi arestat undeva in nordul 
Rusiei, lupta prin cuvånt si scris impotriva 
„innoirilor” lui Nikon, teologia sa avånd adånci 
tonuri apocaliptice. Patriarhul si tarul au fost 
considerati reprezentanti ai lui antihrist. In 
acest context, patriarhul Nikon si-a dat demisia 

in anul 1657. 


In anii 1666-1667 a avut loc vestitul sinod 
de la Moscova, la care au participat patriarhii 
Alexandriei $i Antiohiei, precum si repre¬ 
zentanti ai Constantinopolului si ai Ierusali- 
mului. Sinodalii au condamnat persoana lui 
Nikon datoritä abuzurilor si persecutiilor, dar 
a aprobat reforma sa, care s-a generalizat in 
intreaga Bisericä Rusä, impotriva opozitiei 
staroviertilor sau rascolnicilor. Acestia au fost 
anatematizati. Datoritä persecutiilor la care 
au fost supusi, acestia au dezvoltat viziuni 
apocaliptice si de impotrivire fatä de structurile 
statale si bisericesti persecutoare, consideränd 
cä din timpul Patriarhului Nikon a inceput 
domnia antihristului, iar sfårsitul este aproape. 
Ramura cea mai radicalä (bezpopovti) a respins 
$i ierarhia bisericeascä si Sfintele Taine. In anul 
1971, Sfåntul Sinod al Bisericii Ortodoxe 
Ruse a ridicat condamnarea din 1667, consi- 
deråndu-i pe vechii ritualisti schismatici, iar nu 
eretici. Numärul acestora se ridica la sfårsitul 
secolului trecut la 3 milioane. 

Bibliografie. Bryner, Erich, Die ortbodoxen Kirchen von 
1274 bis 1700 , Ed. KGEi, Leipzig, 2004; Cotan, Claudiu, 
O istorie a Bisericilor Ortodoxe Slave , Ed. Vasiliana 98, 
Iasi, 2009; Schick, Erich, Kirchengesckichte Rnfllands 
in den Grunzugen , vol. I: Teil: Von den Anfdngen bis zur 
Zeit Peters des Grojlen , Verlag von Heinrich Majer, Basel, 
1945; Uspensky, Leonid, Teologia Icoanei in Biserica Orto- 
doxä Rusä , Ed. Patmos, Cluj-Napoca, 2005; Winkler, 
Dietmar W., Augustin, Klaus, Bisericile din Räsärit. O 
scurtä prezentare , Ed. Arhiepiscopiei Romano-Catolice, 
Bucure^ti, 2003. 

Daniel Benga 

REFORMÄ. Termenul Reformä se referä la 
miscarea religioasä intervenitä in sec. al XVI-lea 
in sånul crestinismului apusean, in urma cäreia 
o mare parte a populatiei crestine vest-euro- 
pene s-a desprins de Biserica Romei, constitu- 
indu-se in confesiuni separate. Aceastä miscare 
de reformare a vietii bisericesti s-a definitivat pe 
un flux de reformä existent in Apusul Europei, 
incä din sec. al Xl-lea, care a condus la refor¬ 
marea relatiilor dintre bisericä si stat (in celebra 
ceartä pentru investiturä din sec. XI-XII), la 
reformarea vietii monahale prin aparitia de noi 
ordine, precum si la aparitia prereformatorilor in 
täri precum Anglia, Cehia sau Italia. 
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Mi^carea de reformä a fost condusä de reforma¬ 
tori, precum: Martin Luther, Philipp Melanch- 
thon, Huldrich Zwingli, Jean Calvin, Theodor 
Beza, Martin Bucer, John Knox, care au activat 
in Germania, Elvetia, Franta sau Scotia. Critica 
adusä de acestia papalitätii $i Bisericii romane 
a vremii s-a bazat pe autoritatea Sfintei Scrip- 
turi, cäreia i-au recunoscut o valoare absoluta 
in planul måntuirii, referindu-se, in special, 
la abuzurile si practicile economice ale papa¬ 
litätii in timpul Evului Mediu tårziu. In timp 
ce Martin Luther (1483-1546) apartine primei 
generatii de reformatori, acesta declansånd 
reforma din Germania in 1517, prin celebrele 
sale teze impotriva indulgentelor, Jean Calvin 
(1509-1564) apartine fazei tårzii a reformei 
europene. In urma activitätii acestora, a publi- 
catiilor lor, dar si a numeroaselor dispute si 
räzboaie religioase, miscarea de reformä a 
cucerit mase largi de populatie si teritorii 
extinse, in mod special in centrul $i Nordul 
Europei. In esentä, doctrina reformatorilor s-a 
intemeiat pe urmätoarele principii (sola scrip- 
tura - recunoasterea doar a Sfintei Scripturi ca 
izvor al credintei si al vietii religioase, sola gratia 
si solafide - måntuirea se obtine doar prin har 
si credintä, solus Christus - faptul cä nu existä 
alti mijlocitori intre Dumnezeu si oameni in 
afara lui Hristos), conducånd la eliminarea fi 
negarea multor elemente ale Sfintei Traditii a 
Bisericii romane din viata bisericeascä. 

In urma Reformei s-au näscut noi confesiuni 
crestine, intre care amintim Biserica Evanghelicä 
(confesiune care se revendicä de la teologia lui 
Martin Luther) si Biserica Reformatä (confe¬ 
siune care se revendicä de la Jean Calvin, ca refor¬ 
matä conform Sfintei Scripturi). Credintä evan¬ 
ghelicä s-a räspåndit in täri, precum: Germania, 
Danemarca, Norvegia, Suedia si Finlanda, in 
timp ce credintä reformatä s-a räspåndit in 
Elvetia, Franta, Tärile de Jos, Ungaria si Scotia. 
Atåt credintä luteranä, cåt si cea calvinä s-au 
räspåndit si pe teritoriul actual al Romäniei, in 
Transilvania, printre sasi (au adoptat treptat 
reforma lui Luther) si unguri (au adoptat treptat 
reforma lui Calvin). In a doua jumätate a sec. 
al XVI-lea a avut loc cristalizarea mai multor 


confesiuni näscute din reformä, care § i-au consti- 
tuit corpusuri doctrinare proprii, anume Märtu- 
risiri de credintä, in care au sintetizat in cåteva 
puncte intreaga lor doctrina. 

Tot in cadrul Reformei europene a avut loc §i 
reforma din Anglia. Reforma anglicanä nu este 
rezultatul unor contestäri ale bisericii tradipi- 
onale de cätre teologi din interiorul acesteia, 
asa cum s-a intåmplat pe continent, ci a fost 
declan^atä de conflictul dintre stat §i bisericä. 
Dorinta regelui Henric al VUI-lea (1509- 
1547) de a divorpa de Caterina de Aragon $i 
a se cäsätori cu Ana Boleyn, urmatä de refuzul 
papei Clement al VU-lea (1523-1534) de a-i 
acorda dispensä pentru aceastä a doua cäsätorie, 
a determinat o rupturä ireconciliabilä intre 
suveranul englez si papalitate. Astfel, Biserica 
Angliei s-a rupt de Roma si in decursul sec. al 
XVI-lea a definitivat o reformä bisericeascä, 
care a facut ca aceastä bisericä sä fie predomi- 
nant protestantä in credintä si catolicä in cult. 
Astäzi, confesiunile näscute in urma Reformei 
din sec. al XVI-lea $i din luptele interconfesi- 
onale ulterioare au ajuns la acorduri teologice 
care le permite intercomuniunea, fiind orga- 
nizate in aliante sau federatii mondiale (Fede- 
ratia Luteranä Mondialä, Alianta Mondialä a 
Bisericilor Reformate sau Comuniunea Angli¬ 
canä), care reunesc toate bisericile din aceeasi 
traditie teologicä din intreaga lume. 
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Konfessionen und Sondergemeinscbaften , Stuttgart, 1997; 
Wallmann, Johannes, Kircbengescbicbte Deutscblands seit 
der Reformation , vol. III, Tubingen, 1988. 

Daniel Benga 

REFUZ. ( can .) Act de respingere sau neac- 
ceptare (expiicit sau implicit) de cätre membrii 
Bisericii (clerici, mireni, monahi) a normelor 
bisericefti fi dvile, a indeplinirii hotärärilor 
bisericefti sau de a da cuvenita ascultare si 
supunere fatä de autoritätile bisericesti. Sfin- 
tele canoane preväd pedepsirea clericilor care 
ar refuza sä respecte dispozitiile canonice si sä 
se supunä hotärärilor autoritätii bisericesti sau 
indeamnä pe credinciosi la neascultarea fatä de 
autoritatea bisericeascä, dupä cum urmeazä: 
refuzul clericului de a pästori pe credinciosii 
pentru care a fost hirotonit se pedepseste cu 
afurisirea (Can. 36 Ap.; Can. 17 Ant.); clericii 
din vina cärora credinciosii refuzä sä primeascä 
pe episcopul legal se afurisesc (Can. 36 Ap.; 
Can. 18 Ant.); refuzul episcopului care este 
acuzat de a se prezenta in fata forului judecä- 
toresc se pedepseste cu oprirea de a mai litur- 
ghisi (Can. 19 Cart.); refuzul clericului de a 
fi ridicat de cätre episcop intr-o treaptä mai 
inaltä se pedepseste cu oprirea acestuia de a 
mai sluji in treapta din care n-a vrut sä iasä 
(Can. 31 Cart.). In Regulamentul de procedurä 
al instantelor disciplinärt si de judecatä ale Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne y neascultarea sau refuzul 
intru indeplinirea indatoririlor bisericesti este 
consideratä abatere, iar nesupunerea si refuzul 
de a asculta autoritatea bisericeascä legalä este 
consideratä delict, fiind asimilatä schismei 
(art. 2, lit. a; art. 13). Neascultarea de autori- 
täti se considerä atunci cånd o persoanä dintre 
membrii Bisericii (clerici, monahi, cåntäreti, 
paraclisieri) ar refuza executarea ordinelor 
primite sau ar refuza supunere si ascultare 
autoritätilor superioare bisericesti, sau prin 
cuvinte fi scrieri, sau in alt mod ar batjocori 
pe Episcop sau actele de autoritate fi cele 
indeplinite de autoritätile bisericesti (art. 15). 
Pedeapsa preväzutä pentru neascultarea de 
autoritäti poate fi de la dojanä la depunere fi 
caterisire, in cazul clericilor (art. 16). 


Bibliografie. »Regulamentul de procedurä al instan¬ 
felor disciplinare fi de judecatä ale Bisericii Ortodoxe 
Romåne”, tn vol. Legiuirile Bisericii Ortodoxe Romåne - 
extras, Bucurefti, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune 
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loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note fi comentarii , 

Sibiu, 3 2005. 

loan Cozma 

RELICVARIU. Cutiutä (casetä, chivot) 
pentru pästrarea pärticelelor de moaste de 
sfinti. Aceste cutiute sunt confectionate de 

I J > 

regulä din metale pretioase (argint simplu 
sau aurit). Cele mai vechi exemplare pästrate 
la noi reprezintä realizäri strälucite ale artei 
prelucrärii metalelor. Ele pot avea forme 
diferite (pätrate, rotunde, in formä de cruce 
sau de bisericä), frumos incrustate si purtånd 
fragmente de oscioare de sfinti. Relicvariile 
pästreazä fi lucruri sau obiecte provenite de la 
sfinti sau care amintesc despre ei. Bisericä le 
pästreazä fi le cinstefte (ex. coroana de spini 
fi giulgiul Måntuitorului, bråul fi omoforul 
Maicii Domnului, care se pästreazä in Bise- 
rica Vlahernelor din Constantinopol, lantul 
Sfåntului Petru (la Roma), mantaua Sfåntului 
Martin, patronul Frantei (la Tours) f.a. In 
Catolicism existä un tip de relicvariu mic, in 
formä de disc cu capac, confectionat din aur 
sau argint fi care se poartä cu läntisor, ca un 
pandantiv, numit pacifical. 
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Emil Cioarä 

RELICVÄ. (lat. reliqua - rämäsite de moaste) v. 

MOÄSTE. 

i 

% 

RELf GIE. (lat. religare - a lega) Termen care, 
in plan notional general, se referä la ansamblul 
sistemelor de eredintä, conceptiilor spirituale, 
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traditiilor, ritualurilor, moralei, codurilor 
comportamentale, modelelor sociale fi orga- 
nizationale, stärilor fi sentimentelor mistice 
intålnite dintotdeauna si pretutindeni, in toate 
culturile si civilizatiile umane, care oferä adep- 
tilor fi comunitätilor acestora o anumitä viziune 
asupra omului, universului si transcendentei, le 
configureazä cadrele relationale individuale fi 
comunitare si le stimuleazä capacitätile senti¬ 
mentale, volitionale si rationale in vederea 
depäsirii si transformärii stärii lor initiale. 
Etimologia latinä a termenului ( relegere , reli- 
gare , reeligere , relinquere) este disputatä, iar 
raportarea acestuia strict la mentalitatea reli- 
gioasä romanä din care provine, caracterizatä 
prin orientarea cu precädere spre realitätile 
imediate, percepute drept teofanii subtile si 
concrete ale neväzutului, ii circumscriu sensul 
originar din punct de vedere fenomenologic. 
Echivalarea sa, rara sau partiala in alte limbi, 
este facutä, de regulä, prin redarea unei dimen- 
siuni existentiale sau indatoriri fundamentale a 
acelei civilizatii, sau, pur si simplu, este subin- 
teleasä drept o normä sinonimä cu existenta; 
faptul explicä, astfel, de ce in anumite culturi 
fiinta religiei nu a fost analizatä sau problema- 
tizatä per se. Aceste ambiguitäti denotä dificul- 
tatea de perceptie a notiunii, care a dus pånä 
la aprecierea eronatä conform cäreia anumite 
triburi primitive nu ar fi avut religie. 

Definirea religiei este, deci, o intreprindere 
complexä, data fiind varietatea formelor sale de 
träire si manifestare spiritualä fi materialä, ceea 
ce face ca incercärile in acest sens sä pendu- 
leze intre generalitate si particularism. Astfel, 
fundamental, structura teistä iudeo-crestinä, 
care priveste religia drept legätura liberä fi 
conf tientä a omului cu Dumnezeu, porneste de 
la o conceptie ce face distinctie intre Creator si 
creatie, intre Dumnezeu si om, imprimånd un 
mod de träire a vietii in conformitate cu datele 
revelationale, anume, credinta in Dumnezeu, 
o atitudine interioarä de pietate, o formä de 
märturisire exterioarä, anumite institutii care 
reglementeazä manifestärile religioase comu¬ 
nitare si individuale, promovånd, deci, o deli- 
mitare sub diferite forme intre planul divin fi 


profan. Fatä de aceastä perspectivä, apreciatä 
drept dihotomicä, intrucåt implicä distinctia 
dintre imanent si transcendent, religiile orien- 
tale postuleazä fie omniprezenja sacrului sau 
divinului, diferentiatä gradual in functie de 
capacitatea recipientului, insä esenpal iden- 
ticä in orice formä a naturii (hinduism), fie o 
constientizare a prezentei universale a sfin- 
teniei fi desävårfirii la nivelul naturii, care 
genereazä o formä de armonie interrelationalä 
umanä fi naturalä fi o experiere interioarä a 
unitätii celor douä dimensiuni (daoism, confii- 
cianism, fintoism) sau, pur fi simplu, respin- 
gerea oricärei forme de transcendent fi abso- 
lutizarea unui non-personalism inteles drept 
esenja interioritätii umane (budism). 
Identificarea unui punct comun care ar putea 
fi acceptat de toate religiile a fost postulat, 
potrivit unei viziuni empirice, drept demersul 
esential in vederea precizärii obiectului religiei, 
in contextul in care adeptii tuturor religiilor ifi 
afirmä specificitatea propriului crez. Pomind 
de la acest rationament, se pot remarca religii 
cu caracter inclusivist, in special cele revelate, 
care conferä intregii umanitäti un telos comun, 
sau religii intemeiate pe observatia naturalä, 
care relativizeazä unicitatea propriei credinte, 
afirmänd cä, in diferite moduri, toate expre- 
siile reHgioase sunt cäi spre desävärfire. Dat 
fiind caracterul clar determinat al celor dintåi, 
rezultat din configurarea intr-o manierä ireduc- 
tibilä a cadrelor måntuirii pe baza datului reve- 
lational, viziunea lor a fost invocatä, dintr-o 

i * 

perspectivä teologicä, drept reper ale modului 
in care cei care nu cunosc revelatia pot participa 
la måntuire. Conform acestei abordärii inclu- 
siviste, legea moralä naturalä este mentionatä 
frecvent drept criteriu in aprecierea altor cäi de 
emancipare spiritualä, dar, cu toate acestea, nu 
existä o expresie incontestabilä conform cäreia 
credintele precedente sau paralele pot fi accep- 
tate sau nu drept religii, scrierile apologetice 
sau polemice avänd opinii diverse. 

Abordärile cu caracter ftiintific pomesc, de 
asemenea, de la premise determinate, utili- 
zänd propriile criterii fi metode. Din perspec¬ 
tivä istoricä, studiul religiei este o ramurä 
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a antropologiei sau sociologiei. Religia este 
dispusä, astfel, intr-o relatie indisolubilä cu 
cadrul cultural, social, economic sau istoric in 
care se manifestä §i catalogatä drept un produs 
al acestui context*, societatea este consideratä 
drept o matrice suficienta pentru a inspira 
ideea de divinitate, prin autoritatea pe care 
o are asupra individului (E. Durkheim). De 
asemenea, din aceeasi perspectivä a §tiintelor 
sociale §i umaniste, a fost emisä §i teza psiho- 
logistä, ce evalueazä religia drept suma actelor 
psihice $i volitionale care decurg din sinele 
urnan. Desi ipoteza ar pärea adecvatä mani- 
festärilor religioase care dau prioritate expe- 
rientei interioare in fata demersului intelec- 
tual sau structurilor rituale, in fapt, ea reduce 
religia la un complex de elemente psihologice. 
Importante, datoritä atentiei pe care o acordä 
. analizei §tiintifice a fenomenului religiös, sub 
aspectul studierii sistematice a credintei, ritu- 
alului fi institutiilor, precum $i a functiei acor- 
date acestora intr-o comunitate religioasä, 
insuficienta acestor eforturi reductioniste de 
a defini religia constä in imposibilitatea deli- 
mitärii exhaustive a conceptelor fundamentale 
ale diferitelor sisteme religioase §i, prin urmare, 
a identificärii corespondentelor incontestabile 
dintre religii; de asemenea, eludarea aspectului 
transcendent al religiei le limiteazä exclusiv la 
cadrele psiho-sociale ale existentei, ceea ce face 
ca analizele comparatiste sä fie realizate doar 
dintr-o perspectiva deductivä. 

Dificultatea incadrärii conceptuale a religiei 
a dus la accentuarea dimensiunii ei intuitive 

A 

$i experientiale. Intr-o influentä expresie, ea 
a fost descrisä drept »sentimentul absolutei 
dependente” (E Schleiermacher) fatä de infinit, 
incomparabilä fatä de alte forme de depen¬ 
dente, con^tiinta religiozitätii apärånd, deci, din 
simtämåntul contopirii finitului cu absolutul, 
convingere care genereazä o stare de beatitu- 
dine. De§i corespunde intrucåtva formelor reli¬ 
gioase primitive, in care experienta si emotia 
ocupä un rol mai important decåt credinta, 
sau celor in care atentia acordatä efortului de 
emancipare interioarä relativizeazä ritualul sau 
doctrina, totusi aceastä ipotezä a fost apreciatä 


drept incompletä, pentru cä experienta senti- 
mentalä este indreptatä intotdeauna spre 
cineva sau legatä de ceva. 

O schimbare notabilä de viziune in analiza reli- 
giilor a constituit-o abordarea fenomenologicä, 
prin introducerea drept criteriu al investigatiei 
a unui element inerent oricärei forme de religi- 
ozitate, ireductibil in sine, anume sacrul. Esenta 
constiintei religioase ar rezida, astfel, in senti- 
mentul inefabil care irumpe in om prin expe- 
rierea totalei alteritätii a divinului (R. Otto). 
Manifestat sub o dublä formä, tremendum si 

9 i 

fascinans , sentimentul de teamä si de atractie, 
totodatä, fatä de grandoarea „celui cu totul 
altul” a fost considerat drept esenta experientei 
religioase. Desi, initial, acest tip de abordare a 
fost considerat potrivit mai degrabä religiilor 
teiste decåt celor cu caracter magic sau cu fond 
panteist $i monist, abordarea fenomenologicä 
a inregistrat un impact insemnat prin postu- 
larea studierii sacrului nu doar in latura sa irati- 
onalä, ci in integralitatea sa (M. Eliade); mai 
exact, sacrul a inceput sä fie evaluat nu doar 
sub aspectul contactului intempestiv, direct, 
cu o realitate ce diferä complet de starea natu- 
ralä, ci ca un element constitutiv constiintei 
umane, ceea ce rezultä din perceperea diferen- 
fiatä a anumitor aspecte din naturä, a existentei 
simbolurilor, a ritualurilor sau din valorizarea 
neomogenä a timpului si spatiului. Cu toate 
acestea, notiunea sacrului a continuat sä fie 
supusä criticii si analizei modului in care poate 
produce constiinta religioasä. Opinia antropo- 
logicä ^i sociologicä care proiecteazä sacrul, in 
mod ideal, drept o esentä misticä separatä, iar 
nu o categorie experientialä profixnd integratä 
in mediul cultural, sau conceptia filosoficä 
conform cäreia reprezintä o constructie compo- 
zitä, formatä din elemente culturale, lingvistice, 
psihologice sau mentale, accentueazä insä difi¬ 
cultatea intelegerii procesului de originare sau 
a identificärii sentimentul religiös. 

Ceea ce se poate observa, totusi, este cä, dincolo 
de manierele particulare de interpretare ale 
religiozitätii si de inseparabilitatea sacrului 
de componentele sau elementele unei culturi, 
existä cadre de manifestare in care discursul si 
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parcursul religiös isi modificä forma si conti- 
nutul ca urmare a unor transformäri mistice 
si spirituale profunde si apofatice, dezväluind, 
astfel, telurile fi viziunea asupra desävårfirii 
a respectivului context religiös. Acest tip de 
experientä, care sondeazä fi atinge resortu- 
rile cele mai intime ale unei culturi religioase, 
stimuleazä transformarea ontologicä si eman- 
ciparea spre o anumitä forma de transcendentä. 
Desävårsirea, inteleasä ca o rupturä din ordinea 
obisnuitä, este, astfel, demersul omniprezent 
in toate formele de religiozitate, indiferent 
de gradul de rafinament al acestora, dovedind 
cä sentimentul religiös este innäscut in fiinta 
umanä chiar dacä, la inceput, nu intr-o forma 
clarä, ci ca un impuls, aspiratie fi tendintä 
spre absolut si vesnicie. Incercarea de expli- 
care sistematicä a acestei experiente profunde, 
organizarea vietii sau promovarea unor modele 
de conduitä in functie de aceasta configureazä 
religia sub aspectul ei istoric, constant influ- 
entatä de mediul cultural in care aceasta se 
manifestä. 
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gious Traditions of Mankind, New York, 1963; Thouless, 
Robert H., An Introduction to the Psychology of Religion, 
CUP Archive, 1971. 

Valentin Ilie 

RELIGII DE MISTÉRE. (gr. mistiria) 
Culte dezvoltate din traditii sau obiceiuri cu o 
vechime considerabilä, dar care au fost practi- 
cate pe scarä largä, incepånd cu sec. al Vll-lea 
i- Hr., in special in perioada elenistä si cea 
greco-romanä, pånä in sec. al IV-lea. Pose- 
dånd o doctrinä secreta, ceremonii specifice 


fi un anumit cod comportamental al adep- 
tilor, ele au avut in general un caracter neofi- 
cial, defi unele dintre ele au fost recunoscute 
de stat sau chiar instituponalizate ca religii 
oficiale ale cetätii. Ipotezele privind originea 
fi semnificatia primarä a religiilor de mistere 
sunt variate. Caracterul predominant vegetal al 
multor culte misterice a generat teoria asoci- 
erii existentei umane cu ritmul disparijiei fi 
renafterii ciclice a naturii (James G. Frazer); o 
altä teorie le leagä de riturile de trecere fi de 
organizarea societätilor adulte masculine, care 
ar fi apärut in perioada delimitärii de o struc- 
turä sociala matriarhalä (Arnold. V. Gennep, 
M. Eliade); evolutia lor este fixatä, apoi, ince¬ 
pånd cu dezvoltarea culturii agrare, pornind de 
la anumite culte orgiastice ce urmäreau stimu- 
larea productivitätii naturii (Walter Burkert) 
sau de la un sacrificiu practicat in aceeafi peri- 
oadä, pus in relatie cu zeitatea care asigura sursa 
mentinerii vietii fi vegetatiei (Adolf E.Jensen). 
Defi fundamental ele apartin mediului pre-in- 
do-european fi pre-semitic, totufi structura lor 
cea mai cunoscutä este cea a cultelor misterice 
grecefti. Acestea au inspirat si forma cultelor 
sincretiste orientale care, datoritä elenismului, 
aveau sä pätrundä fi sä se extindä in intreaga 
lume greco-romanä. Faptul va deveni foarte 
vizibil dupä importul cultului zeitei asiatice 
Cybele la Roma, in anul 205 i.Hr. Asociate cu 
acest cult, vor pätrunde in imperiu numeroase 
alte culte orientale, parte dintre ele practicate 
in secret de adepti; ulterior, fascinatia acestora 
a contribuit la räspåndirea lor in aceleafi cadre 
de manifestare esotericä fi de disciplinä arcanä. 
Intre cultele misterice cele mai cunoscute 
pot fi enumerate cele din spatiul grec, anume 
misterele eleusine, dionisiace fi orfice, precum 
fi curentele religioase orientale: misterele 
mitraice, egiptene (misterele lui Isis), firigiene 
(misterele lui Cybele fi Attis) fi siriene, a cäror 
flexibilitate sincreticä a contribuit la extinderea 
lor rapidä in lumea greco-romanä; denumirea 
de mistere, atribuitä unor culte orientale, nu 
este intru totul congruentä din punct de vedere 
fenomenologic sensului clasic al termenului. 
Spre deosebire de formele institutionalizate ale 
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religiei oficiale, juridice si ritualizate, a cäror 
practicä obligatorie era dovada loialitätii fatä 
de cetate sau stat, religiile de mistere ofereau 
satisfactii spirituale care compensau forma- 
lismul rigid si legalismul existent in religiozi- 
tatea greacä sau romanä. Misterele asigurau, 
deci, solutia atingerii unor satisfactii spiri¬ 
tuale in aceastä viatä, precum fi obtinerea unei 
dimensiuni existentiale noi, care asigura nemu- 
rirea. De aceea, rolul esential in cadrul lor il 
aveau ceremoniile initiatice care asigurau impär- 
tä^irea propriu-zisä a cunoa^terii misterice fi 
introducerea neofitului in rändul initiatilor. 
De§i pärintii fi scriitorii bisericesti (Sf. Iustin 
Martirul, Tertulian, Clement Alexandrinul, 
Arnobiu de Sicca, Sf. Grigorie de Nazianz 
etc.) au polemizat cu pägånismul, condamnånd 
practicile religiilor de mistere, incepånd cu peri- 
oada Renasterii au apärut ipoteze care legau 
originea cre^tinismului de practicile miste¬ 
rice. Similaritatea unor acte rituale: botezul 
crestin - initierea mitraicä, euharistia - ofranda 
päinii (in mitraism), invierea Måntuitorului 
Iisus Hristos - invierea lui Adonis, posesia 
dionisiacä - comuniunea cu Hristos, au fost 
invocate ca argumente in acest sens; pretinse 
influente orfice au fost semnalate de anumiti 
autori fi in epistolele pauline (V. Macchioro). 
Majoritatea teoriilor au fost infirmate incä de 
la sfår^itul sec. al XLX-lea, argumentul esential 
fiind schimbarea de paradigmä adusä de cres- 
tinism, anume istoricitatea lui Iisus Hristos 
aflatä in contrast total cu expresiile mitologice 
ale misterelor (M. Eliade). Moartea si invierea 
din orfism, spre exemplu, nu poate fi asociatä 
cu sensul dat mortii fi invierii impreunä cu 
Hristos din Rm (6, 11), intrucåt jertfa fi 
moartea hristicä este constientä si voluntara, 
posedänd o profundä dimensiune teologicä, 
spre deosebire de moartea lui Dionysos, care 
este evaluatä ca un sacrificiu ritual; distinctiile 
au fost de altfel subliniate fi tratate de nume- 
rofi autori (I.G. Coman, W.K.C. Guthrie, A. 
Boulanger, M.H. Jauregui). Universalitatea 
religiei crestine este, de asemenea, diferitä de 
caracterul elitist promovat de misterele pägåne, 
la fel fi conceptia sa liniarä a istoriei fatä de 


cea ciclicä, dominanta in religiile pägåne. De 
asemenea, preluarea unei terminologii sau unor 
notiuni filosofice in cre^tinism nu poate fi inte- 
leasä drept acceptarea unor influente miste¬ 
rice, intrucåt toate acestea au primit un sens fi 
continut teologie nou. Sub acest aspect, religiile 
de mistere pot fi evaluate chiar ca posesoare ale 
unor elemente favorabile receptärii ulterioare a 
erestinismului. 

i 
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Valentin Ilie 

REVELATIE. (lat. revelare - a se deseoperi) 
Actiune a lui Dumnezeu de a se deseoperi pe 
Sine omului si continutul acesteia. Dacä existä 
astäzi cunoastere a lui Dumnezeu in lume este 
pentru cä Insusi Dumnezeu a dorit acest lucru 
(1 Co 1, 21). Dumnezeu se reveleazä pe Sine 
Insusi omului intrucåt omul nu este capabil 
prin nicio competentä omeneascä, cu de la sine 
putere, sä II deseopere. „Arät de mult a iubit 
Dumnezeu lumea” (In 3,16) ineåt a rånduit ca 
Fiul cel Unul näscut mai inainte de veacuri sä 
asume prin Intrupare firea omului, sä devinä 
om, si in acest chip omul cel cäzut in päcat sä 
poatä intålni ca partener de dialog, persoanä 
cätre persoanä, pe omul-Dumnezeu. Desco- 
perirea dumnezeiascä este pentru om mutare 
de la moarte la viatä - chip de impärtäsire din 
viata „Celui ce este” (Is 3,14) vesnic. Descope- 
rind pe Dumnezeu omul incepe a träi vesnicia: 
»aceasta este viata vesnicä, sä Te cunoascä pe 
Tine, singurul Dumnezeu adevärat, si pe Iisus 
Hristos pe care L-ai trimis” (In 17, 3). Reve- 
latia nu poate fi conceputä, in niciun chip, ca 
simplä optiune in plan existential pentru om, 
ci ca §ansa implinirii lui la nivel ontologic. 
Chemarea adresatä de Dumnezeu incä de la 
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facerea omului este o chemare a impreunä-vie- 
tuirii vesnice. Iar „da-ul” omului a primit in 
istorie chipul Vechiului §i Noului Legämånt, 
al Vechii si Noii Aliante (fr. alliance - inel de 
logodnå ), al »logodnei” Vechiului Testament 
care se desävårse§te prin „Taina Cununiei”, care 
este Noul Testament - Noul Legämånt intre 
om si Dumnezeu intru Hristos omul-Dum- 
nezeu. Promitånd fidelitatea sa lui Dumnezeu, 
omul pune inceputul bun al iefirii sale din 
consecintele „nu-ului” adamic, care däduse 
consistentä mortii si distrugerii in lume, gest 
care se va desävårsi prin „da-ul” Invierii venite 
prin Hristos. 

Teonomä si nu autonoma, descoperirea 
dumnezeiascä, in intelesul säu de lucrare mai 
presus de intelegere, se aratä ca fiind Tainä 
de neinteles si de necuprins ca una ce este in 
strånsä legäturä cu Dumnezeu. Revelatia este 
gestul dumnezeiesc care face posibila impär- 
täsirea omului din cele mai presus de firea sa 
in mäsura in care omul räspunde cu „da-uT 
säu chemärii cätre invesnicire. Prin Revelatie, 
peste abisul ontologic care separä creatorul 
de creaturä, se asterne o punte, pe care reci- 
procitatea iubirii o face consistentä si prin 
care Dumnezeu se säläsluie^te in intimitatea 
celor care vor sä devinä copiii Säi. Asumån- 
du-1 ca „Tatäl nostru”, copiii se impärtä^esc 
astfel din harul dumnezeiesc care se face in 
ei pedagogie a måntuirii. Perioada Vechiului 
Legämånt, in care Dumnezeu „s-a descoperit 
in multe rånduri si in multe feluri” (Evr 1,1), 
culminånd cu Legea datä prin Moise, este 
intrucåtva copiläria umanitätii in drumul ei 
de descoperire-cunoastere - impärtä^ire din 
viata lui Dumnezeu. Pentru ca, intrånd in 
perioada Noului Legämånt, peceduit cu insä^i 
Intruparea si Jertfa lui Hristos, la plinirea 
vremii, umanitatea sä träiascä Impärätia lui 
Dumnezeu pe pämånt, prin Bisericä, venitä 
»cu putere multä” la Cincizecime §i perma- 
nentizatä in Cincizecimea la infinit repe- 
tatä, actualizatä, care este jertfa euharisticä. 
In Ortodoxie, gestul impärtäsirii continue cu 
Hristos este, departe de o pretinsä influentä 
catolicä, gestul normalitätii. Cel care arde de 


dorul permanentizärii duhului Liturghiei in 
viata sa indräznefte, in ascultare de pärintele 
säu, sä caute continua sa participare liturgicä, 
ca expresie concretä a opjiunii sale existenfiale 
pentru viafa ve^nicä. 

Liturghia este träirea Impärätiei, care departe 
de o (psihologicä) primire a unor informafii 
despre Dumnezeu, Il reveleazä experienfial 
in gestul rugäciunii duse pånä la mäsurile 
ultime ale impärtäsirii cu Sfintele Taine, cu 
Dumnezeu Insu$i. Dumnezeu Se impärtä- 
jefte, astfel, omului, prin Liturghie, pe Sine 
Insuf i si viata Sa. Prin Liturghie, prin a$ezarea 
omului pe faga$ul corectitudinii dogmatice, 
a corectitudinii raportärii la El, descope- 
ritä omenirii prin Revelatie, omul träie$te 
dogma care nu este altceva decåt expresie vie 
a gestului omenesc de intålnire cu fiin^area 
dumnezeiascä ^i care cere mintii o päräsire 
a cugetärii in plan orizontal pentru a putea 
primi de Sus cele necesare måntuirii: „dogma 
ne pune in fata fiintärii dumnezeiesti fara a ne 
propune vreo explicatie rationalä”. Liturghia 
este dogma träitä viu prin gest de impärtä- 
?ire, intrucåt doar cel ce crede curat se poate 
apropia de Sfintele Taine, gest urmätor dreptei 
märturisiri realizate liturgic prin märturisirea 
Simbolului de credintä (Crezului). Iar bine- 
cuvåntarea impärtäsirii cu Dumnezeu vine 
in urma binecuvåntärii duhovnicului prin 
cuvintele cäruia cuvåntul lui Dumnezeu cel 
teologie se gräie^te in inima omului. Ascul- 
tarea de duhovnic este trans-rationalä, este har 
lucrätor peste toatä competenta omeneaseä. 
Iar duhovnicul, prin cuvåntul cäruia Duhul 
Sfånt lucreazä in inima credinciosului, are 
datoria sä-§i incredinteze toatä cercetarea §i 
incordarea duhovniceascä primirii celor de 
Sus. In acest chip, insuflarea Duhului Sfånt, 
departe de a fi fost un moment de efervescentä 
in träirea Bisericii primelor veacuri, lucreazä 
in acela^i sfånt chip si astäzi, in a räspunde 
nevoilor de måntuire ale omului. Ascultarea 
de duhovnic este revelarea lui Dumnezeu 
in om, iar duhovnicul este organ al harului 
dumnezeiesc pentru cel care se adäposte^te sub 
paternitatea sa duhovniceascä. Prin duhovnic, 
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omul se configureazä duhovnice^te pentru a se 

impärtä^i din prezenta dumnezeiascä. Gestu- 

rile de filiatie sau de paternitate sunt prelun- 

giri ale slujirii liturgice. Iatä experienta in 

acest sens a arhimandritului Sofronie, descrisä 

de ieromonahul Nicolai Saharov: »Cuvintele 

«Liturghia de dupä Liturghie» exprimä cåt se 

poate de bine adeväratul caracter al cuvåntä- 

rilor Staretului: cuvåntul rostit de el devenea 

> 

un har povatuitor in cele ale tainelor, un fel 
de prelungire a stärii liturgice inaintea fetei 
Domnului. In aceste cuvåntäri se putea simti, 
cu deosebitä putere, cåt de stråns era legatä 
viziunea lui dogmaticä cu intregul proces al 
vietii duhovnicesti läuntrice [...]. Starepil se 
aduna läuntric cu toatä fiinta sa si, incordat, 
cäuta cuvånt prin rugäciune. Inima Staretului, 
subtiatä de multi ani de plåns §i suferinte, ca 
un radar foarte sensibil, era in stare sä prindä 
cele mai subtiri mi^cäri ale Duhului care 
«unde voie^te suflä» (In 3,8). $i, parcä, intrånd 
in acel §uvoi al vesniciei, incepea sä vorbeascä 
[...], prin cuvåntul lui cuprindea pe cei de fatä 
si le inälta cugetul in acea lume unde realitä- 
tile dumnezeiefti se contemplä ca ceva vädit”. 
Prin cuvåntul de pärinte, Revelatia, inteleasä 
ca descoperire adresatä de Dumnezeu Bise- 
ricii prin Sfånta Traditie si prin Sfånta Scrip- 
turä, gäseste cale spre inima omului in chip 
personalizat, in chip de cuvånt adresat de 
Dumnezeu inimii lui si oferindu-i reperele 
propriei sale måntuiri. Omul cultivat teologie 
nu este nici pe departe omul manipulator de 
repere de tip informatie religioasä, ci omul 
inspirat, insuflat in duh de rugäciune, care 
incearcä „sä prindä”, intr-un continuu efort de 
ajustare interioarä, ceea ce Duhul doreste sä-i 
impärtä^easeä. Cuvåntul lui Dumnezeu, odatä 
primit, este viu ^i este pärtä^ie la viata divinä. 
Este impärtäsire personalä din prezenta 
dumnezeiascä $i deopotrivä indumnezeitoare: 
„Biserica - fi as zice eultura Bisericii - nu tine 
de a informa pe orisicine. Dumnezeu, prin 
Bisericä, tine a impärtäsi omului. Impärtäsind 
omului ceva din viata Lui, omul [...] merge nu 
«studiind», ci träind, merge pånä unde, intr-o 
bunä zi, va fti toate cåte stie Dumnezeu”. 


Conceptul de Revelatie ne apare, mai ales la o 
primä fi rapidä vedere, irelevant in contextul 
instrumentarului conceptual stiintific contem- 
poran. Cu toate acestea, intr-un registru 
distinet de cel al intelegerii teologice, proble- 
matica Revelatiei nu este in mod necesar exte- 
rioarä spatiului stiintei. Este perspectiva expri- 
matä de Charles Townes (laureat al premiului 
Nobel pentru fizicä), cel care aplecåndu-se cu 
interes asupra ideii de Revelatie in interiorul 
cercetärii stiintifice, criticä opinia conform 
cäreia diferenta dintre stiintä si eredintä ar fi 

) ) 7 7 7 

justificatä prin metodele distinete de a produce 
cunoastere, la cea dintåi realizåndu-se prin 
deduetie logicä si aeumulare de date, anali- 
zate prin metode stabilite in sensul evidentierii 
unor generalizäri pe care le numim legi, iar la 
cea din urmä pe Revelatie. El afirmä cä reve¬ 
latia se produce si in interiorul actului stiintific, 
respectiv cä imaginea pe care o avem despre 
deseoperirea stiintificä, prin dezvoltare strict 
logicä, nu corespunde realitätii concrete: „Cea 
mai mare parte a marilor deseoperiri stiintifice 
se produce intr-un mod mult diferit (de cel 
enuntat mai sus -n.n.) §i sunt mai apropiate de 
Revelatie. In general, termenul nu este utilizat 
in domeniul stiintific, intrucåt avem obisnuinta 
de a-1 folosi in cel religiös. In cercurile stiin¬ 
tifice vorbim de intuitie, de deseoperiri acci- 
dentale sau de o strälucitoare idee pe care am 
avut-o. Dacä comparäm insä maniera in care 
marile idei stiintifice se produc, ne däm seama 
cä ele seamänä intr-un mod remareabil revela- 
tiilor religioase väzute dintr-un unghi care nu 
este mistic”. 

Märturia sa nu este singularä. Descoperirile 
stiintifice se produc deseori prin iluminäri inte- 
rioare care nu au nimic de-a face cu procesul 
de dezvoltare logicä liniarä. Lor li se asociazä 
uneori intuitia veridicitätii deseoperirii faeute, 
aceasta inainte chiar ca orice validare prin 


instrumentar strict stiintific sä poatä fi faeutä. 
Exemplele sunt numeroase. Matematicianul si 
fizicianul francez Jules Henri Poincaré afirma 
cä, aflat intr-o activitate farä conexiune directä 
cu obiectul preocupärilor sale stiintifice, intr-o 
expeditie geologicä, a primit brusc in minte 
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solutia care rezolva impasul in care se gäsea, 
privind definirea functiilor fuchsiene, rämasä 
pånä atunci fara räspuns. Odatä cu ideea in 
sine primitä, a simtit si „certitudinea adevä- 
rului”. Reintors acasä, verificarea nu va face 
decåt sä confirme cä intuitia fusese in intre- 
gime corectä. Altä data, aflat pe malul märii, 
va avea ideea cä transformärile aritmetice ale 
formelor cvadratice ternare nedefinite erau 
identice cu cele ale geometriei neeuclidiene, 
ceea ce va putea verifica mai tårziu. Poincaré 
pare sä vadä aceste iluminäri ca rezultånd din 
complexitatea mintii umane, cea care prezintä 
valente de creativitate exprimabile nu numai in 
modul de functionare conftient curent: „ceea 
ce vä va soca mai intåi sunt aceste aparente 
de iluminare subitä, semne vädite ale unei 
indelungate munci inconstiente; rolul acelei 
munci inconstiente in inventia matematicä mi 
se pare incontestabil”. 

Chimistul german Friederich August Kekulé, 
fondatorul chimiei organice structurale fi al 
teoriei benzenului, märturisea la råndul säu: 
»Am cäzut intr-un fel de visare, f i astfel atomii 
au inceput sä se zbenguie in fata ochilor mei. 
Pånä acum, atunci cånd aceste mici alcätuiri 
imi apäruserä, fuseserä tot timpul in mifcare. 
Acum, insä, am väzut cum doi atomi mai mici 
se unirä ca sä formeze o pereche; cum unul 
mai larg imbrätisä pe cei doi mai mici; cum 
altul si mai mare imbrätisä pe trei ori chiar 
patru mai mici; in acest timp intregul se 
invårtea intr-un dans ametitor. Am väzut cum 
cei mai mari formarä un lant, trägåndu-i pe 
cei mai mici dupä ei, dar numai la coadä [...]. 
Strigätul conductorului «Clapham Road» mä 
trezi din visare. Am petrecut insä o parte din 
noaptea urmätoare incercånd sä pun pe hårtie 
mäcar schite ale formelor din vis. Aceasta a 
fost originea teoriei structurale”. 

Bibliografie. Impärtäfirea continuå cu SJintele Taine 
(dosarul unei controverse - mårturiile Traditiei), Ed. 
Deisis, Sibiu, 2006; Nicolescu, Basarab, Noi, parti- 
cula fi lumea, Ed. Junimea, 2007; Noica, Rafail, Cultura 
Duhului , Ed. Reintregirea, Alba Iulia, 2002; Paul, Dirac, 
„Foi et Mystére en Science, Raison et Scepticisme en 
Religion”, in Convergences — numéro special: Science 
Religion , Université Interdisciplinaire de Paris, 2000; 


Maxwell, James, Foi et Mystére en Science, Raison et 
Scepticisme en Religion , p. 35; Roberts, Royston M., 
Serendipity, Accidental Discoveries in Science, Ed. John 
Wiley and Sons, New York, 1989; Saharov, Sofronie, 
Arhim., Cuvåntäri duhovniccfti , vol. I, Ed. Reintregirea, 
Alba Iulia, 2004; Saharov, Sofronie, Arhim., Nafterea 
intru impäräfia cea Neclätitä, Ed. Reintregirea, Alba 
Iulia, 2003; Townes, Charles, „La convergcnce entre 
la Science et la Religion”, in vol. Convergences - numéro 
special: Science & Religion, Université Interdisciplinaire 
de Paris, 2000. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

REVERENDA. (lat. reverenda , vestis — hainä , 
uniformä , anteriu) Hainä preofeascä lungä pånä 
la glezne, de obicei de culoare neagrä, purtatä 
de clerici fi monahi. 

Termenul reverenda are legäturä cu verbul 
latin rev er are, ce inseamnä „a stima”. Este un 
vesmänt distinctiv preotesc, purtat in afarä 
de servicii fi la serviciile divine sub odäjdii. 
Lungimea sa, cu care acoperä intreg corpul, 
inchipuie cä preotul trebuie sä fie intreg, cu 
trupul si cu sufletul, in slujba lui Dumnezeu. 
Culoarea talarului, pe långä simbol, mai indicä 
fi treapta fi vrednicia ierarhicä. Preotii poartä 
reverendä neagrä, ca simbol al seriozitätii, al 
lepädärii de grijile si de toate pläcerile lumefti. 
Protopopii §i canonicii o au cäptusitä cu rofu, 
iar episcopii o au intreagä violetä ori numai 
cäptusitä cu violet; a cardinalilor este rofie, a 
patriarhului si a papei este albä, toate ca semn 
de demnitate mai mare. La cälugäri, reverenda 
este de culoare neagrä ori brun inchis, fiind 
confectionatä dintr-un material dur, spre a 
inchipui votul cälugäresc, lepädarea de lume 
fi cu deosebire säräcia de bunavoie. Reverenda 
este simbolul cäintei, tristetii fi al bunei cuvi- 
inte, de care trebuie sä fie pätrunfi slujitorii lui 
Dumnezeu. Ca hainä de uniformä a tagmei il 
deosebefte pe preot in viata civila de ceilalti 
slujbafi lumefti, demonstrånd cä serviciul 
preotesc este altul decåt al acestora. 

Bibliografie. Dictionar explicativ ilustrat al Limbii 
Romåne, Ed. Are ?i Gunivas, 2007; Aga, Victor, Simbo- 
listica biblicä fi ereftinå—Dictionar Enciclopedic, Ed. „invi- 
erea", Arhiepiscopia Timi^oarei, 2 2005; BoLOf , Cristian, 
Gorgan, Gabriel, Dictionar teologic-ortodox, Ed. Dacia, 
Cluj Napoca, 2006; BRANifTE, Ene, BRANifTE, Ecate- 
rina, Dictionar Enciclopedic de Cunostinte Religioase , Ed. 
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Diecezanä, Caransebe$, 2001; Brani^te, Ene, Litur- 
gica Generalä, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune a 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 2 1993; Seche, 
Luiza, Seche, Mircea, Dictionarul de Sinonime al Limbii 
Romåne , Ed. Academiei RSR, Bucure$ti, 1982. 

Emil Cioarä 

RIPIDÄ. Obiect liturgic de forma unui 
evantai rotund din metal, cu maner, cu care 
diaconul, in timpul Sfintei Liturghii, apärä 
Sfintele Taine ca sä nu cadä ceva in Sfåntul 
Potir. Ripida are o origine sträveche, fiind 
amintitä §i in Liturghia Sfåntului Iacob 
(numitä clementinä), din cartea a Vlll-a din 
Constitutiile Apostolice. Ripida de forma unui 
evantai se intrebuinta mai ales in Orient si in 

9 9 

tärile calde, nu doar in biserici, ci §i in uzul 
civil, din pricina cäldurilor mari §i a insectelor 
de to t felul. In catedrala din Constantinopol, 
cånd slujea patriarhul, marele iconom apära 
Sfintele Daruri cu ripida, stånd in dreapta 
Sfintei Mese, imbräcat in vesminte diaco- 
nesti. Existä documente care atestä faptul cä 
lucru acesta era facut chiar de cätre impärati. 
In Biserica veche, ripidele se faceau din pene 
de päun, din felurite piei lucrate cu deosebitä 
finete (ca pergamentul) ori chiar din pånzä de 
in sau mätase. Astäzi se intrebuinteazä in cultul 
public al Bisericii ripidele pentru procesiune, 
de forma rotunda de regulä, care sunt confec- 
Jionate din metal, preväzute cu un måner inalt 
fi care sunt purtate de cätre diaconi sau ipodi- 
aconi la sosirea la Bisericä a ierarhului, precum 
$i la diferite vohoade si procesiuni. 

Ripida are un simbolism mistic, ea reprezen- 
tånd pe heruvimii si serafimii, care neväzut 
inconjoarä pe Impäratul slavei ce troneazä pe 
Sf. Masä, ocrotind Sfintele Daruri. Ripidele 
amintesc si de cei doi heruvimi de aur, care 
sträjuiau chivotul Legii din Sf. Sfintelor, in 
Templul lui Solomon (2 Par 3,10-13), precum 
$i de heruvimii cu ochi multi si de serafimii cu 
$ase aripi din viziunea lui Isaia (Is 6,1-2) si a 
Sfåntului loan (Ap 4,6-8). 

Bibliografie. Gherman al Constantinopolului, 
Sf., Rerum ecclesiae contemplatio, in PG 98, col. 432; 
Constantin, PoRFlROGENETUL, Descrierea rånduielii 

impärätesti, II, 12, in PG 103, col. 769. 

Marian Vålciu 


RIT. (lat. ritus - cuvånt , text religiös) Totalitatea 

actelor si practicilor de cult, prin care credinciosii 

isi exprimä credinta; rit confesional - actele $i 

practicile de cult specifice unei confesiuni cre§- 

tine (ritul ortodox, ritul catolic, riturile protes- 

tante); rit liturgic - particularitätile traditionale 

§i tipiconale care individualizeazä o Bisericä, in 

contextul cultului ortodox (ritul bizantin, ritul 

alexandrin, ritul antiohian, riturile Bisericilor 

necalcedoniene) sau catolic (ritul romano-ca- 

tolic, ritul greco-catolic); sumä de traditii cres- 

tine vechi, conservate si mentinute in sånul 

cåtorva culte recunoscute de stat, in Romånia 

(Biserica Ortodoxä de Rit Vechi, Biserica Lipo- 

veneascä de rit Vechi); elemente ancestrale de 

cult al unor zeitäti, ingemänate cu practici religi- 

oase sau magice (invocatii ale divinitätii, dansuri 

rituale, cåntece cu caracter religiös, jertfe). 
Bibliografie. Brani§te, Ene, „Rit, ritual, ritualism”, in: ST, 
XVII (1966), 5-6, pp. 255-260; Vanca, Dumitru, w Unifi- 
carea, uniformizarea ^i omogenizarea riturilor liturgice”, in: 
Annales Universitatis Apulemis, 3/2003, pp. 123-130. 

Lucian Petroaia 

RITUÄL. Totalitatea formelor prin care se 
exprimä cultul divin, manifestate si sustinute 
prin cuvånt, gest, mi^care, vesmånt, icoanä/ 
frescä, obiecte liturgice, cristalizate in forme 
definitive, cu caracter obligatoriu atåt pentru 
slujitori, cåt si pentru popor. In Biserica Orto¬ 
doxä, ritualul este cuprins in cärtile de ritual 
sau de tipic bisericesc. 

Bibliografie. Brani$te, Ene, „Rit, ritual, ritualism”, in: 
ST i XVII (1966), 5-6, pp. 255-260; Mihäileanu, M., 
„Ritualul mai intåi”, in: Påstorul Ortodox , XII (1931), 6, 
p. 1; Mironescu, Alexandru „Despre uniformitate in 
acjiunile rituale”, in: BOR , LI (1933), 7-8; Sava, Viorel, 
„Inovatiile in cult - singularizare liturgicä”, in: Analele 
§tiintifice ale Universitåtii ,Al I Cuza'\ 5/1999-2000, pp. 
75-84. 

Lucian Petroaia 

RÖBUL LUI DUMNEZÉU. v. 
EBÉD-YAHWÉH. 

ROMÄNO-CATOLICISM. Una dintre cele 
trei mari ramuri ale crestinismului, aläturi de 
Ortodoxie §i de Protestantism, cu numärul cel 
mai mare de credincio^i. 
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Cunoscutä sub numele de Biserica Cato- 
licä, Biserica Romanä, Apuseanä sau Biserica 
Latinä, a dezvoltat, incä din sec. IV, o traditie, 
o istorie si o teologie proprie, cu obårsie in 
evenimentul Cincizecimii, complementarä cu 
Traditia räsäriteanä si cu cea siriacä, pånä spre 
finalul primului mileniu. Din acest motiv, Bise¬ 
rica Catolicä este cea mai aproape de invätä- 
tura si traditia Ortodoxa, fiind un organism 
sacramental, care actualizeazä de-a lungul isto- 
riei actul måntuirii, unic si definitiv, implinit 
de Hristos. Cu toatä aceastä apropiere, existä 
cåteva puncte doctrinare care au dus la sepa- 
rarea celor douä Biserici si care impiedicä pånä 
astäzi comuniunea euharisticä dintre orto- 
docsi si catolici. Esentiale sunt douä: rapor- 
turile Persoanelor in Sfånta Treime, implicit 
problema energiilor divine si primatul papal. 
Cåt priveste invätätura celor sapte Sinoade 
(Concilii) Ecumenice, aceasta este acceptatä 
integral de Biserica Romei, cu atåt mai mult cu 
cåt Sinodul al II-lea Ecumenic (381), intrunit 
la Constantinopol, prin Can. J, va recunoa^te 
primatul de onoare al episcopului Romei. Acest 
lucru aratä prestigiul deosebit de care se bucura 
Biserica Romei in lumea crestinä. Desigur cä 
nu era vorba despre o putere a unei biserici 
asupra altora, ci de o autoritate justificatä, nu 
doar prin intemeierea ei de cätre Apostoli, ci $i 
prin vechime, ponderea numericä §i prestigiul 
de capitalä a Imperiului. 

Un scurt excurs istorie cu implicatiile teologice 
aferente, va defini, pe cåt posibil, conceptul si 
termenul de romano-catolicism . Pånä la Edictul 
din Milano (313), Apusul impreunä cu Räsä- 
ritul vor sta sub grelele incercäri ale persecu- 
tiilor. Nenumärati martiri vor da märturie, cu 
preUil vietii lor, despre invätätura lui Hristos. 
Papa Clement (91-101) se numärä printre figu- 
rile luminoase ale Bisericii primelor veacuri, 
numirea sa ca episcop fiind faeutä direct de 
Sf. Apostol Petru. Dintre diversele lucräri ce 
i-au fost atribuite, doar una este autenticä, 
Epistola cätre Corinteni , scrisä ca urmare a 
unor dispute apärute in comunitatea crestinä 
din Corint. O enumerare, fie ea si selectivä, a 
Pärintilor si a scriitorilor de seamä din Apus, 


contureazä traditia acestei Biserici: Irineu de 
Lyon (t202), discipol al episcopului martir 
Policarp de Smirna, cunoscut prin lucrarea 
Adversus baereser, Hipolit al Romei (+235), cel 
care a scris Traditia apostolicår, Tertulian (+220), 
primul scriitor de limbä latinä, cu importante 
opere polemice $i apologetice; Minucius Felix 
(+250), autorul celebrei apologii, sub forma de 
dialog, Octaviur, Ciprian de Cartagina (+258), 
autorul primului tratat de eclesiologie; isto- 
ricul bisericesc Lactantiu (+320). La aceftia 
adäugäm cåtiva Pärinti normativi ai sec. al 
IV-lea si urmätoarele, amintind pe Ilarie de 
Poitiers, autorul tratatului Despre Sfånta Treime ; 
Ambrozie de Milan (+397), mare exeget al 
Sfintei Scripturi; papa Leon cel Mare (+461), 
cu o contributie esentialä la definirea dogmei 
hristologice de la Calcedon (+451); Isidor de 
Sevilia (+636). In timpul papei Damasus (366- 
384), Sf. Apostol Petru ajunge sä fie consi- 
derat nu doar intemeietorul Bisericii ere^tine 
din Roma, ci si primul ei episcop. La initiativa 
aceluiasi papä, eruditul monah Ieronim, seere- 
tarul säu personal, incepe sä traducä integral 
Biblia, in limba latinä, cunoscutä in istorie 
sub numele de Vulgata. Urmätoarea perioadä 
cunoaste activitatea celui mai influent teolog si 
Pärinte al Bisericii Romane, Fericitul Augustin 
(+430), ajuns episcop de Hippo, in Africa. 
O altä figurä remarcabilä este cea a Sf. loan 
Casian, originar din pärtile Dobrogei, fosta 
provincie Scythia Minor, considerat intemeie¬ 
torul monahismului in spatiul apusean, prezent 
la Roma in anul 404. La jumätate de secol dupä 
moartea lui, vor apärea primele Regu/i monahale 
pentru cälugärii apuseni, scrise de Cuviosul 
Benedict de Nursia, reguli gåndite, in special, 
pentru comunitatea intemeiatä de el, pe eulmea 
muntelui Monte Cassino. Odatä cu pontifi- 
catul Sf. Grigorie cel Mare (590-604) incep sä 
se afirme suprematia papei in raport cu puterea 
politicä a Europei, precum §i puterea §i presti¬ 
giul scaunului de la Roma, ceea ce va duce in 
timp la institutionalizarea papalitätii. Perioada 
cuprinsä intre präbu^irea structurilor politice 
ale Imperiului Roman (476) §i sec. al X-lea, 
adesea numitä „evul mediu intunecat”, a fost 
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o perioadä bogatä §i creativä in evolutia Occi- 
dentului latin. Ierarhia Bisericii ajunge sä fie 
singura forma de autoritate latinä dupä präbu- 
§irea administratiei civile imperiale, autoritatea 
acesteia fiind consolidatä mai ales in perioada 
carolingianä (sec. V1II-IX). Unul dintre cei 
mai distinsi si mai invätati teologi ai acestei 
perioade a fost Boethius (f524). Neoplatonic 
ca formatie intelectualä, s-a numärat printre 
putinii latini din acea vreme care mai §tiau 
limba greacä. Rämåne celebrä lucrarea sa 
Consolatio pbilosophiae , scrisä in inchisoare, in 
afteptarea executiei. Un punct critic al relatiilor 
dintre Apus si Räsärit este Schisma acachianä 
(428-519). La Conciliul al III-lea de laToledo, 
din anul 589, este adäugat in Crez Filioque. 
Sfin£i Patrick si Columba se numärä printre 
misionarii cei mai de seamä ai Apusului, cu 
referire la teritoriile nordice (Irlanda $i Scotia). 
Convertirile anglo-saxonilor inregistreazä un 
punct luminos in Biserica Romanä a acestei 
perioade. Aceste misiuni vor fi descrise in 
detaliu, la un secol de la derularea lor, in strä- 
lucita §i captivanta Istorie bisericeascä , scrisä de 
Beda (f735), un cälugär din Northumbria, cei 
mai mare istorie european al vremii sale. Anul 
800 marcheazä un moment extrem de impor- 
tant in istoria si devenirea Apusului: prin inco- 
ronarea lui Carol cei Mare, la Roma, ca singur 
impärat al Occidentului, va lua na^tere noul 
Imperiu Roman, care, aläturi de papalitate, vor 
constitui cele douä pietre de temelie ale lumii 
medievale occidentaie. A doua jumätate a sec. 
al IX-lea, in timpul pontificatului lui Nicolae 
I (858-867), va aduce o nouä schismä intre 
cele douä biserici, Schisma fotianä, eveniment 
ce va contribui si mai mult la separarea lumii 
ere^tine. Schisma are la bazä atåt motive cano- 
nice si politice - Biserica Romanä va sustine in 
Bulgaria o misiune concurentä cu cea a bizan- 
tinilor cåt si motive dogmatice - sustinerea 
adäugirii lui Filioque in Crez. In aceste linii §i 
directii s-a ineadrat Biserica de Apus in primul 
mileniu erestin, un mileniu al comuniunii 
dintre Roma si Constantinopol. 
Evenimentele de la 1054, care sunt considerate, 
in genere , punctul eulminant al Marii Schisme, 


vor fi, in realitate, o incercare nereu^itä de 
reapropiere din partea impäratului bizantin. 
Motivele care au faeut-o sä esueze sunt, cu 
toate acestea, instruetive. Motivul principal a 
fost, incä o datä, absenta unui criteriu comun 
pentru solutionarea diferendelor. Patriarhul 
Mihail Cerularie, cu o anumitä brutalitate, 
proprie caracterului säu, si din ratiuni in care 
elementele politice si religioase erau ameste- 
cate, a intreprins o unificare liturgicä a diocezei 
sale de Constantinopol, incepånd, de fapt, o 
ofensivä impotriva bisericilor de rit latin din 
Constantinopol, care se finalizeazä prin exeo- 
municarea reciprocä. Evenimente cu puternicä 
rezonantä vor individualiza tot mai mult istoria 
Catolicismului, dintre care amintim: peri¬ 
oada cruciadelor (1060-1200), cu apogeul in 
Cruciada a IV-a (1204), finalizatä prin inteme- 
ierea Imperiului latin de Constantinopol, care 
va däinui pånä in anul 1261; schisma papalä 
din timpul pontificatului papei Inocentiu II 
(1130-1143) si, mai apoi, marea schismä papalä 
(1378-1417), centrul Bisericii Catolice mutån- 
du-se pentru cåteva decenii la Avignon, in 
Franta. In aceeasi serie, amintim si incercärile 
de unire venite din partea bizantinilor, care erau 
amenintati tot mai mult de turci: Conciliul de 
la Lyon (1274) si Conciliul de la Ferrara-Flo- 
renta (1438-1445), ambele farä niciun rezultat 
atåt pentru Apus, cåt si pentru Räsärit. Un loc 
aparte, in primele secole al celui de al Il-lea 
mileniu, il ocupä teologii si misticii medievali, 
cei care au pus bazele si au sustinut faimosul si 
speetaeulosul sistem de invätämånt al universi- 
tätilor. Lucrärile lor pot pärea ciudate, pentru 
gåndirea modernä, incomprehensibile sau farä 
sens. Acest aspect, impreunä cu complexitatea 
intelectualä nestirbitä a gåndirii, dä teologiei 
medievale o valoare perenä. Este de ajuns o 
simplä insiruire a numelor acestora pentru a 
ne da seama de impactul scrierilor si gåndirii 
lor asupra teologiei si eulturii europene: loan 
Scotus Eriugena (f877), considerat primul 
mare gånditor scolastic; Anselm de Cantebury 
(fl 109), cei care duce gåndirea erestinä pe 
eulmile complexitätii; Pierre Abelard (fl 142), 
cei care a jucat un rol esential in celebra ceartä 
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a universaliilor, Petru Lombardul (fl 160), 
profesor si episcop de Paris; Bernard de Clair- 
vaux (t 1153), personaj care uneste in sine omul 
de actiune si omul meditativ, scriitorul si omul 
politic, misticul fi neinduplecatul. Desigur 
cä personalitatea dominanta a Evului Mediu 
este cea a faimosului Toma d’Aquino (|1274), 
dominican italian, profesor la Universitatea din 
Paris, intemeietorul scolasticii. Bazåndu-se pe 
secole de traditie si readucånd in prim plan 
gåndirea aristotelicä, Toma d Aquino reuseste 
sä elaboreze märturisirea de credintä definitiva 
a crestinismului medieval care a ramas invätä- 

> i 

tura Bisericii Catolice pånä in ziua de astazi. 
La fel de sträluciti vor fi fi teologii ridicati din 
scolile franciscane de inspiratie augustinianä 
fi plotinianä: Bonaventura (fl274), un om cu 
puteri intelectuale si spirituale atåt de mari incåt 
meritä sä fie pomenit impreunä cu prietenul si 
partenerul säu de dialog, Toma dAquino; loan 
Duns Scot (fl308), pe care Biserica Catolicä il 
numeste »doctorul iscusit”. Cel mai important 
mistic si träitor al acestei perioade este, indis- 
cutabil, Sf. Francisc de Assisi (fl226) inteme¬ 
ietorul Ordinului Franciscan sau al Fratilor 
Minori (Ordinul Minoritilor). 

Mijlocul mileniului al II-lea gäsef te Biserica de 
Apus in plinä crizä. Pe scena istoriei fi in sånul 
crestinismului apare o nouä bisericä ruptä din 
sånul celei apusene, cunoscutä sub numele de 
Biserica Protestantä. Inaintea acestui eveniment 
care a schimbat nu doar Biserica, ci fi lumea, in 
sec. al XI V-lea intålnim cåteva personalitäti care 
au anticipat Reforma prin atitudinea lor fatä de 
Biserica Apuseanä fi, in special, fatä de capul 
acesteia: John Wyciif (1320-1384), ale cärui 
doctrine le anticipeazä, ba chiar le depäfesc pe 
cele ale lui Luther, savantului gålcevitor de la 
Oxford, revenindu-i pe bunä dreptate supranu- 
mele de »Luceafarul Reformei”; Jan Hus (1369- 
1415), a cärui viatä fi moarte anuntä, intr-un 
mod tragic, sfårsitul Evului Mediu fi a marelui 
proiect teologie promovat in aceastä perioadä; 
Girolamo Savonarola (1452-1498), cälugär 
dominican, mare predicator fi protestatar 
impotriva clerului catolic f i a moravurilor socie- 
tätii de atunci. Biserica Romanä se vede nevoitä 


a se confrunta cu marele eveniment al Reformei 
initiat de un cälugär augustinian, profesor de 
exegezä la Universitatea din Wittenberg, cele- 
brul Martin Luther (1483-1546). La data de 
31 oetombrie 1517, acesta afifeazä 95 de teze 
despre indulgente, pe ufa universitätii germane 
din Wittenberg, impotriva abuzurilor Catoli- 
cismului. In 1518, Luther este declarat eretic, 
urmånd ca doctrina sa sä fie amplu dezbätutä 
fi combätutä in cele trei reprize ale Conciliului 

de la Trident (1545-1549; 1551-1552; 1562- 
1563). Mai multe täri fi capitale europene, sub 
influensa Reformei, intrerup relatiile cu Roma: 
Henric al Vlll-lea al Angliei in 1533; Jean 
Calvin in 1536, stabilindu-se in oraful Geneva; 
John Knox in 1559, cel care räspåndef te reforma 
in Scotia. La scurt timp dupä evenimentul 
Reformei, papalitatea declanfeazä afa-numita 
Contrareformä, in anul 1545, sub papa Paul al 
III-lea, avånd sprijinul monarhilor catolici din 
Spania fi Imperiul Habsburgic Sfårfitul celui 
de al II-lea mileniu pare sä fi inchis un cerc in 
periplul istoric al Bisericii Romane si, in special, 
al papalitätii, institutia reprezentativä a aces¬ 
teia a inceput oferind sprijin spiritual, a devenit 
treptat fi deliberat o mare putere secularä, atin- 
gånd eulmile invätäturii, dar fi ale coruptiei 
lumefti. Apoi, incetul cu incetul, fi-a restråns 
rolul politic, renuntånd la pretentiile materiale 
fi reafirmåndu-fi pozitia de lider spiritual. 
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Marcei Tang 

RUDÉNIE. Relatia care se stabilefte intre 
douä persoane prin descendenta uneia din alta, 
prin descendenta a douä persoane din a treia 
persoanä, prin legätura dintre douä sau trei 
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familii $i printr-un raport asemänätor rudeniei. 
Gradele de rudenie . In privinta calculärii 
gradelor de rudenie, Biserica a imprumutat 
modelul roman, in care gradul de Inrudire 
era stabilit in functie de numärul nasterilor 
(fizice, morale sau religioase) care despärteau 
o persoanä de o altä persoanä. 

In Dreptul Canonic, legäturile de rudenie se 
clasificä in trei categorii: a) rudenia fizicä; b) 
rudenia religioasä; c) rudenia moralä. 

Rudenia fizicä. Rudenia fizicä este determi- 
natä de douä feluri de acte fizice: de actul fizic 
al nafterii §i de actul civil al cäsätoriei. Actul 
fizic al na^terii determinä rudenia de sånge sau 
consangvinitatea, iar actul civil/religios al cäsä¬ 
toriei determinä rudenia de cuscrie sau afinitatea. 
Rudenia de sånge sau consangvinitatea 
(ouyyeveTq) este rudenia care se stabileste intre 
douä sau mai multe persoane prin descen- 
denta din inainta^i comuni. Rudenia de sånge 
este ascendentä sau descendentä, pe linie 
directä, cånd descind unii din altii fie nemij- 
locit, fie mijlocit, sau colateralä, cånd persoa- 
nele nu descind una din alta, dar au un numär 
neintrerupt de nasteri care le leagä de acela$i 
strämof comun. Pe linie directä, acest tip de 
rudenie constituie impediment pånä la infinit, 
iar pe linie colateralä rudenia de sånge consti¬ 
tuie impediment la cäsätorie pånä in gradul al 
Vll-lea inclusiv. 

Rudenia de sånge pe linie directä. Rudenia de 
sånge pe linie directä se stabileste intre o 
persoanä si ascendentii, dar $i descendentii 
säi directi. In calcularea gradelor de rudenie 
se numärä na^terile care separä o persoanä de 
altä persoanä in linie dreaptä (descendentä sau 
ascendentä), excluzåndu-se din calcul rädä- 
cina sau strämosul comun. De asemenea, sotul 
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$i sotia sunt considerati o singurä nastere, 
in raport cu consångenii lor. De exemplu, in 
stabilirea gradului de rudenie dintre bunic §i 
nepoatä (fata copilului säu), luäm in calcul 
numai nasterea nepoatei $i pe cea a pärintelui 
säu (fiul sau fiica bunicului), rezultånd astfel 
gradul al II-lea de rudenie de sånge pe linie 
directä. Iar intre tatä $i copilul säu nu se ia in 
calcul decåt nasterea copilului, astfel pärintii 


§i copiii sunt in gradul I de rudenie de sånge 
pe linie directä. 

Rudenia de sånge pe linie colateralä. Rudenia 
de sånge pe linie colateralä este determinatä 
de legäturile de rudenie care se stabilesc intre 
o persoanä si ascendentii si descendentii säi 
colaterali, care au in arborele genealogic acelasi 
strämo§ comun. Strämosul comun este o consi- 
derat, in spita fiecärei neam, o singurä persoanä. 
Astfel, o persoanä inträ in relatie de consangvi- 
nitate pe linie colateralä cu rudele colaterale ale 
tatälui, care au acelasi strämos comun, precum 
si cu rudele colaterale ale mamei. La fel ca la 
rudenia de sånge pe linie directä, in acest tip 
de rudenie calcularea gradelor de rudenie se 
face tinåndu-se cont de numärul nasterilor care 
despart o persoanä de altä persoanä, excluzånd 
strämosul comun al celor doi. Astfel, in stabi¬ 
lirea gradului de rudenie dintre doi frati se iau in 
calcul numai na^terile celor doi, excluzåndu-se 
nasterea strämo^ului comun, adicä al tatälui 
sau al mamei (copiii näscuti din acelasi tatä si 
aceea^i mamä se numesc frati germani\ copiii 
näscuti din acelasi tatä dar din mame diverse 
se numesc frati consangvini ; copiii näscuti din 
aceea§i mamä dar cu tati diversi se numesc frati 
uterini). In stabilirea gradului de rudenie dintre 
nepoatä §i unchiul säu, frate al tatälui ei, se ia in 
calcul nasterea nepoatei, a tatälui ei si al fratelui 
tatälui (unchiul ei), rezultånd astfel o rudenie 
de sånge pe linie colateralä de gradul al III-lea. 
Dispensa de la impedimentul consangvinitätii. 
Conform traditiei §i practicii bisericesti, de 
la impedimentul consangvinitätii se poate 
dispensa pånä in gradul al V-lea inclusiv, iar 
in cazuri exceptionale pånä in gradul al IV-lea 
inclusiv. Conform articolului 88, lit. w, din 
Statutulpentru organizarea si functionarea Bise - 
ricii Ortodoxe Ro män e, episcopul are dreptul 
sä acorde dispense bisericesti de cäsätorie 
$i recäsätorire pentru credinciosii mireni, in 
limita prevederilor canonice. Prin urmare, in 
baza acestei prevederi, si consfintind o prac- 
ticä indelungatä a vietii bisericesti, autoritatea 
bisericeascä competentä in acordarea dispensei 
este episcopul locului unde cei doi viitori soti, 
sau cel putin unul dintre ei, au domiciliul sau 
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cvasidomiciliul (rezidentä sau flotant) sau 
dovedesc cä locuiesc in parohia respectivä de 
cel putin sase luni neintrerupt. 

In legislatia civilä actualä, noul Cod Civil, art. 
274, rudenia de sånge pe linie colateralä consti- 
tuie impediment in contractarea cäsätoriei pånä 
in gradul IV, dar prevede pentru motive temei- 
nice acordarea dispensei fi pentru acest grad, 
competenta revenindu-i instantei de tutelä in 
a cärei circumscriptie isi are domiciliul cel care 
cere incuviintarea. 

Rudenia rezultatä in urma manipulärilor gene- 
tice. Asimilatä rudeniei de sånge este rudenia 
determinatä de actul nasterii unui copil, care 
genetic nu apartine mamei purtätoare. Este 
vorba de copiii näscuti cu contributia afa 
ziselor mame surogat sau de imprumut. Intre 
mamele asa zise de imprumut si cel näscut se 
naste totusi un raport de rudenie, ce poate fi 
asimilat rudeniei de sånge, care impiedicä 
cäsätoria intre cel näscut si mama purtätoare, 
precum si intre consangvinii directi si colaterali 
ai celor doi pånä la gradul al Vll-lea inclusiv. 
Tot in aceastä categorie inträ si rudenia rezul¬ 
tatä in urma reproducerii asistatä cu un tert 
donator. Noul Cod Civil nu consacrä nicio legä- 
turä de rudenie intre donator si copilul rezultat. 
In acest sens, art. 441 din Codul Civil dispune: 
„Reproducerea umanä asistatä medical, cu tert 
donator, nu determinä nicio legäturä de filiatie 
intre copil si donator”. 

Rudenia de cuscrie (afinitatea). Cuscria sau afini- 
tatea (dyxioxeia, affinitas) este rudenia fizicä 
dintre douä sau mai multe persoane rezultatä 
in urma actului cäsätoriei valide dintre douä 
persoane. Cäsätoria dintre douä persoane 
determinä raporturi de rudenie intre sot fi 
rudele consångene ale celuilalt sot, intre rudele 
consångene ale unui sot si rudele consån¬ 
gene ale celuilalt sot, intre afinii celor doi soti. 
Rudenia de cuscrie are un caracter continuu, 
avånd aceleasi efecte juridice fi dupä moartea 
sau divortul celor doi soti. 

In functie de raportul de rudenie pe care-1 
determinä, cuscria a fost impärtitä in trei cate- 
gorii: cuscria de felul intåi, cuscria de felul al 
doilea, cuscria de felul al treilea. 


Rudenia spiritualä. Rudenia spiritualä sau reli- 
gioasä (7rveupaxiKfi ouyyéveia, cognatio spiritu - 
alis) este raportul de rudenie care se stabilefte 
intre naf fi fin, precum fi intre consångenii 
directi ai celor doi, in urma sävårfirii Tainei 
Botezului sau a Tainei Cununiei. 

Rudenia spiritualä din Botez. Actul asistärii 
unei persoane la sävårfirea Tainei Sfäntului 
Botez, in calitate de garant fi märturisitor 
al celui ce se boteazä, dä naftere unui raport 
de rudenie intre aceastä persoanä (naf) fi cel 
botezat (fin), precum fi intre consångenii celor 
doi, care nu permite incheierea ulterioarä a unei 
cäsätorii intre aceftia. Prin urmare, rudenia 
spiritualä ia nastere dintr-un botez valid, prin 
participarea liberä fi personalä a nafului, fara 
vreo constrångere moralä sau fizicä, la actele ce 
tin de sävårfirea Botezului, fi anume: pnerea 
in brate (dacä este un prunc) sau prezentarea 
spre a fi botezat (dacä este adult), märturisirea 
credintei in locul acestuia (dacä este copil) 
fi garantarea educatiei lui religioase. Este 
considerat naf de botez (dva5oxp<;, susceptores 
sau levantes) cel care prezintä un necreftin la 
Taina Botezului, märturisef te credinta cref tina 
in locul celui care se boteazä (dacä acesta nu 
poate sä o facä singur) fi garanteazä pentru 
educatia creftinä a finului säu (loan Petreutä, 
Rudenia spiritualä , p. 3). 

Rudenia spiritualä din Botez in legislatiaparticu - 
larä a Bisericii Ortodoxe Romåne. In materie de 
rudenie spiritualä, legislatia veche romåneascä 
a urmat, cum era fi firesc, dispozitiile bizantine 
cuprinse in colectiile grecefti. In Pravila Micå 
(1640), rudenia spiritualä din botez era impe¬ 
diment la cäsätorie pånä in gradul al III-lea 
inclusiv, fiind opritä cäsätoria dintre naf fi finä 
(gr. I), dintre naf fi mama finei (gr. III), dintre 
naf fi sora finei (gr. III), dintre fiul nafului fi 
finä (gr. II). Pravila Mare (1652) reia dispozi- 
tiile consacrate deja in Nomocanonul lui Manuil 
Malaxos din anul 1560 (cap. 157), care opreau 
cäsätoria intre rudele spirituale pe linie directä 
intre descendentii nasului fi descendentii 
finului pånä la gradul al Vll-lea inclusiv. 

Unii canonif tii - urmåndu-1 pe Nicodim Milaf 
- considerä cä aceastä rudenie este impediment 
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la casätorie pånä in gradul al II-lea inclusiv, iar 
in unele cazuri chiar §i pånä in gradul al III-lea, 

dar numai in linie directä intre descendentii 

> 

nasului §i cei ai finului, pe linie ascendentä 

luåndu-se in considerare doar pärintii finului 

Nä§ia la Cununte. Una dintre conditiile cerute 

la sävårf irea Tainei Cununiei este asistarea celor 

doi miri de cätre o pereche de nasi, cu functia 

de marton si garanti ai acestora. In unele Bise- 

rid locale, näsia la cununie a fost asimilatä cu 

näsia de la botez, consideråndu-se cä dä nastere 
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unui raport de rudenie intre nasi §i fini, precum 
§i intre descendentii pe linie directä ai acestora, 
care nu permite incheierea ulterioarä a unei 
cäsätorii. Tipul acesta de rudenie spiritualä 
nu-1 gäsim reglementat in legislatia canonicä 
sinodalä si patristicä din primul mileniu §i nid 
in prindpalele colectii canonice bizantine, d el 
s-a impus pe cale de obicei in unele Biserici 
locale, fiind la inceput considerat impediment 
la cäsätorie pånä in gradul al Vll-lea, intocmai 
ca la rudenia de sånge, ca apoi sä fie limitat pånä 
la gradul al III-lea indusiv. Legislatia veche a 
Bisericii Ortodoxe Romåne considera aceastä 
rudenie impediment la cäsätorie pånä in gradul 
al III-lea indusiv, numai pe linie directä intre 
descendentii nasilor si cei ai finilor. Astfel, in 
glava 198 din Pravi/a Mare (1652) erau inter- 
zise urmätoarele cäsätorii: cäsätoria dintre nasi 
si fini (gr. I), dintre nasi si copiii finilor (gr. II), 
dintre copiii nasilor si fini (gr. II), dintre copiii 
nasilor §i copiii finilor (gr. III). 

Rudenia moralå Rudenia moralä sau rudenia 
dvilä este acel raport de rudenie determinat de 
actul civil al tutelei (infierii) $i de cei al adoptiei. 
Tutela. Tutela constituie ansamblu dispozitiilor 
legale prin care se urmäreste ocrotirea intere- 
selor minorului cånd acesta este lipsit de ocro¬ 
tirea pärinteascä. In aceastä materie, Biserica 
noasträ a preluat dispozitiile din Noul Cod 
Civil (art. 275) care opresc cäsätorie intre tutore 
si persoana minorä care se aflä sub tutela sa, dar 
numai pe durata tutelei. La implinirea majo- 
ratului, tutorele se poate cäsätori cu persoana 
tutelatä doar dacä intre ei nu existä alte impe- 
dimente care sä impiedice o astfel de unire. 
Adoptia. Articolul 451 din Noul Cod Civil 


defineste adoptia (oioÖeaia, adoptio, legalis vel 
jicta cognatio) ca fiind „operatiunea juridicä prin 
care se creeazä legätura de filiatie intre adop- 
tator si adoptat, precum si legäturi de rudenie 
intre adoptat si rudele adoptatorului”. In legis¬ 
latia actualä a Bisericii noastre, adoptia creeazä 
impediment la cäsätorie doar pånä in gradul 
al II-lea inclusiv, fiind interzise urmätoarele 
cäsätorii: cäsätoria dintre adoptator si adoptat 
(gr. I), intre adoptator si copii celui adoptat (gr. 
II), intre copiii adoptatorului si cei adoptat (gr. 
II), ascendentii adoptatorului si adoptat (gr. II), 
intre adoptator §i sotia/sotul celui adoptat (gr. 
I), intre sotul adoptatorului si cei adoptat (gr. 
I), intre sotul adoptatului si sotia adoptatorului 
(gr. I), intre sotul adoptatorului si copii adop¬ 
tatului (gr. II), intre copii naturali ai adoptato¬ 
rului si sotul/sotia celui adoptat (gr. II), intre 
fratii adoptivi (gr. II). Totusi, tinånd cont de 
faptul cä legea civilä actualä dä o importantä 
considerabilä rudeniei care rezultä din adoptie, 
oprind cäsätoriile pånä la gradul al IV-lea 
inclusiv, este necesar ca Biserica noasträ sä-§i 
revizuiascä disciplina in aceastä materie si sä 
extindä impedimentul cei putin pånä in acele 
grade pe care le consacrä Codul Civil. 
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RUGÄCIUNE. Forma de dialog dintre om 
§i Dumnezeu, initiatä de om, §i care constituie 
o expresie a vointei omului de a fi in comu- 
niune cu Dumnezeu. In Traditia creftinä 
räsäriteanä, rugäciunea, inteleasä ca lucrarea 
„Duhului dumnezeiesc in om”, ca Lumina 
neziditä a Sfintei Treimi in firea omeneascä si 
ca viatä haricä ce sträbate toate cele dinläuntrul 
nostru, este socotitä in råndul valorilor vitale. 
»Rugäciunea este, dupä insusirea ei, insotirea §i 
unirea omului cu Dumnezeu; iar dupä lucrare 
este sustinätoare lumii”. Din aceastä insotire 
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si unire, pricinuitä de rugäciune, omul dobån- 
deste un principiu de viatä care ii inalta si 
trupul si sufletul intr-un registru mai profund 
decåt cel biologic si cel psihic. Prin rugäciune, 
omul valorificä prezenta neamestecatä a lui 
Dumnezeu in creatie si deschiderea Acestuia 
spre comuniune $i se face primitor al harului 
Säu, inältåndu-§i astfel viata in Dumnezeu. 
Asadar, intre rugäciune $i viatä se stabile$te 
un raport organic, ontologic. Rugäciunea este 



a vietii omului. 

In Spatiul Bisericii rugäciunea culticä na$te 
din nou viata umanä, indreaptä »cusurul firii” 
prin Tainele de initiere, iar pe parcursul exis- 
tentei rugäciunea mentine viata si o indum- 
nezeieste. Rugäciunea realizeazä neincetat »o 
nouä creatie”, intrucåt ea inseamnä o impre- 
unä-lucrare a omului cu Dumnezeu »in actul 
zidirii de dumnezei nemuritori”. Rugäciunea 
este räspunsul dat Tatälui ceresc, prin care 
omul se indumnezeieste. Fiecare putere a firii 
omenesti, cånd este adumbritä de rugäciune, 
devine mai presus de lume. Inså cånd, prin 
päcat, viata omului se insträineazä de conditiile 
ei autentice si cade din inältimea existentialä, 
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intru care harul rugäciunii a asezat-o, $i rugä¬ 
ciunea ca atare are de suferit. Omul impätimit 
se roagä tot mai putin pentru cä Viata Duhului 
s-a imputinat in el. 

Rugäciunea este elementul definitoriu, funda¬ 
mental al fapturii umane. A fi om inseamnä 
a te ruga. In miezul ei, in ceea ce este ea mai 
profund, firea omeneascä tinde cu totul spre 
Dumnezeu. Iar aceastä miscare, spre originea 


ziditoare a tot ce fiinfeazä, se face prin rugä¬ 
ciune. Rugäciunea este forma cea mai intimä 
mai deplinä prin care se exprimä natura umanä. 
Absenta rugäciunii din viafa zilnicä il coboarä 
pe om din ceea ce ii este propriu in subnaturä. 
»Rugäciunea il deosebeste pe om de animale”, 
scria Sf. loan Gurä de Aur, si il menfine in 
propria sa fire. Iatä de ce, indiferent de epoca 
istoricä pe care a traversat-o si dincolo de 
specificul cultural $i geografic in care a träit, 
omul s-a manifestat ca fapturä ce se roagä. 
Religiile prezente in istoria lumii sunt conse- 
cinte si expresii ale Revelatiei. Tot astfel, $i 
rugäciunea apare si se configureazä fie ca un dat 
al firii umane (in cazul religiilor naturaliste), fie 
ca un dar si chip al Revelatiei Dumnezeiesti. 
Asadar, omul ca fapturä ce se roagä va avea o 
rugäciune generatä de potentele sacre din struc- 
tura naturii umane si o rugäciune ca lucrare a lui 
Dumnezeu in om si cu omul. Sau, altfel spus, 
existä o rugäciune inafara lui Hristos $i o rugä¬ 
ciune ca dar al Intrupärii si al Räscumpärärii 
realizate de Hristos, Dumnezeu-omul. Vorbim 
astfel despre rugäciunea in datele firii §i despre 
rugäciunea din iconomia lucrärii måntuitoare 
pe care Dumnezeu o sävårseste in lume sau, 
simplu, despre rugäciune §i dreapta rugäciune. 
Rugäciunea si inselarea demonicä. In afara Revela¬ 
tiei omul nu se roagä doar unor proiectii psihice 
ce-1 imagineazä deformat pe Dumnezeu, d i§i 
fåurefte dumnezei mincinosi, ajungand ca in 
rugädune sä-1 cinsteascä si sä-1 invoce pe satana. 
In viata Sf. Evanghelist loan, autorul Sinaxarului 
din 26 septembrie povesteste cä pätimirea 
Sfåntul Apostol $i a ucenicului säu Prohor era 
pridnuitä de poporul care se ruga zeitei Artemida 
din Efes §i care era de fapt un diavol ce vorbea 
si lucra auzit si simtit prin idolul zeitei: »vizånd 
dar demonul ce se afla in capistea Artemidei 
toate cele ce se facuserä de Sfåntul §i cunos- 
cånd cä si pe el era sä-1 izgoneasca de acolo, a 
ståmit furie mare in popor impotriva Sfantului 
loan si a ucenicului säu Prohor. Cunoscånd loan 
prin Duhul Sfånt cä pomirea poporului era sä 
iasä spre bine, s-a dat cu bunävoie poporuliu 
impreunä cu ucenicul säu Prohor. §i trägåndu-i 
poporul pånä la capistea Artemidei, se rugarä 
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ei la Dumnezeu sä cadä capiftea, dar sä nu 
vatäme pe nimeni din cei ce erau acolo. $i afa, 
cäzånd capiftea, apostolul åse cätre demonul 
ce era acolo: «Tie iti zic demone spurcate, cåtä 
vreme este de cånd locuiesti aici? §i de ce ai 
pomit tu asupra noasträ poporul, märturiseste»! 
Iar diavolul strigä tare: «de cånd locuiesc aici 
sunt 249 de ani fi eu i-am pornit pe acestia toti 
asupra voasträ?»”. 

Zeii religiilor naturiste nu sunt doar simple 
patimi fi näscociri umane pe care mintea 
omeneascä le-a trecut in abstract, apoi le-a 
absolutizat fi personificat sub diverse denumiri 
(Bachus, Afrodita, Ares etc.), ci sunt duhuri ale 
räutätii care infalä (insurubåndu-se pe dimen- 
siunea nevoii de sacru din structura umanä) fi 
aruncä in intunericul vef nic pe oameni. Acestor 
zeitäti (de fapt duhuri dräcefti) oamenii le-au 
inchinat rugäciuni, jertfe fi chiar viata fi 
destinul lor fi al lumii. Relatånd propovädu- 
irea Sf. Apostol Pavel in Efes, autorul inspirat 
subliniazä cä distinctia fundamentalä intre 
mesajul creftin fi religiile idolatre este data 
tocmai de inchinarea cätre Dumnezeu, „Cel 
ce este”, si cea cätre proiectiile umane defor- 
mate despre Dumnezeu, proiectii care sfärf esc 
in inf elärile f i chipurile demonice ale zeitätilor. 
»Un argintar, cu numele Dimitrie, care facea 
temple de argint Artemisei fi da mefterilor 
säi foarte mare cåftig, i-a adunat pe aceftia fi 
pe cei care lucrau unele ca acestea, fi le-a zis: 
Bärbatilor, stitii cä din aceastä indeletnicire 
este cåftigul vostru. Si voi vedeti fi auziti cä nu 
numai in Efes, ci aproape in toatä Asia, Pavel 
acesta, convingänd, a intors multä multime, 
zicänd cä nu sunt dumnezei cei facuti de mäini. 
Din aceasta nu numai cä meseria noasträ e in 
primejdie sä ajungä farä trecere, dar fi templul 
marii zeite Artemisa e in primejdie sä nu mai 
aibä nici un pret, iar cu vremea, märirea ei - 
cäreia i se inchinä toatä Asia fi toatä lumea 
- sä fle doborätä. Si auzind ei fi umplåndu-se 
de månie, strigau zicänd: Mare este Artemisa 
efesenilor!” {FA 19,24-28). 

Din aceastä pricinä, in spiritualitatea creftinä 
räsäriteana, incä din veacul apostolic, s-a facut 
d eosebire intre rugäciune fi dreaptä rugäciune. 


Pentru ca rugäciunea sä nu fie confiscatä de 
imaginatia cäzutä a insului si nici sä nu fie o 
expresie a infeläciunii demonice din religiile 
idolatre, trebuie sä vorbim despre criteriile sau 
conditiile obiective ale rugäciunii. 

Rugäciunea trebuie sä fie expresia unei vieti 
renäscute prin Sfåntul Botez. Traditia creftinä 
räsäriteanä ftie cä accesul la Dumnezeu prin 
rugäciune devine cu putintä doar atunci cånd 
firea umanä este refacutä ontologic in Bisericä 
prin Sfintele Taine. Sfåntul Ciprian sublinia 
in acest sens cä doar „omul nou, renäscut fi 
redat tainic lui Dumnezeu prin har poate sä-L 
numeascä pe Dumnezeu «Tatä», fiindcä doar 
de acum (de la Botez) a inceput sä fie fiu”, in 
vreme ce iudeii fi pägånii „nu pot sä-L cheme 
pe Dumnezeu ca «Tatä» intrucåt nu au renaf- 

terea sacramentalä”. Renasterea sacramentalä 
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presupune recentrarea omului in Dumnezeu, 
prin aceea cä intimitatea firii („inima”) devine 
locul lui Hristos. Prin Botez natura umanä, in 
intreaga sa structurä, ca fi in toatä functiona- 
litatea ei, devine teandricä, hristoforä fi pnev- 
matoforä. ,,Fericita zi a Botezului, observa Sf. 
Nicolae Cabasila, este socotitä de creftini ca 
«tiu a numelui», deoarece tocmai in aceastä 
zi suntem näscuti din nou fi pecetiuiti pentru 
o nouä vietuire, iar sufletul nostru, care pånä 
atunci nu avea nicio formä fi nicio rånduialä, isi 
ia forma fi continutul”. Continutul rugäciunii 
trebuie sä se regäseascä in revelatia dumneze- 
iascä. Comunitatea creftinä din primele veacuri 
fi-a formulat primele rugäciuni fie preluånd 
texte din Vechiul si Noul Testament, fie alcätu- 
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indu-le pe baza acestora. Incä de la inceputurile 
sale istorice, Bisericä fi-a configurat propriul säu 
mod de a se ruga deosebit de templu fi cultul 
iudaic. Rugäciunea creftinilor afirma credinta 
in Hristos, ca Fiul lui Dumnezeu Cei intrupat, 
repeta cuvintele Acestuia, f i exprima noua invä- 
täturä treimicä despre Dumnezeu. Prin urmare, 
incä din vremea apostolicä fi postapostolicä, 
se contura ideea cä rugäciunea este autenticä 
doar in mäsura in care ifi preia continutul din 
Revelatie, fie exspresis verbis (cuvånt de cuvånt, 
ca in Tatäl nostru), fie sub forma unor idei care 
sä afirme invätätura dreaptä despre Dumnezeu. 
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In acest sens, Origen sublinia: „cel ce se roagä 
trebuie sä aibä o idee corectä despre Dumnezeu”, 
cäci „avem cel mai mare cästig dacä cunoastem 
aplicäm modul corect de a ne ruga”, intrucåt „nu 
se obtine ceva dacä nu te rogi intr-un anumit 
mod si cu o anumitä credintä”. 

Rugäciunea Bisericii constituie temeiul $i 
izvorul rugäciunii crestinilor. Pentru Traditia 
räsäriteanä, Biserica este realitatea ce adunä la 
un loc pe Dumnezeu, impreunä cu lucrarea Sa 
måntuitoare, si pe om impreunä cu toatä zidirea. 
In Bisericä, serie Origen, „puterile ingeresti sunt 
de fatä la adunärile credinciosilor si de fatä este 
si insäsi Puterea Domnului si Måntuitorului 
nostru si, pe långä aceasta, $i duhul sfintilor”. Din 
Liturghia (cultul) Bisericii izvorä^te intreaga 
rånduialä duhovniceascä a vietii erestine, precum 
si toate formele de inchinare ale credinciosilor. 
Izvorul liturgic sau dimensiunea eultieä a vietii 
crestinilor nu este un compartiment pe långä 
viata cea de toate zilele, niciun simplu apendice 
al acesteia, ci este viata fårä de care realitatea 
zilnicä a existentei se reduce la tärånä („pämånt 
esti si in pämånt te vei intoarce”), adicä la moarte. 
Liturghia euharisticä, precum si slujbele ce alcä- 
tuiesc cultul, departe de a fi simple aete de ritual 
adäugate vietii reale, pentru a-i oferi acesteia un 
cadru propice manifestärii pietätii individuale 
a credinciosilor, departe de a fi doar categorii 
cultice ce se sävårsesc, conform unui forma- 
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lism vecin cu magia, reprezintä manifestarea 
fi epifania vietii lui Hristos in fåptura ziditä. 
Din aceastä pricinä, crestinul, si cånd se roagä 
„de sine”, in cämara sa, se roagä tot ca membru 
al Bisericii. Rugäciunea partieularä reprezintä 
prelungirea acasä (in cämara inimii, a chiliei si 
a casei) a rugäciunii celei una a trupului Bise¬ 
ricii de cätre fiecare mädular in parte. Temelia si 
continutul ei sunt date de rugäciunea sinaxei sau 
adunärii liturgice. Ceea ce credinciosul rosteste 
in rugäciunea de acasä—Tatäl nostru, Ingerasul, 
Näscätoarea, Semnul Crucii, inchinäciunile, 
metaniile, diferitele canoane si acatiste - sunt 
cuvintele si gesturile cu care sinaxa liturgicä 
se roagä. Inainte de a fi ale sale, rugäciunile si 
gesturile sunt ale Bisericii. »Rugäciunea noastra, 
observa Sfåntul Ciprian, este mai intåipublicä si 


comuna\ rugäciunea comunitarä in duhul päcii 
Si al unitä|ii constituie legea rugäciunii pentru 
fiecare credincios in parte. Astfel, inchinätorul, 
intrånd in cämara sa si rugåndu-se in aseuns 
Tatälui, prelungeste si manifestä acolo Biserica. 
Rugäciunea fi dogmele de credintä. Rugäciunea 
trebuie sä fie expresia Revelatiei si a „ideii 
corecte (autentice) despre Dumnezeu”, pentru 
a se evita atåt consumarea ei intr-un act psihic 
inscris in imaginatia subiectivä a rugätorului, 
cåt si inselarea demonieä. 

In veacul apostolic, »cuvintele Domnului” si 
epistolele Sfintilor Apostoli s-au pästrat si 
au circulat in cadrul comunitätilor bisericesti 
locale unde erau citite si tålcuite in chip liturgic 
la adunärile euharistice. Rugäciunea Bisericii 
din primele veacuri ajunge in scurt timp sä fie 
o citire, o relatare si o predare liturgicä atåt a 
Revelatiei, cåt si a »ideii corecte (autentice) 
despre Dumnezeu. Prin urmare, veacul apos¬ 
tolic a conturat o Bisericä a cärei rugäciune 
eultieä era circumscrisä si circumscria Revelatia 
Si doctrina. Vremea postapostolicä si secolele 
ce au urmat au confruntat Biserica atåt cu noi 
scrieri ce se pretindeau revelate si apostolice, cåt 
Si cu formule doctrinare sträine de traditia eres- 
tinä primarä. Rämänerea in Adevär a insemnat 
trierea si inläturarea acestora si prin raportarea 
lor la lex orandi , adicä la rugäciunea eultieä cu 
rädäcini apostolice si ca expresie a Revelatiei 
Si doctrinei primare a Bisericii. Prin urmare, 
in perioada postapostolicä patristicä, lex orandi 
ajunge criteriu pentru lex eredendi. Rugäciunea 
euharisticä ajunge sä valideze si sä confirme 
doctrina. Liturghia (in intelesul de ansamblu 
eultie si de experientä eclesialä) devine legea 
care confirmä sau, dimpotrivä, infirmä invätä- 
turile cu care Biserica s-a confhintat in deve- 
nirea ei istorieä. Formulåndu-si triadologia, 
hristologia ori pnevmatologia, Biserica isi 
implinea oficiul invätätoresc in chip doxologic, 
dupä formula lex orandi est lex eredendi. Aceasta 
intrucåt Duhul mijlocit nouä si lumii in chip 
eclesial-sacramental era totodatä si Duhul 
Adevärului, Care facea cu putintä accesul la 
Adevär, la doctrina dreaptä, la »ideea corectä 
despre Dumnezeu”. Intreaga tainä liturgicä 
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este inteleasä in Ortodoxie deopotrivä ca o 
invocare si o coboråre a Duhului, dar fi o 
solemnä märturisire de credintä. Sf. loan Gurä 
de Aur observa cä atunci cånd este vorba despre 
dreapta credintä nici o idee nu poate pätrunde 
(nu poate fi acceptatä) fara apelul la rugäciune. 
„Färä a fi pärtas la Duhul Sfånt”, scria si Ipolit, 
„nimeni nu este in stare sä infatiseze tainele 
cerefti fi sä le tålcuiascä”. 

Afadar, incä din antichitatea creftinä, in 
Traditia räsäriteanä s-a impus constiinta cä intre 
doctrinä fi rugäciunea culticä existä o legäturä si 
unitate organicä. Una se exprimä prin cealaltä 
fi se confirmä reciproc. Euharistia exprimä fi 
confirmä doctrinä, iar dogma exprimä fi struc- 
tureazä dogmatic rugäciunea culticä. Iatä de ce, 
serie Vladimir Lossky, in conftiinta Bisericii 
rugäciunea fi dogma sunt inseparabile. In Orto¬ 
doxie, teologhisirea este nedespärtitä de lucrarea 
indumnezeitoare a rugäciunii fi prin aceasta 
teologia devine ea insäfi o liturghie sau „calea 
experimentalä a unirii cu Dumnezeu”. 

Roadele rugäciunii. In esenta ei rugäciunea este 
Jucrarea lui Dumnezeu inläuntrul nostru”. 
Prin ea inchinätorul dobändefte cunoafterea 
vie a lui Dumnezeu, iar duhul omului ifi 
träiefte cu adevärat Paf tele, adicä trecerea de la 
moarte la viatä - viatä nemistuitä, nepieritoare”. 
Din aceastä pärtäfie cu Jertfa fi Invierea lui 
Hristos, rugäciunea se face in om „izvor de apä 
curgätoare spre viata vefnicä” (In 5,14). Rugä¬ 
ciunea se face „respiratia Duhului Sfånt in om”, 
dupä cuvåntul Scripturii cä „råuri de apä vie 
vor curge din påntecele lui. Iar aceasta a zis-o 
despre Duhul pe care aveau sä-1 primeascä” 
(In 7, 38-39). Sf. Grigore Sinaitul spune cä 
rugäciunea este Dumnezeu Insufi activ in noi. 
„Roagä-Te Tu Insuti in mine”, era invocarea 
constantä a lui Filaret, mitropolitul Moscovei. 
In acelafi fel, märturisea fi Sf. Apostol Pavel: 
„fi pentru cä suntep fii, Dumnezeu L-a trimis 
in inimile voastre pe Duhul Fiului Säu care 
strigä: Awa, Pärinte!” (Ga 4,6). 

Rugäciunea si transfigurarea vietii umane. Arhi- 
mandritul Sofironie spune cä rugäciunea ne 
afaza permanent la frontiera dintre douä lumi, 
dintre cea treeätoare fi cea care va veni (Evr 


13,14: „cäci nu avem aici cetate stätätoare, ci o 
cäutäm pe aceea care va sä fie”). Prin rugäciune 
näzuim ca dragostea dumnezeiascä sä locuiascä 
tot mai deplin in noi. Aceasta inseamnä deschi- 
derea lumii fi a realitätii noastre treeätoare spre 
a fi locuite de harul lui Dumnezeu. Incepe, 
astfel, un proces de tämäduire fundamentalä 
de »indreptare a cusurului firii”. Rugäciunea 
sporefte calitatea intrinsecä a vietii umane. Ea 
pätrunde treptat firea noasträ f i cu timpul naf te 
un om nou in Dumnezeu. 

A vedea cu adevärat un lucru din lume f i lumea 
ca atare, inseamnä a deseoperi sensul lor, logosul 
lor, inseamnä a vedea neobisnuitul in obisnuit, 
neväzutul in väzut, inseamnä a depäfi neutrul 
steril in abordarea lumii. Harul neereat, slava 
atotprezentä a lui Dumnezeu, energia Sa, sunt 
rädäcina insäfi a lucrurilor ce alcätuiesc lumea. 
»Duhul Sfånt nu este absent din nicio fapturä. 
El sustine in existentä fiecare fapturä, intrucåt 
Dumnezeu fi Duhul lui Dumnezeu se aflä, 
prin puterea proniatoare, in toate lucrurile. $i 
El mifcä ratiunea naturalä din fiecare”. Dupä 
ce le-a adus pe toate la existentä cu putere 
nesfårfitä, Dumnezeu le cuprinde, le stränge 
fi le tine in jurul Säu ca pricinä fi inceput fi 
seop. Lumea ziditä de Dumnezeu este semni- 
ficativä in fiecare element al ei, iar semnifi- 
catiile au fost ineredintate omului. Respectiv, 
vocatia lumii este de a participa la plinätatea 
viepii dumnezeiefti („pämåntul sä se inalte la 
dumnezeiesc”) sau de a deveni Impärätia lui 
Dumnezeu. Aceasta este menirea fundamen¬ 
talä a lumii, iar omului i s-a ineredintat reali- 
zarea ei. Omul este punte intre Dumnezeu fi 
intreaga lume väzutä. El este chemat nu numai 
sä umanizeze ereatia, facånd-o cosmos, aetu- 
alizånd intreaga ei frumusete virtualä, ci fi sä 
mijloceascä indumnezeirea ei. De aceea, mersul 
lumii atårnä de om. Mersul stihiilor nu este 
in afara rugäciunii. Cu rugäciunea, Apostolul 
Pavel „intärea pämåntul”, „a zguduit in Mace- 
donia temnita, a sfaråmat lanUxrile”, pentru cä 
puterea pe care o dä apa pomilor, pe aceea o dä 
rugäciunea vietii sfintilor. Rugäciunea deter- 
minä istoria fi soarta natiunilor. Este o gåndire 
superficialä a erede cä evenimentele istorice ce 
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configureazä natiunile tin exclusiv de alianje 
si de jocul de interese al puterilor ce dominä 
intr-o epocä sau alta. Cele ce au loc in lume 
?i cu lumea sunt consecinta Judecätii pronia- 
toare a lui Dumnezeu asupra libertätii umane. 
Iar rugäciunea este cea prin care lumea este 
scoasä din präpastia in care faptele libertätii 
umane o aruncä. Rugäciunile sfintilor sunt cele 
prin care istoria $i natiunile se mentin si sunt 
judecate. „Spune-mi, cum a scäpat Moise pe 
Israel in räzboaie?, intreabä Sf. loan Gurä de 
Aur dintr-o perspectivä teologicä asupra isto- 
riei. N-a dat ucenicului säu arme si osteni, ci el 
insusi a pus rugäciunile lui inaintea multimii 
dusmanilor! Asta ne invatä cä rugäciunile 
dreptilor au cu mult mai mare putere decåt 
armele, banii $i ostirile. Din pricina aceasta 
toatä ostirea si multe zeci de mii de oameni 
aveau nädejdea måntuirii lor in rugäciunile 
profetului. Cånd se ruga Moise, biruiau iudeii, 
cånd inceta rugäciunea, biruiau vräjmasii. Cu 
ajutorul rugäciunii, David a biruit in atåtea si 
atåtea räzboaie, nu månuind arme, nici miscånd 
lancea, nici scotånd sabia, ci imprejmuindu-se 
cu rugäciunile. Cu ajutorul rugäciunii, Ezechia 
a pus pe fugä multimea persilor. Persii aduse- 
serä la ziduri masini de räzboi; Ezechia a intärit 
zidul cu rugäciunile. Si s-a terminat räzboiul 
farä arme, nu mai cu ajutorul rugäciunii! Tråm- 
bita n-a sunat, ostirea a stat linistitä; armele 
nu s-au mifcat si pämåntul nu s-a inro^it de 
sånge. A fost de ajuns rugäciunea sä bage frica 
in dusmani”. In Traditia ortodoxä crestinä 
rugäciunea este deopotrivä o lucrare dumneze- 
iascä $i omeneascä. Ea nu este simplä rostire de 
formule, de texte, ci este o lucrare-slujire prin 
care Dumnezeu printr-o nespusä pogoräre 
(condescendentä) pätrunde in registrul urnan 
§i se sälä^luieste intru el, iar omul isi intinde 
puterile duhovnicesti, intr-o incordatä sete de 
pocäintä, rugäciune farä sat si o dulce iubire. 
„Smerita pogoräre a lui Dumnezeu in om 
aduce cu sine o prefacere radicalä a intregii sale 
fiinte §i o nespusä pace a dragostei in inimä. 
Astfel, rugäciunea descrisä ca o mereu nouä 
creatie este inteleasä ca o impreunä lucrare 
a omului cu Dumnezeu in actul zidirii de 


dumnezei nemuritori. O asemenea rugäciune 
este un räspuns dat chemärii Tatälui ceresc 
si cel mai de pref mijloc prin care omul este 
indumnezeit. Fiecare putere a firii omenefti, 
cånd este adumbritä de rugäciunea indreptatä 
cätre Dumnezeu, devine mai presus de lume”. 
Abia acum rugäciunea este rugäciune ca atare. 
Ea se face pricina viejii duhovnicesti §i obårsia 
oricärei virtuti. 

9 
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Vasile Vlad 

RUGÄCIUNEA DOMNEÅSCÄ. Rugä- 

ciune pe care Måntuitorul Iisus Hristos 
a rostit-o apostolilor, dupä ce acestia I-au 
cerut sä ii invete sä se roage. Este rugäciunea 
„Tatäl nostru”, cea mai cunoscutä rugäciune a 
crestinismului. 
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In literatura fi conftiinta patristicä a Bise- 
ricii creftine a primelor veacuri, Rugäciunea 
domneascä este socotitä inima, regula f i paväza 
rugäciunii: »Doamne, invatä-ne sä ne rugäm!” 
(Lc 11,1). Cererea apostolilor exprima reali- 
tatea fi atmosfera revelatä vechitestamen- 
tarä a fiilor Templului, care se rugau fi träiau 
in spiritul fi traditia iudaicä. Insä solicitarea 
ucenicilor descoperea limitele f i lipsa de putere 
a rugäciunii de pånä la Hristos in raportul ei cu 
txansfigurarea vietii fi cu transgresarea mortii. 
In sensul acesta Rugäciunea domneascä depä- 
seste cadrul unei formule verbale ce ar poseda 
o putere de tip magic menitä sä epuizeze si 
sä determine raportul omului cu Dumnezeu. 
Inainte de toate, crede Paul-Marie de la 
Croix, prin rugäciunea „Tatäl nostru” cresti- 
nätatea fi crestinismul sunt „re-plasate”, rease- 
zate in leagänul nafterii, in epoca fi gåndirea 
evanghelicä. 

Prin „Tatäl nostru” se afirmä filiatia crestinä a 

" y > 

omului in raport cu Dumnezeu. Comentariile 
patristice subliniazä cä rostirea Rugäciunii 
domnesti solicitä o stare existentialä restau- 
ratä in Hristos, singura prin care omul, devenit 
in mod eclesial-sacramental „fiu in Fiul”, 
poate sä rosteascä „Tatä” in adresarea sa cätre 
Dumnezeu (Oscar Cullmann). Rezidit in Fiul, 
omul devenit „fiu” isi regäseste in aceastä stare 
„propria sa vocatie” pe care si-o afirmä rostind 
cuvintele rugäciunii. 

Sintezä a rugäciunii, „Tatäl nostru” contine 
fundamentele ce definesc autentica inchinare, 
respectiv: »afirmarea transcendentei dumneze- 
iesti, izvorul adorärii si preamäririi, afirmarea 
Dumnezeului Celui Viu, Atotputernic, Unic, 
plin de credinciosie, Atotmilostiv si afirmarea 
lui Dumnezeu ca Måntuitorul care iartä päca- 
tele creaturii Sale si Vointei Cäruia se supun 
toate printr-o dependentä plinä de recunof- 
tintä, de incredere fi dragoste”, precum si 
cadrele practice ale vietuirii creftine. 

Astfel, Rugäciunea domneascä exprimä »regulä 
fidei”, iar prin raportarea la Tatäl nostru pot 
fi evidentiate »devierile totdeauna posibile” 
jn cåmpul credintei. Bunäoarä, Templului 
din Ierusalim, care a pierdut atåt intelesul 


autentic al transcendentei, dar fi al prezentei 
lui Dumnezeu, pe Care L-a izolat in abstract 
$i casa Cäruia a transformat-o, dupä expresia 
Domnului,intr-o casä de negustorie si de tålhari 
(In 2,16; Mt 21,13), Tatäl nostru ii mijloce^te 
sä audä din gura lui Dumnezeu descoperirea 
de Sine a Lui, ca Tatä absolut transcendent si 
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tot atåt de absolut prezent si aproape omului. 
Iar »deformärii, näscute din ipocrizie, acest 
vierme ce roade miezul rugäciunii, lipsind-o de 
insäsi substanta sa si transformånd-o in forma- 
lisme si aparente inselätoare si ostentative, 
„Tatäl nostru” ii oferä rugäciunea autenticä si 
completä si-n formä si-n continut. 

„Tatäl nostru” scoate, apoi, rugäciunea din 
Jegalismul” §i din practicismul rugäciunii 
formal-determinate si inchisä in sine, care 
superficializeazä, dånd impresia practicantului 
deformat cä „este in regulä cu Dumnezeu”, 
farä a sesiza cä o astfel de rugäciune „l-a 
inchis intr-un veritabil Circuit al mortii, prin¬ 
tr-o dreptate-sfintenie fondatä doar pe literä”. 
Aceasta pentru cä Rugäciunea domneascä 
creeazä ca atare rugäciunea 
stråmtoarea cäutärii de sine a omului, intru 
larghetea cäutärii lui Dumnezeu. Regulä a 
rugäciunii, „Tatäl nostru”, se exprimä prin 
cuvinte, prin formulä, dar nu este „verbiaj”, ci 
„realitate existentialä” ce depäseste, farä a nega, 
§i cuvintele §i sentimentele fi gåndirea, anco- 
råndu-se la nivelul inimii fi angajånd fiinta 
umanä in integralitatea sa pe linia darurilor 
Räscumpärärii pe care le mijlocefte lumii ecle- 


scotånd-o din 


sial Duhul Sfånt. 

„Tatäl nostru” solicitä nu doar ca umanul sä 
fie renäscut in Hristos prin Sfintele Taine, ci 
angajeazä pe cel ce-1 rostefte la o viatä religi- 
os-moralä plinä de dinamism, in care „fiecare 
zi inseamnä o mai deplinä altoire a sa pe viata 
lui Hristos care locuiefte fi rämåne intru el. Si 
doar astfel crestinul vorbeste ca un adevärat 
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fiu al lui Dumnezeu, iubefte fi se poartä ca 
un adevärat fiu al lui Dumnezeu”. Compen- 
dium fi regulä a rugäciunii, „Tatäl nostru este, 
in tålcuirile patristice, „breviarum” al vietii fi 
credintei creftine, credintä care, prin Tatäl 


^ • 


nostru, este ea msafi rugäciune 
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Rugäciunea »Tatäl nostru" in tålcuirile patris- 
tice din primele cinci secole. Interpretäri cate- 
hetice (prebaptismale fi postbapstimale). In 
scrierile Sfintilor Pärin^i ai Bisericii primelor 
veacuri cele mai multe tålcuiri ale Rugäciunii 
domnef ti se inscriu in legäturä cu evenimentul 
Botezului. Predarea Rugäciunii domnefti era, 
pentru pregätirea catehumenilor si a neofi- 
tilor, o regulä aproape universal observatä atåt 
in Biserica apuseanä, cåt si in cea räsäriteanä. 
Tålcuirile la „Tatäl nostru” aveau menirea 
fie sä ducä pe competentes in pragul Bote¬ 
zului, fie, odatä botezati, sä-i fundamenteze 
teoretic, pe neofiti, asupra darurilor sacra- 
mentale din Tainele de initiere pe care le-au 
primit. De aceea, ele se tineau in säptämåna 
premergätoare primirii Tainei Botezului sau 
in säptämåna luminatä (in cazul neofitilor). 
Intre catehezele prebaptismale se inscriu 
predicile latine (Sermones) ale lui Augustin, 
Ps. Augustin, Chromatius ( Sermo 40) Petru 
Hrisologul, Ps. Quodvultdeus, Ps. Chrysos- 
tomus fi Ps. Chrysostomus latinus. Ar fi de 
observat cä toate apartin Traditiei apusene, 
in vreme ce in Traditia räsäriteanä se inregis- 
treazä in legäturä cu botezul doar cuvåntärile 
lui Chiril al Ierusalimului si ale lui Theodor 
de Mopsuestia, insä fi acestea adresate neofi¬ 
tilor. »Disciplina arcana” era mai riguroasä in 
Räsärit, iar accentul pe realismul Sfintelor 
Taine mai subliniat decåt in spatiul latin. 
Interpretäri ale Rugäciunii domnefti in cadrul 
exegezei scripturistice (evanghelice). O a doua 
posibilä grupare a comentariilor la »Tatäl 
nostru” ar fi cele cuprinse in lucräri exegetice 
mai ample, de regulä la Evanghelia dupä Matei. 
Respectiv, nu avem de a face cu interpretäri de 
sine stätätoare la Rugäciunea domneascä, ci cu 
tålcuiri ce apartin unui cadru exegetic mai larg 
?i in care „Tatäl nostru” este doar un fragment. 
A^a sunt cele douä comentarii la Rugäciunea 
domneascä ale Sf. loan Gurä de Aur, ce apartin 
contextului exegetic din Omilta a XlX-a la 
Matei fi din Omilia la Poarta cea strämtå } 
apoi comentariul din De sermone Domini in 
monte al lui Augustin, cel din Comentarium in 
Matthaeum al lui Ieronim, cel din Tractatus 14 


(28) in Matthaeum a lui Chromatius fi cel din 
Opus imperfectum in Matthaeum. 

In aceste scrieri autorii comenteazä verset 
dupä verset Evanghelia dupä Matei, iar cånd 
ajung la capitolul 6 (9-13), tålcuiesc fi Rugä¬ 
ciunea domneascä. Interpretarea la »Tatäl 
nostru” apare astfel subordonatä atåt motivului 
general al exegezei, cåt fi etapei teologice din 
evolutia gåndirii autorului. Astfel tålcuirea 
Sf. loan Gurä de Aur din Omilia 19 , vede in 
»Tatäl nostru” expresia rugäciunii celor infiafi 
prin Botez, care sunt chema£ la milostenie fi 
viatä curatä in virtutea orientärii eshatologice 
a existentei. Impärätia ce va veni a pätruns 
dej a in viata actualä fi prin aceasta existenta 
pämånteascä este valorizatä din plin. Talcuirea 
la »Tatäl nostru” din Stråmtä este poarta accen- 
tueazä necesitatea indreptärii vietii in fiinctie 
de cuvåntul lui Dumnezeu. De aceea, exegeza 
cererilor din Rugäciunea domneascä eviden- 
tiazä permanent nevoia conlucrärii dintre om 
fi Dumnezeu in vederea måntuirii, in fiinctie 
de dreptarul scripturistic. 

In viziunea Pärintilor, „Tatäl nostru” este o 
rugäciune integratä in cultul liturgic f i in mod 
deosebit in legäturä cu Botezul fi Euharistia. 
Initial Rugäciunea domneascä nu a avut un 
caracter liturgic (Noéle Maurice Denis-Bo- 
ulet). Indicajia din Didahie , de a rosti de trei 
ori pe zi »Tatäl nostru”, poate constitui un 
ajutor, pentru a intelege cum a ajuns Rugä¬ 
ciunea domneascä atåt o »prescriptie ecle- 
sialä”, cåt fi o rugäciune culticä fi sacramen- 
talä. Didahia apartine sfårfitului veacului 
intåi creftin sau, cel mult, inceputul celui 
de al doilea. „Tatäl nostru”, defi era o rugä¬ 
ciune intimä fi-n „ascuns”, intrucåt exprima 
identitatea creftinä fi apartenenta la Hristos, 
este transmutat in planul comunitar, probabil 
incä de la primele adunäri in cadrul Cinei 
Domnului. Dintre laudele fi rugäciunile 
comune ale ucenicilor Rugäciunea Domnului 
nu putea sä lipseascä pentru cä reprezenta 
cel mai bine rugäciunea proprie doar cref- 
tinilor. Mentiunea din Didahie, despre 
„Tatäl nostru”, o gäsim aläturi de problema 
Botezului, a Euharistiei fi a poruncii de a 
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posti miercurea si vinerea. Ele reprezentau 
o »catehezä moralä”, adicä reprezentau 
conditia minima sau punctele de referintä 
ale comunitätii creftine. Dacä observäm fi 
faptul cä viitoarea traditie cateheticä (Tertu- 
lian, Origen, Ciprian) se va structura tot in 
jurul Botezului, Euharistiei fi Rugäciunii 
domnefti fi cä traditia interpretativä räsäri- 
teanä si apuseanä la »Tatäl nostru” prezintä 
numeroase similitudini, atunci suntem 
indreptäti sä credem cä acestea se datoreazä 
unei traditii apostolice initiale. In cadrul 
acesteia, »Tatäl nostru” reprezenta atåt „f coala 
pentru rugäciune” a comunitätii, cåt si forma 
rugäciunii particulare. Defi documentele nu 
ne procurä date directe despre intrebuintarea 
Rugäciunii domnefti in Liturghia Bisericii 
primelor veacuri, este totusi greu de admis cä 
ea ar fi putut lipsi din cadrul proto-liturghiei. 
Autoritatea dumnezeiascä a Domnului, ce a 
predat-o ca fi valoarea intrinsecä a ei - prin 
aceea cä rezumä prin cåteva cereri raportul 
cu Dumnezeu, iconomia måntuirii fi calea 
desävårsirii - reprezintä consideratii pentru 
care »Tatäl nostru” s-a putut impune de la 
inceput in vechea Liturghie inaintea oricäror 
altor compozitii liturgice ale primilor gene- 
ratii de creftinii (Petre Vintilescu). 

„Tatäl nostru 9 omul contemporan. Bise- 
rica este societatea Sfintei Treimi cu omul. 
Cultul, doctrina, icoana, rugäciunea, postul, 
milostenia, virtutea sunt eclesiale, adicä 
lucräri treimice in om si impreunä cu omul 
fi creatia. In Bisericä totul este trimitere la 
Traditie, insä nimic nu rämåne simplu isto- 
rism. Pentru cä toate stau sub semnul eveni- 
mentului, pe care-1 creeazä Dumnezeu, toate 
sunt inträri sau prezentä tainicä, dar realä, 
a lui Dumnezeu in istorie. Scrierile patris- 
tice - recunoscute ca atare de Bisericä - sunt 
fi ele purtätoare de Duh. Defi s-au näscut 
ca räspunsuri contextuale - pentru anumite 
comunitäti ori persoane, vizånd curente 
de gåndire specifice unei culturi, traditii 
ori epoci date totusi, prin aceea cä apro- 
fundeazä contextul, adåncind räspunsul 
pånä la atingerea problematicii existentei 


umane ca atare fi confruntåndu-1 cu vizi- 
unea lui Dumnezeu, concretizatä revelati- 
onal ca Bisericä (Cult, Scripturä, Traditie), 
scrierile Pärintilor sunt mereu actuale. De 
pe aceastä pozitie putem face apel, pentru 
omul fi lumea contemporanä, la comentariile 
patristice la »Tatäl nostru”. Sä le valorizäm 
dincolo de latura lor contextualä, evidentiind 
din ele aspectele ce surprind conditia umanä 
in originea fi sensul existentei ei, cu rostul 
de-a o afeza in prezentä lui Dumnezeu fi in 
posibilitatea unei rugäciuni autentice. Sigur, 
mentalitatea contemporanä este cu totul alta 
decåt cea a primelor veacuri in care s-au scris 
tålcuirile la »Tatäl nostru”. 

Bibliografie. Didahia sau Invätätura celor doispre- 
zece Apostoli, in coll. PSB 1, trad. Pr. D. Fecioru, Ed. 
Institutul Biblic si de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucuresti, 1979; Opus imperfectum 
in Matheum, in PG 56, col. 611-946; Ambrozie 
de Milan, Sf., Despre Sfintele Taine V, in PL 16, 
col. 469-474 (in rom.: Ambrozie al Milanului, 
Sf., Despre Sfintele Taine , trad. E. Brani$te, in: ST, 
9-10/1967, pp. 565-599); Augustin, De dono perse- 
verantiae, in PL 45, col. 993-1034; Augustin, De 
Sermone Domini in monte II, 4, 15-35, in PL 34, col. 
1275-1285; Augustin, Epistola 130 ad Probam , in 
PL 33, col. 502-503, 674-676; Augustin, Epistolae 
221-224 , in coll. CSEL 57,442-457; Augustin, Sermo 
56-59, in PL 38, col. 377-402; Ciprian de Carta- 
gina, Sf., De Dominica Oratione, in PL 4, col. 521-544; 
Cullmann, Oscar, Lapriére dans le Nouveau Testament , 
trad. M. Arnold, Éd. Cerf de Paris, 1995; Grigorie 
de Nyssa, Sf., Despre Rugäciunea dornneascå , in PG 
44, col. 1119-1194; Grigore de Nyssa, Sf. Scrieri , 
I, trad. Pr. D. Stäniloae, Pr. I. Buga, Ed. Institutului 
Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucuresti, 1982, pp. 403-452; Hamman, Adalbert, 
La priére en afrique chretienne {Tertulien, Ciprien, 
Augustin ), Ed. Desclée De Brouwer, 1982; Ieronim, 
Comentariorum in Evangelium Matthaei ad Eusebium, 
I, in PL 26, col. 44-45; Ieronim, Dialogus adversus 
Pelagianos , III, 15, in PL 33, col. 585; Ioan Gurä de 
Aur, Sf., Despre necesitatea indreptårii (rånduirii) vietii 
dupå Dumnezeu si despre Calea cea stråmtå fi Tålcuirea 
rugäciunii Tatäl nostru ), in PG 51, col. 41-48; Noéle, 
Maurice Denis-Boulet, „La place de Notre Pére dans 
la Liturgie”, in: La Maison-Dieu , 85/1966, Ed. Cerf, 
Paris, pp. 69-71; Origen, Despre rugäciune , in PG 11, 
col. 416-561; Spidlik, Thomas, Spiritualitatea Räsåri- 
tului crestin, vol. II: Rugäciunea, trad. Diac. I.I. Icä Jr., 
Ed. Deisis, Sibiu, 1998; Vintilescu, Petre, Liturghi- 
erul explicat , Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al 
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Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure$ti, 1972; Tertu- 
lian, De Oratione , in PL 1, col. 1152-1165. 

Vasile Vlad 

RUSÄLII. v. CINCIZECIME.Termenul este 

specific limbii romåne si arealului romåno- 
vlah, venind de la o särbätoare precrestinä 
traco-dacicä ce se numea Rozalia sau Rosa/ia. 
Aceasta era o särbätoare a florilor sau a veni 


ce se desfå$ura la inceputul sezonului cald $i 
care coincidea ca timp cu Praznicul Pogorårii 
Duhului Sfånt. Odatä cu räspändirea cre$tinis- 
mului, rolul ei s-a diminuat, fiind inlocuitä cu 
Cincizecimea, !n schimb pastråndu-se denu- 
mirea de Rusalii. Acest tip de „calchiere” se mai 
mtålne^te ?i in cazul altor praznice, precum 
Cräciunul, Ignatul, Floriile, Sånzienele. 

Mihai Burlacu 
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SABÅT. (ebr. sabbat ) Ziua säptämånalä de 
odihnä, a saptea din zilele säptämånii, care 
incepea in seara zilei de vineri si se incheia la 
apusul soarelui din ziua de såmbätä. Termenul 
ebraic »sabbat” (in gr.: »sabbaton”) provine dintr-o 
rädäcinä care inseamnä „a inceta; a se odihni”. 
Sabatul in Vechiul Testament. Biblia stabileste 
o corespondentä intre cele sapte zile ale crea- 
tiei si zilele säptämånii. As a cum Dumnezeu 
a creat lumea in sase zile, iar in a §aptea S-a 
odihnit (Fc 2, 2-3), tot a$a §i omul, zidit dupa 
chipul Creatorului, dupä sase zile de muncä 
trebuie sä se odihneascä in ziua sabatului (Is 20, 
11; 31, 12-17). Israelitii au päzit sabatul incä 
inainte de primirea Legii. In Iepre 16, sabatul 
este prezentat ca un dar al lui Dumnezeu 
pentru poporul Säu. Dumnezeu trimitea manä 
§i poporul trebuia sä o adune zilnic, cu exceptia 
zilei a saptea, cäci Domnul däruia in ziua a sasea 
o cantitate dublä de hranä. Desi inainte de Ies. 
16 nu gäsim nicio referire la päzirea sabatului 
in Israel, porunca a patra din Decalog prezintä 
sabatul ca fiind instituit de Dumnezeu incä de 
la creatie: »Adu-ti aminte de ziua odihnei, ca 
sä o sfinte^ti. Sase zile sä lucrezi; in ele fa-ti 
toate treburile, dar ziua a saptea este odihna 
Domnului, Dumnezeului täu; in ea sä nu faci 
nicio muncä, nici tu, nici fiul täu, nici fiica ta, 
nici sluga ta, nici slujnica ta, nici boul täu, nici 
asinul täu, nici orice dobitoc al täu, nici strä- 
inul ce poposeste la tine, fiindcä in §ase zile a 
fåcut Domnul cerul si pämåntul, marea si toate 
cele ce sunt intr-insele, iar in ziua a saptea S-a 


odihnit. De aceea, a binecuvåntat Dumnezeu 
ziua a $aptea §i a sfintit-o” (Is 20,8-11). 

In legislatia leviticä sabatul este menponat 
nu doar ca zi de binecuvåntare pentru trupul 
omului, ci §i pentru sufletul säu. Sabatul nu 
trebuia respectat doar ca o mäsurä igienicä, d $i 
pentru sfintenia lui. Era ziua Domnului; timpul 
care trebuia consacrat in intregime Celui ce 
a instituit-o. Acesta era motivul fundamental 
pentru dnstirea acesteia. Sfintenia sabatului era 
marcatä si prin jertfa spedalä care se aducea in 
aceastä zi: pe långä jertfele obifnuite, in ziua 
de odihnä se aduceau incä doi miei (Nm 28, 
9-10). De asemenea, tot in ziua sabatului se 
puneau pe masa punerii inainte cele douäspre- 
zece påini preväzute de Lege (Lv 24,5-9; 1 Par 
9,32). in Is 31,12-17 sabatul este un semn al 
Legämåntului; nepäzirea lui este un sacrilegiu 
ce trebuie pedepsit cu moartea (Nm 15,32-36). 
Totufi, inainte de exil nu exista o disdplinä 
foarte strictä in privinta observärii reglementä- 
rilor cu privire la sabat. Activitätile domestice 
necesare bunului mers al gospodäriei fi cäläto- 
riile erau permise (4 Rg 4,23). Sabatul trebuia 
sä fie un timp al bucuriei, nu al privatiunilor 
(Oj 2,11). Episodul arestärii ?i udderii reginei 
Atalia intr-o zi de sabat (4 Rg 11,5u.) spune 
multe despre perceptia asupra zilei de odihnä 
in aceastä perioadä. 

Exilul babilonian (sec. VI i.Hr.) marcheazä 

un punct de tumura in acest domeniu. In 

timpul exilului (597/586-538 i.Hr.) restric- 

tiile se inmultesc. Dacä Osea (sec. VIII i.Hr.) 
> » 
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vorbea de ziua de sabat ca de una de veselie 
(Oj 2,13), in Trito-Isaia (cap. 56-66 din cartea 
Isaia, redactate spre sfärsitul sec. VI i.H:), 
gäsim indemnul ca „in ziua cea sfåntä sä nu 
faci ce-ti place tie” (58, 13). Profetul Ieremia 
si insistä asupra necesitätii unei stricte respec- 
täri a sabatului (Jr 17, 19- 27). Iar Profetul 
Iezechiel, exilat fiind impreunä cu multi dintre 
conationalii säi, afirmä cä una dintre cauzele 
cäderii Ierusalimului, a distrugerii Templului 
fi a deportärii este pångärirea sabatului (Iz 20, 

11-24). 

In perioada exilului se dezvoltä institutia sina- 
gogalä. Membrii comunitätilor iudaice folosesc 
de acum ziua de odihnä pentru a se aduna in 
sinagogä. Astfel, sabatul devine ziua prin exce- 
lentä a rugäciunii si a studiului Legii si asa va fi 
i in epoca Noului Testament. 

)upä intoarcerea din exil, printre mäsurile luate 
ie Neemia un loc important il ocupä cele privi- 
toare la cinstirea sabatului. Interdictiile anteri- 
oare privitoare la purtarea poverilor (Jr 17,21u.), 
comert (Am 8,5) sunt intärite, cu precizarea cä 
prin astfel de practici sabatul este profanat (Ne 
13, 15-23). Pentru o bunä perioadä de timp 
dupä Neemia nu mai avem informatii despre 
sabat. In timpul dominatiei seleucide, Antioh 
Epifanes a incercat distrugerea religiei iudaice, 
desfiintånd prin lege institutiile fundamentale 
ale iudaismului, intre care si sabatul (168 i.Hr.). 
Credinciofii zelofi pentru Lege s-au räzvrätit 
fi dupä un räzboi eroic de trei ani au reusit sä 
restaureze institutiile desfiintate. Un episod din 
prima parte a indelungatului räzboi macabeic 
este sugestiv pentru atitudinea credinciosilor 
iudei fatä de sabat. Fiind atacati intr-o zi de 
sabat, un grup de ostafi iudei preferä sä se lase 
mäceläriti decåt sä calce sabatul apäråndu-se. 
Evenimentul a constituit un punct de turnurä 
in ceea ce privefte legislatia privitoare la sabat. 
Dupä ce au pierdut aproximativ 1000 de luptä- 
tori, räsculatii au hotäråt ca de atunci inainte 
sä iie ingäduitä autoapärarea in ziua de odihnä 
(.1 Mac 2, 31-41). Totusi, nu toate actiunile 
dufmanilor cädeau sub incidenta acestei hotä- 
råri. Astfel, atunci cånd Pompei a construit 
structuri de asediu pentru facilitarea escaladärii 


zidurilor orasului, asediatii au considerat cä 
orice actiune de impiedicare sau distrugere 
a acestora ar constitui o cälcare a sabatului. 
Astfel, romanii au reusit sä-fi materializeze 
planurile farä vreo obstructie din partea iude- 
ilor asediati (Iosif Flaviu, Antichitåti iudaice, 
14.4.2-3). Cum s-a ajuns pånä aici? In perioada 
premergätoare inceputurilor Crestinismului, 
cärturarii au dezvoltat legislatia privitoare la 
sabat, formulånd o multime de restrictii care 
detaliau ce inseamnä a päzi cu adevärat ziua de 
odihnä. In cele douä tratate din Misna dedicate 
sabatului actiunile interzise sunt sistematizate 
in 39 de clase.Toate cele 39 de tipuri de actiuni 
sunt apoi discutate, elaborate si detaliate incåt 
se ajunge la sute de activitäti pe care orice 
iudeu care vrea sä päzeascä Legea trebuie sä le 
evite in ziua de odihnä. Unele dintre ele frizau 
absurdul, cum este de pildä cazul unei precizäri 
care explicä ce inseamnä a nu serie in ziua de 
sabat: „Cel care serie douä litere, cu måna stångä 
sau cu måna dreaptä, fie de un fel, fie de douä 
feluri, precum si dacä ele sunt scrise cu cernealä 
diferitä sau in limbi diferite, este vinovat [...]”. 
Altä problemä tratatä este dacä se poate sau nu 
consuma un ou faeut in ziua de odihnä! Era 
atåt de mare numärul de actiuni incompatibile 
cu odihnä sabatului incåt rabinii insisi au ajuns 
la concluzia cä päzirea zilei de odihnä conform 
legislatiei lor era aproape imposibilä. De aceea, 
s-a räspåndit vorba cä dacä poporul ar päzi 
in detaliu toate prevederile legate de ziua de 
odihnä in douä såmbete consecutive, atunci ar 
veni Impärätia lui Dumnezeu. 

Sabatul in Noul Testament. Nu stim cåte dintre 
sutele de restrictii consemnate in Talmud erau 

i 

in vigoare si in timpul Noului Testament, cert 
este cä prescriptii de genul celei citate mai sus 
avea Domnul in vedere atunci cånd ii acuzä pe 
c ärtur ari cä-i impoväreazä pe oameni cu sarcini 
greu de purtat, in vreme ce ei inf isi nu le impli- 
nesc (Lc 11,46). 

Una dintre invätäturile Måntuitorului, care 
I-au atras dufmänia fariseilor fi cärturarilor, 
este cea privitoare la sabat. El se prezintä ca 
„Domn al sabatului” (Mc 2,28; Mt. 12:8; Lc 6, 
5) fi amintefte cä implinirea poruncii iubirii de 
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aproapele este mai importantä decåt päzirea 
odihnei sabatului {Mc 3, 4). El cinstefte ziua 
de odihnä mergånd la sinagogä unde exercitä 
dreptul pe care-1 avea orice israelit de parte 
bärbäteascä de a lectura public din Scripturä fi 
de a predica {Mc 1, 21 fi par.; Lc 4,16-21; 13, 
10; In 6, 59). O cinstefte insä fi fåcånd bine 
celor ce aveau nevoie de mila Sa {Mc 3, 1-5; 
In 5,2-15) si faptele Sale ii atrag ura implaca- 
bilä a fariseilor si cärturarilor {Mt 12, 14; Mc 
3,6; Lc 6,11; In 5,16). Dacä cärturarii priveau 
sabatul ca o finalitate in sine, Domnul invatä cä 
ziua de odihnä a fost rånduitä pentru folosul 
oamenilor („sabatul a fost facut pentru om, si 
nu omul pentru sabat”, Mc 2,27) fi cä nevoile 
lor trebuie sä aibä prioritate in fata legilor saba¬ 
tului {Mt 12,1-14; Mc 2,23 - 3* 6; Lc 6,1-11; 
In 5,1-18). 

De la sabat la Duminicä. Ca „Domn al sabatului” 
{Mc 2, 28; Mt 12, 8; Lc 6, 5), Domnul are nu 
numai autoritatea de a restaura intelesul profund 
al poruncii a patra din Decalog, dar are § i puterea 
de a schimba ziua säptämånalä de odihnä. Nu 
intåmplätor Invierea Sa, adicä evenimentul de 
temelie a noii iconomii a lui Dumnezeu, a avut 
loc „dupä ce a trecut såmbäta, cånd se lumina de 
ziua intåi a säptämånii” {Mt 28,1). Iar primele 
douä arätäri cätre Apostoli au avut loc tot „in ziua 
cea dintåi a säptämånii” {In 20,19.26). De aceea, 
ziua aceasta a inceput sä fie numitä de cätre cres- 
tini „Ziua Domneascä” {Ap 1, 10; Didahia r, 14, 
1). La inceputurile Bisericii, cinstirea zilei Invi- 
erii nu a insemnat pentru crestini f i abandonarea 
sabatului. Un timp iudeo-crestinii au continuat 
sä cinsteascä sabatul, asa cum au continuat fi sä 
frecventeze sinagogile si templul, folosind aceste 
institutii iudaice nu numai ca loc de rugäciune, 
ci si ca spatii potrivite pentru vestirea Evanghe- 

liei {FA 13’, 14-47; 16,13; 17,2). Cu timpul, in 

contextul rupturii tot mai adånci dintre Bisericä 
si iudaism, cinstirea sabatului este abandonatä 
complet, Duminicä rämånånd singura zi säptä¬ 
månalä de odihnä a crestinilor {FA 20, 7; 1 Co 
16,1-2 \Ap 1,10; Didahia 14,1). 

Bibliografie. Bacchiocchi, Samuele, From Sabbath to 
Sunday: A Historical Investigation of the Rise of Sunday 
Observance in Early Christianity , 1977; Douglas, J.D, 
Tenney, M.C, Silva, M., „Sabbath", in Zonderuan 


lllustrated Bible Dictionary, Ed. Zondervan, Grand 
Rapids, 2011, 1257-1259; Jewett, Paul K., The Lord's 
Day: A Theological Guide to the Christians Day of fVorship, 
Eerdmans, Grand Rapids, 1971; Schurer, Emil, The 
History of the Jewish People in the Age of Jesus Christ, 175 
B.C. -A.D. 135 t a new English version revised and edited 
by Geza Vermes, Fergus Millar and Matthew Black, vol. 
II, Edinburgh, 1979; Wolff, Hans W., „The Day of Rest 
in the Old Testament”, Lexington Theological Quarterly , 

VII (1972), 65-76. 

Daniel Mihoc 

SABELIANISM. Grupare distinetä a monar- 
hianismului, miscare teologicä apärutä in 
sec. II-III, care suspnea cä existä un singur 
Dumnezeu, Persoanele Treimii fiind numai 
puteri sau moduri de manifestare ale Acestuia. 
Ereticii monarhieni au fost impärtiti in douä 
grupäri distinete: monarhienii dinamici sau 
adoptionisti si, respectiv, monarhienii moda- 
liftii sau sabelienii. Acesti monarhieni moda- 
lifti, intre care sunt cunoscuti: Noetus, Praxeas 
fi, mai ales, Sabellius (de la care si gruparea fi-a 
luat supranumele), admiteau o Treime aparentä, 
ca manifestare a aceleiafi Persoane dumne- 
zeiesti unice. Astfel, in conceptia lor, persoana 
este un mod de manifestare extemä a unieului 
Dumnezeu, care se manifestä succesiv in lume, 
caTatä, ca Fiu fi, respectiv, ca Duh Sfånt. Atunci 
cånd se manifestä ca Tatä El nu existä ca Fiu fi 
ca Duh Sfånt fi viceversa. In mod automat, actul 
Intrupärii a fost realizat in Persoana Tatälui 
pentru cä nu existä decåt o singura Persoana 
divinä. Astfel, Tatäl este Cel care S-a intrupat, a 
suferit fi a murit pe Cruce. De la aceasta deviatie 
dogmaticä au primit fi un al treilea supranume: 
patripassieni (de la formula in limba latinä: Pater 
passus , „Tatäl a pätimit”). 

Despre Sabellius nu avem foarte multe infor- 
matii. Foarte probabil, a fost un teolog din sec. 
al III-lea, originar din Roma, ca fi ceilalti doi 
monarhieni modalifti, Noetus fi Praxeas, defi 
Pärintii greci din secolele ulterioare (Sf. Vasile 
cel Mare, Timotei al Constantinopolului) il 
localizeazä in Libia sau Pentapolis. In anul 220, 
preotul Sabellius a fost condamnat la Roma de 
cätre papa Callixtus (217-222), dupä care s-a 
indreptat spre Libia fi Egipt, propagåndu-fi 
ideile monarhiene. 
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Defi aceastä tipologie grefitä de intelegere a 
dogmei trinitare a fost combätutä in special 
de apologetul Tertulian, totusi Epifanius de 
Salamina, in anul 375, sustinea cä adepti ai lui 
Sabellius po t fi identificati in Mesopotomia 
fi la Roma. O parte dintre aderentii la secta 
montanistä au imbrätisat invätäturile sabe- 

j i i 

lliene. Ca o dovadä a impactului negativ pe 
care 1-a produs aceastä erezie in Bisericä, Can. 
7 al Sin. II Ec. (Constantinopol, 381) fi Can. 
95 Trul. (Constantinopol, 691-692) au declarat 
invalid botezul sävårsit de sabellieni. Un tipar 
apropiat de interpretarea monarhicä sabellianä 
poate fi regäsit in ideile teologului spaniol 
Miguel Serveto (1511-1553) fi cele promo- 
vate de misticul suedez Emanuel Swedberg 
(1688-1772). 

Bibliografie. Tertulliani, Septimii Florentis, 
Advenus Praxean Liber - Tertulliani treatise against 
Praxeas, SPCK, London, 1948; Tertulian, Tratate 
dogmatice fi apologetice (editie bilingva), coll. Traditia cref- 
tinä, 4, Ed. Polirom, Iasi, 2007, pp. 445-573; Simonetti, 
M., »Sabellio e il Sabellianismo”, in: Studi storico-religiosi, 
4/1980, pp. 7-28; Merenciano, A. Soler, „E1 Sabelia- 
nismo en el concilio romano del ano 263: la acusaciön 
contra Dionisio Alejandrino”, in: Studia Ephemeridis 
Augustinianum , 78/2002, pp. 411-420. 

Ionuj Tudorie 

SACERDÖT. (lat. sacerdos , sacerdotis ) 
Persoanä care are dreptul sä oficieze actele 
cultului religiös, preot. 

In limba greacä existä doi termeni care se referä 
la acest lucru: 7rpeapi3xepo<; fi ispeuq f i eviden- 
fiazä o persoanä care mediazä intre oameni fi 
divinitate. Sacerdotii au existat incä din cele 
mai vechi timpuri, chiar fi in societätile primi¬ 
tive. In creftinism, se face o distinctie clarä intre 
preotia evreiascä fi preotia in Hristos. Astfel, 
pentru creftini, Hristos este Unicul Sacerdot, 
neexistånd preotie in afara lui Hristos. Preotia 
lui Hristos este prezentä prin actiunile väzute 
ale episcopilor fi preotilor, care sunt numiti 
numai prin analogie sacerdoti, fara a diminua 
unicitatea preotiei lui Hristos care este Preot in 

veac dupä ränduiala lui Melchisedec. 
Bibliografie. Eliade, Mircea, Culianu, loan P., Dicfi- 
onar al religiilor, Ed. Polirom, Iafi, 2007. 

Gelu Cälina 


SACHELAR. (gr. sakelarios ; lat. sacellum - 
säculet de bani) Rang onorific, acordat de cätre 
episcop preotilor care au o activitate biseri- 
ceascä bogatä. Semnul distinctiv al acestui 
rang este bråul albastru (art. 145 § 1, Statutul 
pentru organizarea fi fimctionarea Bisericii 
Ortodoxe Romåne). 

La origine, acest termen desemna persoana 
responsabilä de problemele economice ale 
unei mänästiri, fiind cel care tinea evidenta 

9 * i 

contabilä a mänästirii. Mai apoi, titlul acesta 
va fi folosit pentru cei care indeplineau functia 
de inspectori eparhiali fi care se ocupau cu 
supravegherea fi indrumarea vietii monahale 
din mänästirile de cälugäri. Sachelarul era 
inferior economului, cel dintåi fiind adminis- 
tratorul general al bunurilor bisericesti, iar cel 
de-al doilea administratorul si exarhul mänäs- 
tirilor de cälugäri. 

Bibliografie. Statutul pentru organizarea fi functio- 
narea Bisericii Ortodoxe Romåne , 2011; Floca, loan N., 
Drept canonic ortodox. Legislatie fi administratie biseri- 
ceascä , vol. I-II, Bucure^ti, Ed. Institutului Biblic fi de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 1990; MiLAf, 
Nicodim, Dreptul Bisericesc Oriental , Bucurefti, Tipo- 
grafia „Gutenberg” 1915. 

loan Cozma 

SACRILÉGIU. v. PROFANÄRE. 

SÅCOS. (gr. sakoy, lat. saccus - sac) Vefmånt 
liturgic arhieresc, confectionat din pånzä de in, 
lånä, mätase, catifea, de culoare albä, purpurie, 
aurie, azurie, simplu sau cu diferite modele 
bisericefti, lung pånä la genunchi, in forma 
unui sac, cu måneci largi, cu cele douä pärti 
laterale prinse cu nasturi in formä de clopotei. 
Dupä ce a luat stiharul, epitrahilul, bråul fi 
månecutele, arhiereul afazä Sacosul peste 
stihar, punånd apoi fi omoforul mare sau mic. 
Modelul initial al Sacosului este in vesmåntul 
arhiereului din Vechiul Testament {Is 28,33-34 
fi 39,25-26), dar originea realä a sa stä in tunica 
de ceremonii a bazileului de la Constantinopol, 
care a däruit acest vefmånt patriarhului din 
capitala imperiului, mai tårziu fi altor ierarhi. 
Sacosul inträ in setui de vef minte arhieref ti abia 
prin sec. al V-lea, dar generalizarea purtärii lui 
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se face abia in sec. al XVII-lea. Sacosul simbo- 

lizeazä hlamida cu care a fost imbräcat Måntu- 

itorul Hristos, in timpul Pätimirilor Sale; cei 

12 clopotei sunt simbolul Sfintilor Apostoli, 

care au propoväduit cuvåntul Evangheliei si pe 

care arhiereul trebuie sä ii urmeze in lucrarea sa 

invätätoreascä. 

> 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå , vol. I, 
Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 3 2002; Braniste, 
Ene, Liturgica Teoreticå , Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romäne, Bucure$ti, 2002; 
Vasi le, Gregorian, Vefmintele liturgice in Biserica Orto¬ 
doxa, , Craiova, 1941. 

Lucian Petroaia 

SATÄNA. Nume ebraic (oaxavaQ care 
inseamnä potrivnic sau vräjmas y redat in limba 
greacä prin termenul (5idPoA.o£), invätätura de 
credintä ortodoxa asociindu-1 cu ingerii cäzuti 
care: „la inceput au fost ingeri buni, dar apoi 
s-au räzvrätit impotriva lui Dumnezeu, condufi 
fiind de cätre Lucifer, mai marele cetei cäzute”. 
Termenul la care ne vom referi este stråns 
legat de apari tia räului in lume, aceasta fiind 
una dintre cele mai misterioase fi mai discu- 
tate teme. Aparitia räului in creatie este legatä 
de numele lui Satan, deoarece isi are inceputul 
in lumea spiritualä a cetelor ingeresti, in vointa 
duhurilor cäzute si vräjmase lui Dumnezeu, 
fiind o atractie a vointei cätre neant, o tägä- 
duire a fiintei si a creatiei, o urä furioasä impo¬ 
triva harului divin. 

Nelegiuirea care se naste in Satana, este deci 
o problemä pur spiritualä, diavolul facåndu-se 
din proprie initiativä cauzä a cäderii, atåt 
pentru sine, cåt si pentru ceilalti; inainte de el 
nu a päcätuit nimeni, iar el a cäzut nu fiindcä in 
natura sa ar fi fost säditä aplecarea spre räu, ci 
fiind creat bun s-a hotäråt el insusi spre päcat, 
devenind din arhanghel, diavol, adicä cleve- 
titor. Nefiind näscut, ci creat de Dumnezeu, 
Lucifer s-a pomenit deodatä cä este putemic, 
bogat in daruri, farä trup, dar cu o usoarä 
corporalitate spatialä, si astfel a inceput sä fie 
tentat de imaginea si gåndul måndriei, intr-un 
cuvånt, de setea de autoindumnezeire. Rämå- 
nånd totufi dependent de Dumnezeu, Lucifer 
dobåndefte prin cädere o urä fatä de creatia 


divinä, o frenezie a distrugerii, o sete dupä 
neantul din care a fost creat. 

Dupä cädere, Lucifer impreunä cu ceata lui sunt 
intr-o permanentä luptä impotriva creapei fi a 
Ziditorului ei. Impotrivindu-se lui Dumnezeu, 
Creatorul lumii, au fost aruncati in intuneric, 
nemaiavånd stäpånire, nici putere asupra cuiva, 
decåt dacä le ingäduie Dumnezeu. Au posi- 
bilitatea sä se schimbe fi sä ia diverse forme, 
dupä fantezia lor intunecatä. Toatä räutatea 
fi patimile necurate au fost näscocite de ei, 
acef tia fiind sursa päcatului care s-a räsfrånt in 
intreaga creatie. 

Inainte de a deveni stäpänitorul temporar al 
lumii pämåntefti unde a fost alungat, Satan 
era numit Lucifer - adicä purtätor de luminä. 
In ciuda faptului cä a cäzut, el este mai apro- 
piat de Dumnezeu decåt de oameni, mai 
pästrånd doar o parte din atributele lumii 
angelice, celelalte nemaifiindu-i accesibile 
dupä cädere. Preocupat de propria perfec- 
tiune fi frumusete, Lucifer a indrägit-o prea 
mult, uitånd de cinstirea pe care i-o datora lui 
Dumnezeu, fi atunci, refuzånd sä priveascä 
dincolo de perfectiunea angelicä, a rämas sä-fi 
fie suficient lui insufi. Drama cäderii sale este 
iubirea exclusivä de sine. 

Profetul Iezechiel il prezintä pe Lucifer ca 
fiind „Luceafärul strälucitor”, de unde reiese 
cä cel räu ar fi o cäpetenie a of tilor ceresti: „Tu 
erai pecetea desävårfirii, deplinätatea inte- 
lepciunii fi cununa frumusetii. Tu te aflai in 
Eden, in grädina lui Dumnezeu; hainele tale 
erau impodobite cu tot felul de pietre scumpe 
[...]. Tu erai heruvimul pus ca sä ocro- 
testi; te afezasem pe muntele cel sfånt al lui 
Dumnezeu fi umblai prin mijlocul pietrelor 
celor de foc. Fost-ai farä prihanä in cäile tale 
din ziua facerii tale fi pånä s-a incuibat in tine 
nelegiuirea [...]. Läuntrul täu s-a umplut de 
nedreptate fi ai päcätuit iar Eu te-am izgonit 
pe tine, heruvim ocrotitor, din pietrele cele 
scånteietoare fi te-am aruncat din muntele 
lui Dumnezeu, ca pe un necurat. Din pricina 
frumusetii tale s-a ingåmfat inima ta, fi pentru 
trufia ta ti-ai pierdut intelepciunea. De aceea 
te-am aruncat la pämånt [...]” (Iz 28,12-17). 
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Descrierea prorocului Iezechiel este un tablou 
complet a ceea ce s-a intåmplat cu Lucifer si 
care a fost cauza cäderii lui. 

Aceste texte, impreunä cu afirmatia Måntuito- 
rului: „L-am väzut pe Satan cäzånd ca un fulger 
din cer” (Lc 10, 18) „stabilesc indiscutabil o 
involutie partialä in mersul firesc a primei lumi”. 
Cu toate acestea, cäderea lor nu a fost doar o 
involutie lentä, o alunecare in intuneric, Sfånta 
Scripturä ne arata ce a urmat acestei intune- 
cäri, o interventie directä din partea Creato- 
rului: JDumnezeu nu a crutat pe ingerii care au 
päcätuit, ci i-a aruncat in iad si i-a dat pesterilor 
intunericului”. In momentul in care se contu- 
reazä precis o intunecare a unei parti din duhuri, 
apare måna Celui Prea Inalt pentru a face 
ordine. Sf. Arhanghel Mihail si ingerii rama^i 
fideli si credinciosi lui Dumnezeu au luat atitu- 
dine: „§i s-a facut räzboi in cer: Mihail si ingerii 
lui au pomit räzboi cu balaurul. Si se räzboia si 
balaurul si ingerii lui, $i n-a izbutit el, nici nu s-a 
mai gäsit pentru ei loc in cer. $i a fost aruncat 
balaurul cel mare, sarpele cel de demult, care 
se cheamä diavol si Satana, cel care insalä toatä 
lumea, a fost aruncat pe pämånt si ingerii lui au 
fost aruncati cu el” (Ap 12,7-10). 

Präbufirea definitivä a Satanei produce o 
liniste in lumea cereascä: »Pentru aceasta, 
bucurati-vä ceruri si cei care locuiti in ele” 
(Ap 12, 12). A$adar, bucurie mare se na$te in 
ceruri, deoarece prin aceastä luptä ingerii buni 
au facut dreptate, stabilind totodatä raportu- 
rile normale intre creaturä si Creator, locali- 
zånd, prin aceasta, pozitia definitivä a räului in 
lumea angelicä. Prezenta si totodatä existenta 
celui räu, o vom constata $i mai pregnant in 
momentul ispitirii protopärintilor no$tri Adam 
$i Eva. In cäderea lor, o mare responsabilitate 
a avut-o $i cel räu: „[...] iar prin pizma diavo- 
lului a inträt päcatul in lume” (Sol 2,24); „[...] 
$arpele a amägit pe Eva cu viclesugul säu [...]” 
(1 Co 11,3), ispita diavoleascä devenind pricinä 
de poticnire a omului si piedicä in implinirea 

destinului häräzit de creatie. 

Bibliografie. Bailly, Anatole, Dictionnaire Grec-Francais, 
Ed. Hachette, Paris, 2000; Bulgakov, S., Scara lui Iacov: 
despre ingeri , trad. F. Mihäescu, Ed. Rosmarin, Bucure^ti, 
2001; Gu ju, Gheorghc, Dicfionar Latin-Roman , Ed. 


Humanitas, Bucure$ti, 2007; Liddel, Henry George, 
Scott, Robert, Greek-Englisb Lexicon , Clarendon Press, 
Oxford, 1996; Kittel, Gerhard, Iheological Dictio- 
nary of the New Testament , vol. II: A-H, W.M.B. Eerd- 
mans Publishing Company Grands Rapids, Michigan, 
1999; Lossky, Nicholas, Bonino, Jose Miguez, Pobee, 
John, Stransky, Tom F., Webb, Pauline, Dictionary of 
the Ecumenical Movement , WCC Publications, Geneva, 
2010; Manolache, Anca, „Un capitol de Angelologie”, 
in: ST, 1-2/1955, p. 132; Matsoukas, Nikolaos, Teologia 
Dogmaticä fi Simbolicä, vol. IV: Demonologia, trad. C. 
Coman, C.E. Chivu, Ed. Bizantinä, Bucure^ti, 2002; 
Mircea, loan, Dicfionar al Noului Testament A-2 Ed. 
Institutului Biblic ?i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucure^ti, 1995; Negoitä, Athanasie, Teologia 
biblicä a Vecbiuiui Testament , Ed. Sophia, Bucuresti, 2004; 
Tepelea, Marius, n Problematica räului si a cäderii in 
päcat”, in Orizonturi Teologice - volum omagial, 2001. 

Doru Fer 


SATANISM. Cult consacrat lui Satan si 
räului. In limbajul contemporan, prin satanism 
se intelege acea filosofie bazatä pe Biblia Sata- 
nicä si pe Biserica lui Satan, fondatä de Anton 
Szandor LaVey. 

In aceastä filosofie, Satan devine un simbol 
pozitiv, arhetip al sinelui si al egoismului. Mai 
este cunoscut §i sub numele de demonism. Desi 
este asociatä in cultura popularä cu ritualuri ce 
au in prim plan violenta si cruzimea, filosofia 
Bisericii Satanice are la bazä urmätoarele carac- 
teristici: Individualismul fundamental, bazat 
pe conceptul nietzschean cä individul este 
singurul responsabil pentru viata sa si cä trebuie 
sä se ridice peste perceputa conformitate a 
maselor pentru a gäsi o cale in viatä. In acest 
sens, satanismul fiind influentat de libertaria- 
nism, LaVey declarä cä „satanistii sunt nåscuti 


nu facuti [...] au o boalä numitå independentå*. 
De asemenea, satanistii se opun religiilor care 
plaseazä oamenii intr-un raport de subordonare 
fatä de zei (crestinismul, islamul, iudaismul 
etc.). Denumirea curentului satanist modern 
porneste de la „Satan”, adversarul spiritual al 
demiurgului din traditia religioasä iudeo-cre§- 
tinä, nume folosit pentru a simboliza respin- 
gerea de cätre satanis ti a principiilor majore 
ale religiilor iudeo-crestine. O doctrina a sata- 
nismului modern, care a prins foarte bine, este 
urmätoarea: „Eu sunt dumnezeul meu”. Cel mai 
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important eveniment din calendarul satanic 
este ziua de nastere a credinciosului, aceasta 
reprezentånd si na^terea dumnezeului säu. Un 
fapt surprinzätor despre satanismul modern 
este cä Satan, perceput ca „diavol” in cultura 
popularä, nu este venerat, fiind considerat 
doar un arhetip literar care este un exemplu de 
opozitie fatä de umilintä si credintä. In filosofia 
laveyanä, cultul „diavolului” este väzut ca fiind 
doar o inversare a crestinismului si o intelegere 
gresitä a satanismului. Satanismul este impärtit 
in douä categorii principale: Satanismul traditi¬ 
onal, care se preocupä de schimbarea evolutiei 
noastre si a societätilor in care träim - creånd, 
de fapt, o nouä specie umanä si o civilizatie care 
sä corespundä acestui nou tip de fiintä umanä 
- si Satanismul Modern care promoveazä indi- 
vidul si nu faptul cä omul este nesemnificativ, 
slab si dependent de supranatural. Ei considerä 
cä apartenenta de supranatural §i implicit de 
o Bisericä, presupune mult prea multä bätaie 
de cap, avånd in vedere cä „Nimic nu este real 
(adicä totul este permis)”. Satanistul Modem 
nu neagä munca strämosilor no^tri precum face 

un fanatic, ci el imbrätiseazä fiecare idee valo- 

9 > » 

roasä, cultura $i magia, dar refuzä sä fie condus 

de legile unui „preistoric” (ex. Iisus). Valorile 

satanismului sunt in satanist, drept pentru care 

ritualurile sataniste afirmä puterea simbolului 

satanic in inteligenta, istetimea si cultura indi- 

vidului. Pentm un satanist modern, Satan nu 

este altceva decåt o fortä a naturii. Satan nu este 

» 

considerat o zeitate. Aceastä fortä este conside- 
ratä partea intunecatä a naturii. Aceastä „parte 
intunecatä” nu reprezintä neapärat räul, ci doar 
o parte neexploratä a naturii. Satanismul nu 
cere venerarea lui Satan, nu iti cere nici mäcar 
sä crezi intr-o zeitate. Depinde de individ sä 
aleagä ce nivel i se potriveste cel mai bine. Vezi 

relatia intre satanism si luciferism. 

Bibliografie. Mircea, loan, Dictionar al Noului Testa¬ 
ment, Bucurefti, 1995. 

Gelu Cälina 

SÄPTÄMÄNA LITURGICÄ. Ciclu de 

fapte zile liturgice, care stä la baza impärtini 
anului bisericesc. 


Incepe cu Vecemia de såmbätä seara $i se incheie 
cu slujba Ceasului al IX-lea din sämbäta urmä- 
toare. Modelul primordial al Säptämånii Litur¬ 
gice este referatul biblic al zilelor Creapei, dupä 
care vechii evrei $i-au organizat timpul, sistem 
pe care 1-a preluat § i Bisericä Cre$tinä. Fiecare zi 
a Säptämånii Liturgice are semnificape specialä: 
Duminica este ziua Invierii; lunea este ziua in 
care sunt cinstiti ingerii $i toate puterile cere^ti, 
ca vestitori ai voii lui Dumnezeu cätre noi $i 
ca mijlocitori ai rugäciunilor noastre spre El; 
martea este dedicatä sfintilor proroci, in special 
Sf. loan Botezätorul, ultimul si cel mai de seamä 
dintre proroci; miercurea $i vinerea sunt zile 
de post, de rememorare a vinderii Domnului 
Hristos si a Rästignirii Lui §i de cinstire a Sfintei 
Cruci, altarul pe care S-a jertfit El; joia este 
inchinatä Sfintilor Apostoli si se reamintef te de 
Cina cea de Tainä, cånd Måntuitorul a instituit 
Taina Sfintei Impärtäfanii; sämbäta este ziua 
pomenirii mortilor. Cursul anului lituigic, care 
are 52 de säptämåni liturgice incepe cu Säptä- 
måna Luminatä si se sfårfeste cu Säptämåna 
Pätimirilor (numitä si Mare). 

Bibliografie. Brani$te, Ene, Liturgica Generald,voL I, Ed. 
Episcopiei Dunärii de Jos, Gala ti, 3 2002; Braniste, Ene, 
Liturgica Teoreticå , Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romäne, Bucure^ti, 2002. 

Ludan Petroaia 

SÄRBÄTOARE. I. {liturg.\ slav. ipraznic - 
särbätoare) Särbätoare religioasä, zi liturgicä in 
care Bisericä präznuieste un momente din viata 
Mäntuitorului Hristos sau a Maidi Domnului, 
cu semnificatii dedsive pentru istoria mäntu- 
irii, din viata unor sfinti martiri, cuviosi, ierarhi 
- in general dua trecerii lor la Domnul sau din 
istoria Bisericii. Särbätorile inchinate Preas- 
fintei Treimi, Mäntuitorului si Maidi Domnului 
se numesc praznice impärätesti sau domnesti 
(gr. KUpiaical fj 8eo7toiKai éopxai sau slav. 
rocnomcKHe npaazmHKH). Särbätorile inchinate 
Mäntuitorului sunt de douä feluri: cu datä fixå 
(Nasterea Domnului - 25 decembrie, Täierea 
Imprejur -1 ianuarie, Botezul Domnului - 6 
ianuarie, Intämpinarea Domnului - 2 februarie, 
Schimbarea la Fatä - 6 august; intre acestea sunt 
numärate §i Duminica - Ziua Invierii si Inältarea 
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Sfintei Cruci - 14 septembrie) fi cu datä scbim- 
bätoare (Invierea Domnului sau Pastile, Inaltarea 
Domnului, Pogorärea Sfåntului Duh, Rusaliile 
sau Cindzecimea, Sfanta Treime - in lunea de 
dupä Rusalii). Särbätorile Maicii Domnului 
sunt: Nasterea Maicii Domnului (8 septem¬ 
brie), Intrarea Maicii Domnului in Templu (21 
noiembrie), Bunavestire (25 martie) si Ador- 
mirea Maicii Domnului (15 august); la acestea se 
adaugä si alte 32 de särbätori mai mici, care sustin 
cultul Maicii Domnului in Biserica Ortodoxa. In 
aproape fiecare zi a anului, Biserica präznuieste 
unul sau mai multi sfinti. Sfintii la care poporul 
are o mare evlavie fi care sunt präznuiti cu mai 
mare fast, sunt insemnati in calendar cu rosu. 

II. (j^>zW/.)Timp sau perioade de timp ale celebrärii 
lui Dumnezeu sau persoanelor sfintilor, precum 
fi a evenimentelor inerente acestora. Traditia 
crestinä räsäriteanä crede si stie cä Särbätoarea 
este consecinta Intrupärii Domnului in lume fi 
concretizarea in temporal a relatiei fi comuni- 
unii dintre Dumnezeu fi umanitate, dintre cer si 
pämånt, sau „taina modului in care Dumnezeu 
Insufi face unitate cu fåptura omeneascä”. Särbä¬ 
toarea este timpul intru care se revarsä harul si 
bucuria, pentru cä este ziua adunärii euharis- 
tice, intru care Dumnezeu coboarä si rämåne in 
lume in chip sensibil pentru a ierta, räscumpära 
?i indumnezei lumea. Din pricina lucrärii måntu- 
itoare pe care Dumnezeu o sävarfefte in Praznic, 
Särbätoarea inseamnä lumea ajunsä in destinul ei, 
este Impärätia la care deja ospätäm, este unitate 
a celor väzute cu cele vesnice. „Särbätoarea nu 
este camaval cu mästi d procesiune cu icoane, 
este ospätul vesnidei, este starea dimpreunä cu 
ingerii fi cu sfintii si cu strämofii la acest ospät 
al vesnidei”. 

Timpul liturgic este determinant pentru viata 
moral - religioasä. El oferä vietii duhovnicefti 
consistentä si o afazä in certitudine, plinätate, 
dinamism fi sens. Timpul liturgic integreazä 
si incadreazä efortul moral al credindosului. 
Il integreazä in Adevär (dogmatic) si-1 inca¬ 
dreazä in dinamismul ce-1 imprimä vietii ritmul 
f darurile liturgice ale särbätorilor. Integratä fi 
incadratä liturgic, viata religios-moralä devine 


Hristos Cel »dinläuntrul fiecärei clipe”. Iatä 
de ce, in Särbätoare credinciosul nu mai cautä 
ratiuni de viatä altele decåt cele intrinsed Praz- 
nicului respectiv. Prezenta lui Dumnezeu din 
Särbätoare este suprema ratiune a vietii, cäci 
este Impärätia vesnicä devansatä in conditii 
pämåntesti. 

Bibliografie. Bädescu, Ilie, Noologie. Cunoasterea ordinit 
spirituale alumii. Sistem de sociologie noologicå , Ed. Valahia, 
Colectia Euxin, Bucuresti, 2002; Bäncilä, Vasile, Dubul 
särbätorii, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1996; Evdokimov, 
Paul, Ortodoxia , trad. I. Popa, Ed. Institutului Biblic §i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1996; 
Felmy, Karl Khristian, „Existentä secularä si viatä litur- 
gicä”, in Viatä liturgicä si etos comunitar , Ed. Mitropolia 
Olteniei, Craiova, 2007; Moldovan, Ilie, Calendarul 
viu - dialoguri euharistice intre generatii , Ed. Reintregirea, 
Alba Iulia, 2007; Schmemann, Alexander, Introducere in 
teologia liturgicä , trad. V. Bårzul, Ed. Sophia, Bucuresti, 
2002; Yannaras, Christos, Libertatea moralei , trad. M. 
Cantuniari, Ed. Anastasia, Bucuresti, 2002; Zizioulas, 
Ioannis, Die Welt in eucharistischer Schau und der Mensch 
von heute (Una Sancta. Zeitschrift fur ökumenische Bewe- 
gung), Meitingen - Freising, 1970. 

Lucian Petroaia, Vasile Vlad 

SÄRINDÅR. (gr. sar antar ia - grup de patru- 
zeci) Pomenirea neintreruptä a unui crestin 
adormit in Domnul, la 40 de liturghii, in cele 
40 de zile de dupä moarte. 

Conform traditiei patristice, in cea de a 40-a 
zi de la desprinderea sufletului de trup are loc 
judecata particularä a sufletului, pentru care 
se face parastas si „ridicarea Panaghia\ citirea 
unui pomelnic pentru morti, la 40 de liturghii, 
consecutiv. In unele zone (Moldova), in loc 
de särindare se face „purtarea capetelor ", citin- 
du-se pomelnicele pentru morti in såmbetele 
Postului Mare fi aducåndu-se pentru impärtit 
o colivä micä fi prescuri. 

Bibliografie. Apostol, Mihai, „Despre stälpii care se 
titesc la morti”, in: GB, XIII (1957), 4-5, pp. 265-278; 
B ra Ni ste, Ene, Liturgicä Generalå , vol. I, Ed. Episco- 
piei Dunärii de Jos, Galati, 3 2002; C(ornoiu), „Rugä- 
ciunile Bisericii sau pomenirile pentru cei repausati in 
Domnul”, in: BOR, XXVI (1902), 2-3, pp. 256-268 si nr. 
4, pp. J7J-383; Mircea, loan, „Cultul mortilor in Bise¬ 
rica Ortodoxä, dupä Sfånta Scripturä fi Sfånta Traditie”, 
in: Ort, XXXVII (1985), 3, pp. 465-495; Zugrav, I., 
Cultul morflor Comemorarea lor (studiu liturgic-pastoral), 
Cernäup, 1937. 

Lucian Petroaia 
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SANUL LUI AVRAAM. Denumire 

conjuncturalä a raiului, referitoare la desävår- 
sirea omului dinainte de venirea lui Hristos, 
constånd in faptul cä dreptii odihneau la sånul 
lui Avraam. 

Acest patriarh, precum si ceilalti drepti ai 
Vechiului Testament, spune Scriptura cä erau 
„asezati längä neamul lor. Aceastä adäugare se 
facea in virtutea unei calitäti recapitulative a 
firii omenesti, ca fapta bunä sä fie socotitä ca 
dreptate, iar rudenia sau neamul sä fie simbolul 
celor ce fac binele. Astfel, neamul la care se 
adäugau nu tinea doar de sorgintea geneticä 
sau biologicä, ci el era simbolul celor care lucrau 
dreptatea. Pe acest simbol s-a constituit fi ideea 
de popor ales, care la modul intentional nu viza 
o puritate geneticä, cåt una religios-moralä. El 
este simbolul Impärätiei , Bisericii , raiului , etc. 
Avraam tinea la sånul säu pe säracul Lazär, 
semn cä desävårsirea implica apartenenta la 
neamul patriarhilor care au fost drepti inaintea 
Domnului. Sintagma ,jånul lui Avraam ” a fost 
rostitä de Domnul Iisus Hristos, prin aceasta 
evidentiindu-se dimensiunea comunionalä a 
raiului, nu numai fräteascä, ci si ierarhicä. 

SÄNZIÉNE. Denumire popularä romåneascä 
a datei nasterii Sf. loan Botezätorul, aceasta 
fiind in 24 iunie, dupä calendarul indreptat, si 
pe 7 iulie, dupä calendarul iulian. La origine, se 
crede cä Sånzienele ar fi denumit o särbätoare 
precrestinä a verii, peste care a coincis ulterior 
Nasterea Sfåntului loan Inaintemergätorul, din 
aceasta pästråndu-se doar denumirea. v. IOÅN 

BOTEZÄTORUL. 

SCHIMBÄREA LA FÅTÄ. I. Eveniment in 
care Måntuitorul Iisus Hristos ia pe trei dintre 
ucenicii Säi, adicä pe Iacob, Petru fi pe loan, 
pe muntele Taborului, si in prezenta cärora se 
schimbä la fatä, adicä ifi transfigureazä chipul 
prin care se vede dumnezeirea Sa. 

Evenimentul este relatat in Sfånta Scripturä de 
Sfintii Evanghelisti Matei (17,1-9), Marcu (9, 
2-9) si Luca (9,28-36). Domnul Hristos aratä 
ucenicilor Petru, loan si Iacov, „pe cåt li seputea, 
dumnezeirea Sa, prin strälucirea transfiguratä a 


chipului Säu (gr. Mérapoptpaxiu; xou Xpiaxou; 
lat. Transjiguratio Domini nostri Jesu Christt). 
Acest eveniment indicä faptul cä Iisus Hristos 
este Fiul lui Dumnezeu, adicä Dumnezeu 
Insufi dupä fire, atåt cåt poate natura 
lui omeneascä dezvälui, fi atåt cåt limita 
omeneascä a apostolilor martori poate percepe. 
Prin schimbarea la fatä, Iisus Hristos intärefte 
ucenicilor convingerea cä El este Dumnezeu 
Intrupat, fi cä evenimentele Patimii Lui, care 
urmau la scurt timp dupä aceasta, sunt asumate 
in mod deliberat, de bunävoie pentru viata 
lumii. Dé asemenea, Schimbarea la Fatä aratä 
natura umanä indumnezeitä a lui Hristos, fi 
indirect gradul maxim al indumnezeirii oame- 
nilor care vor urma Lui. Schimbarea la Fafä 
este un moment epifanic, in care participä 
Sfånta Treime, prin glasul Pärintelui Ceresc 
ce märturisefte dumnezeirea Fiului Säu Iisus 
Hristos, precum fi indemnul cätre oameni de 
a-L asculta, dar fi prezenta implicitä a Duhului 
Sfånt in caracterul transfigurat. 

Schimbarea la Fatä aratä modul in care omul 
percepe dumnezeirea, ca luminä necreatä. 
Teologia crestinä ortodoxä insistä asupra rele¬ 
vantei luminii necreate, ca fenomen obiectiv, 
real, ce dovedefte posibilitatea interventiei lui 
Dumnezeu in plan creat, fara sä altereze fiinta 
ei desi este relativä, fi indiferent de prejudecata 
cä lumea este aparent o sumä de fenomene 
automate impersonale. 

II. ( liturg .) Praznic liturgic impärätesc, in 
cinstea Domnului Iisus Hristos, dedicat eveni- 
mentului Schimbärii la Fatä. Acesta are loc 
pe data de 19 august, dupä calendarul vechi 
(iulian), iar dupä calendarul indreptat (grego- 
rian) pe data de 6 august. 

Bibliografie. Cärstoiu, I., »Schimbarea la Fafä a Måntu- 
itorului fi semnificafiilc ci", in: ST, XXXVII (1985), 3-4, 
pp. 245-257; FARCAfiu, Lucian, »Teologia imnograficä 
a Praznicului Schimbärii la Fafä a Domnului Hristos", 
Teologia , IX (2005), 3, pp. 104-117; Giosanu, t Ioachim, 
»Slava lui Dumnezeu pe Tabor”, in: Cronica Romanului, 
II (2002), 8; Mircea, I., »Schimbarea la Fafä a Måntu- 
itorului, oglinditä in tradifia patristica fi eultieä orto¬ 
doxä”, in: GB, XXXIII (1974), 7-8, pp. 671-679; Moca, 
Dumitru, »Särbätoarea Schimbärii la Fafä a Domnu- 
lui-considerafii istorico-liturgice”, in: Altarul Banatului, 
XU (XLDQ (1999), 10-12, pp. 73-87; Sava, Viorel, 
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»Särbätorile impäräte^ti ale Måntuitorului in Biserica 
Ortodoxä - evaluare in perspectiva dialogului ortodox 
— romano-catolic”, in Jn Biserica S/avei Tale ". Stu dii de 
teologie fi spiritualitate liturgicä , II, Ed. Golia, Ia$i, 2004, 
pp. 31-50; TucÄ, Nicu^or, Hristologia reflectatå in imno- 
grafia ortodoxä , tezä de doctorat, Bucure^ti, 2003. 

Lucian Petroaia, Mihai Burlacu 

SCHISMÄTICI. Cei ce produc schisma sau 
aderä la aceasta. 

Sf. Vasile cel Mare numeste schismatici n pe cei 

ce se deosebesc in conceptii cu privire la unele ches- 

tiuni fi intrebåri bisericesti corijabile” f dar al cäror 

botez este recunoscut ca valid „ca al unora care 

sunt tncå in Biserica* (Can. 1, Vasile). Despre 

schismatici, comentatorul bizantin Zonara 

afirmä cä acestia invatä corect in privinta 

credintei fi a dogmei, dar s-au despärtit de 

biserica, alcätuindu-si adunäri separate. 
Bibliografie. Floca, loan N., Canoanele Bisericii Orto¬ 
doxe . No te fi comentariij Sibiu, 3 2005. 

loan Cozma 

SCHISMÄ. ( can gr. shisma - rupturä , sepa- 
rare , dezbinare , impärtirer, lat. schisma ) Räzvrä- 
tirea de la ordinea administrativa a unui grup 
de clerici fi credinciofi fatä de ierarhia cano- 
nicä a Bisericii de care apartineau, urmatä de 
separarea formalä de aceasta. 

In general, schismele se produc datoritä unor 
motive de ordin administrativ sau a unor inter- 
pretäri diferite asupra unor chestiuni teolo- 
gice. In istoria Bisericii, astfel de momente de 
rupturä au fost urmätoarele: Schisma acachianä 
(484-519); Marea Schismä din anul 1054; 
schismele vechilor calendarifti fi ale rascol- 
nicilor (Biserica Ortodoxä Rusä - sec. XVII, 
Biserica Ortodoxä Romånä - sec. XX). 

Pärintii Bisericii considerau schisma un räu 
asemänätor ereziei, pentru cä orice schismä se 
putea transforma in eres. In sfintele canoane 
sunt condamnate atitudinile de separare fi 
neascultare faj:ä de autoritatea bisericeascä. 
Astfel, clericul care se desparte de Episcopul 
sau, neftiind nicio vinä asupra acestuia in 
privinta dreptei credinte fi a dreptätii, acela 
sä se cateriseascä, iar mireanul, sä se afiiri- 

seascä (Can. 31» Ap.; Can. 5, Ant.; Can. 10, 


Cart.; Can. 13-15, Sin. I-II,). De asemenea, 
clericul care se ridicä impotriva Episcopului 
säu fi face schismä, este pedepsit cu anatema 
(Can. 11, Cart.; Can. 6, Gangra), iar episcopii 
care se separä de Sinod, trebuie sä fie caterisiti 
(Can. 1-2, Ef.). In Regulamentul de procedurå 
al instantelor disciplinare si de judecatä ale Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne., schisma este consideratä 
delict (art. 3, lit. y), putånd atrage, in functie de 
gravitatea faptului (nesupunere si refuzul de a 
asculta de autoritatea bisericeascä legalä), de la 
pedeapsa dojenii pånä la pedeapsa depunerii fi 
a caterisirii (art. 12-16). 

Schisma semnificä si ruperea comuniunii intre 
douä Biserici surori. Schisma este diferitä de 
erezie, cäci ereziile nu mai pästreazä aceeafi 
unitate doctrinarä. In cadrul schismei se ajunge 
la drumuri diferite, la imposibilitatea unui 
cult unitar fi in final, fi la nuantäri diferite ale 
doctrinei. Schisma are tendinta de a conduce 
de la rupturä de comuniune, cätre rupturä de 
cult, cätre forme ritualice diferite fi chiar cätre 
teologii diferite. Acest lucru este dovedit in 
plan istoric de aparitia confesiunilor creftine. 
Incepånd cu Schisma cea Mare, din iulie 1054, 
lucrurile au evoluat diferit in crestinismul 
apusean fatä de cel räsäritean, mai ales in ceea 
ce privefte cultul. In timp ce in Bisericile Orto¬ 
doxe s-a continuat ritul bizantin in cult, in 
Biserica romanä a apärut o formä mai prescur- 
tatä a Liturghiei romane, numitä ulterior Misa 
romanä. Apoi, teologia Bisericii Ortodoxe a 
subliniat importanta fi invulnerabilitatea insti- 
tutionalä, in Biserica Greco-bizantinä teologia 
a subliniat importanta legäturii mistice, afa 
cum s-a configurat in isihasm. 

Apoi, Biserica romanä fi Biserica greacä-bi- 
zantinä s-au confruntat cu probleme diferite, 
astfel incåt incercärile de unire de la Lyon 
sau Ferrara - Florenta au dovedit cä drumul 
lor este diferit si era diferit de mult timp, 

> A 

odatä ce pasul Schismei s-a infaptuit. Intre 
timp, Biserica romanä s-a confruntat cu o altä 
rupturä majorä, Reforma. Mäsurile impotriva 
Reformei, sau contrareformiste au condus cätre 
cristalizarea unor Biserici diferite fatä de cea a 
primelor veacuri. Astfel, prin schismä se ajunge 
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la diferente de ordin confesional, iar Märtu- 
risirile de credintä protestante, diferite in 
spetä de cele catolice aratä diferentele doctri- 
nare iminente. Bisericile protestante nu mai 
pästreazä asezämintele de ritual ale catolicilor, 
nu mai au aceeasi doctrinä eclesiologicä fi de 
aici decurge o serie de repercusiuni fi pe plan 
hristologic, soteriologic, triadologic etc. 

Chiar si intre Biserica romano-catolicä si cele 
ortodoxe apar cåteva distinctii importante de 
doctrinä, care pun o barierä insurmontabilä in 
calea comuniunii lor. Diferentele doctrinare 
majore intre ele sunt: primatul papal, Filioque, 
Imaculata conceptie, Impärtäsirea cu azimä, fi 
invätätura despre Purgatoriu, despre Tezaurul 
meritelor prisositoare, despre cäderea in päcat 
ca pierdere a gratiei create. Toate acestea aratä 
cä existä o diferentä intre teologia ortodoxä, 
care scoate in evidentä caracterul personal al 
lui Dumnezeu, respectiv al Sfintei Treimi, fi 
teologia romanä, care scoate in evidentä odatä 
caracterul naturii divine. In anul 1964, la Ieru- 
salim, Patriarhul constantinopolitan Atenagora 
?i papa Paul al Vl-lea au ridicat reciproc anate- 
mele emise in 1054, deschizånd calea unui 
dialog eclesial mai larg. 

Bibliografie. Boroianu, Dimitrie, Dreptul bisericesc, 
Bucurefti, Ed. Anastasia, 2007; Bria, lon, Dictionar de 
Teologie Ortodoxä , Ed. Institutului Biblic fi de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Romäne, Bucurefti, 1994; Floca, 
loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note fi comenfarii, 
Sibiu, 3 2005; Popescu, Teodor M., „Geneza fi evolutia 
schismei”, in: Ort, 2-3/1954, pp. 163-217; Rämureanu, 
loan, $esan, Milan, Bodogae, Theodor, Istoria bisericeascä 
universalå , vol. I-II, Bucurefti, 1975; Rus, Constantin, 
»Schisma fi consecin^ele ei pentru unitatea Bisericii”, in: 
ST, 9-10/1985, pp. 724-736. 

loan Cozma, Mihai Burlacu 

SCHIT. (slav. skitit, ngr. skiti) Asezämänt 
monahal in care viepiief te, dupä aceeasi råndu- 
ialä ca si in mänästire, o obste mai micä de 
cälugäri sau cälugärite, cu personalitate juridicä, 
aflåndu-se sub administrarea unei mänästiri sau 
direct a unui Centru Eparhial (cf. art. 6, Regula- 
mentulpentru organizarea vietii monahale ). 
Conducätorul canonic al schiturilor este 
episcopul locului, iar, prin delegatie din partea 
acestuia, conducerea schitului este asiguratä de 


egumen/ä (cf. art. 78, Statutul pentru organi¬ 
zarea fifunctionarea Bisericii Ortodoxe Romäne). 
Egumenul are aceleafi indatoriri ca fi starepul 
in mänästire, fiind ajutat la conducerea schi¬ 
tului de cätre un consiliu format din econom, 
ecleziarh, arhondar si de secretar, numiti de 
cätre episcopul locului, la propunerea starepilui 
mänästirii de care depinde respectivul schit (cf. 
art. 59-62, Regulamentul pentru organizarea 
vietii monahale). 

Bibliografie. „Regulamentul pentru organizarea viepi 
monahale fi funcfionarea administrativä fi disciplinarä 
a mänästirilor”, in: Legiuirile Bisericii Ortodoxe Romäne 
- extras , Bucurefti, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Romäne, 2002, pp. 99-136; Statutul 

pentru organizarea fi Juncfionarea Bisericii Ortodoxe 
Romäne, 2 011. 

loan Cozma 

SCIENTISM. Denaturare a $tiinf:ei prin 
ideologizarea rezultatelor ftiintei. 

Aceastä formä ideologizatä a stiintei pretinde 
autosuficienta ratiunii umane. Se crede cä 
prin stiintä se poate explica si prevedea totul. 
In impunerea unei conceptii scientiste un rol 
semnificativ 1-au avut in plan filosofie ilumi- 
nismul fi pozitivismul. Defi majoritatea savan- 
tilor onefti nu erau opufi eredintei, prin impu¬ 
nerea unei mentalitäti scientiste s-a instaurat o 
falsä perceptie, conform cäreia stiinta ar fi anta- 
gonicä religiei. E. Dennert a publicat Religia 
fizieienilor, ca räspuns la Enigmele universului a 
lui Haeckel. Lucrarea contine statistici intere- 
sante referitoare la credintä savantilor din ftiin- 
tele exaete. In sec. al XVIII-lea (cel al Jumi- 
nilor”), din 56 de savanti doar doi s-au declarat 
necredinciosi (matematicianul Lagrange fi 
astronomul Halley), unui s-a declarat indi- 
ferent, iar 49 credinciofi. In sec. al XDC-lea 
(veacul „necredintei”), din 430 de savanti, 113 
au o atitudine religioasä necunoscutä, 10 sunt 
atei, 10 indiferenti, 279 credinciofi. Statisticile 
referitoare la ftiintele cu profil urnan sunt fi 
mai favorabile religiei. 

Este curios cä defi, din punet de vedere calitativ 
fi cantitativ, oamenii de ftiintä au fost credin¬ 
ciofi, noi am fost invätati cä ftiinta certificä 
teoria materialistä. Ne-am obisnmt sä vedem in 
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demersul ftiintific o justificare a materiallsmului. 
Cum se explicä aceastä situatie? Prin faptul cä 
ftiinta a fost ideologizatä. Scientismul impune 
o conceptie materialistä fi mecanicistä despre 
lume. Am invätat dupä manuale si studii in c are 
erau cuprinse „argumente stiintifice obiective” 
pentru demonstrarea materialismului. De fapt, 
ca si in diverse domenii socio-umane (istorie, 
filosofie, economie, psihologie), ftiinta era aser- 
vitä unei ideologii a momentului. 

Fizica secolului nostru este marcatä de impor- 
tante descoperiri care au schimbat optica fizi- 
cienilor asupra lumii. Dacä påna la inceputul 
secolului nostru fizica mecanicistä favoriza o 
conceptie deterministä (in care nu era nevoie de 
„ipoteza” existentei lui Dumnezeu), astäzi sunt 
tot mai multi fizicieni care afirmä cä orice lucru 
reprezintä un cuvånt prin care Dumnezeu ne 
vorbefte. Teoria cuanticä (Max Planck), prin- 
cipiul complementaritätii (Niels Bohr), prin- 
cipiul de nedeterminare (Werner Heisenberg), 
dualitatea undä-corpuscul (Louis de Broglie), 
toate aceste descoperiri descoperä limitele rati- 
unii umane. Se afirmä existenta unei taine a 
realitätii care nu poate fi descifratä prin cunoaf- 
tere pozitivistä si fatä de care pretentiile scien- 
tismului par fade fi absurde. In acest sens, este 
gräitoare märturia fizicianului roman Christian 
Musceleanu, care si-a facut studiile in perioada 
interbelicä. El a devenit ateu in cursul superior 
al liceului, influentat de unul din profesorii 
säi. Dupä terminarea facultätii de ftiinte din 
Bucurefti, a plecat la Berlin in vederea docto- 
ratului fi a ajuns sä studieze cu Max Planck. 
Intr-o sämbätä, el s-a intålnit cu marele fizician 
in tramvai fi acesta il intreabä pe doctorandul 
roman ce face duminicä dimineata. Musce¬ 
leanu a räspuns cä avea de gånd sä facä excursii 
in jurul Berlinului. Atunci savantul 1-a invitat 
sä meargä cu el la bisericä. Märturisefte fizici- 
anul nostru: ^Am fost fi nu mi-a pärut räu, am 

avut una dintre cele mai frumoase zile din viata 

* 

mea. Mä uitam cu admiratie, dar fi umilit, la 
acest titan al ftiintei care parcä se transforma in 
alt om cånd se ruga cu o adåncä evlavie fi cånta 
impreunä cu toatä lumea. Am plecat impreunä 
cu el. Eram un alt om”. 


Multe afirmatii ale unor veritabili savanti 
sunt adevärate pledoarii pentru credinta in 
Dumnezeu. Ne oprim la una relevantä pentru 
societatea modernä, tributarä unei mentalitäti 
impuse, conform cäreia stiinta inläturä religia. 
Iatä ce afirmä marele fiziolog Nicolae Paulescu: 
„Ideea de «Dumnezeu» este o notiune funda- 
mentalä, farä de care stiinta cade in absurd. 
Materialismul ateu a pus stäpånire pe soci¬ 
etatea modernä, care 1-a acceptat orbeste - 
pentru cä el s-a dat ca expresie a ftiintei, ca 
rezultat sau sintezä a descoperirilor sale cele 
mai recente. El s-a servit de prestigiul ftiintei, 
el care, ca sistem, este negatia stiintei - pentru a 
se impune multimii semidoctilor, incapabili sä 
sesizeze amägeala. Prin acestia, materialismul 
s-a furifat in fcoli, unde in mod las a exploatat 
fi exploateazä candoarea fi naivitatea copiilor 
fi tinerilor neexperimentati, care n-au nici 
cunoftinte suficiente, nici spiritul critic destul 
de dezvoltate, pentru a deosebi adevärul de 
falsitate. In felul acesta, el a oträvit, cu doctrina 
sa räufacätoare, mai multe generatii. Ca orice 
eroare, materialismul inseamnä ignorantä, fie 
prin lipsa de culturä, fie prin lipsa de inteli- 
gentä [...]. La 17 ani eram materialist, pentru 
cä n-aveam decåt un bagaj foarte restråns de 
cunoftinte asupra materiei brute; pentru cä 
ratiunea mea nu era incä dezvoltatä fi pentru 
cä, neavånd spirit critic, credeam tot ce citeam: 

cä oamenii de stiintä sunt toti materialisti. Ei 

> > > » 

bine, dacä de atunci n-af fi cåstigat, printr-un 
studiu persistent, cunoftinte noi asupra naturii 
brute fi asupra fiintelor vii, sau dacä, din neno- 
rocire, facultätile mele intelectuale ar fi rämas 
in acelafi stadiu ca in vremea copiläriei, sau in 
fine, dacä n-af fi constatat cä adeväratii savanti 
resping sistemul materialist, af fi fi astäzi incä 
o victimä a acestei doctrine. Adeptii materia¬ 
lismului au repetat adesea cä ftiinta modernä 
a izgonit definitiv din domeniul säu ideea de 
«Dumnezeu»; fi au ftiut sä manevreze afa de 
bine, cä astäzi cuiva ii este rufine sä pronunte 
cuvåntul «Dumnezeu» in fata altor persoane. 
Toate acestea s-au facut in numele ftiintei. 
$i totufi, marii savanti, creatorii fi gloriile 
ftiintei, au admis fi au proclamat existenta lui 
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Dumnezeu [...]. Un adevärat om de $tiinfä nu 
trebuie sä spunä « nu cred in Dumnezeu», ci 
«?tiu cä Dumnezeu existä»”. Fragmentul ne 
pare sugestiv pentru reliefarea mentalitätii de 
tip ideologizare a stiintei. Ideologizarea ftiintei 
poate sä aparä mai ales intr-o societate dezo- 
rientatä din punct de vedere religiös $i moral. 
Intr-o asemenea situatie, cånd träirea tainei 
prezentei dumnezeiesti in läuntrul omului se 
estompeazä, si deci isi pierde semnificatia de far 
cäläuzitor al vietii, ea este substituitä de diferi- 
tele ideologii de suprafatä, dintre care unele cu 
justificare stiintificä doritä-cu-orice-pret. 

Bibliografic. Felea, Ilarion V., Religia iubirii, Ed. 
Episcopiei Ortodoxe a Aradului, 1994. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

SCIENTOLOGIE. Filosofie religioasä ale 
cärei baze au fost puse de Ron Hubbard in 1954. 
Scientologia este o dezvoltare a dianeticii, 
care se bazeazä pe ideea cä fiintele umane 
sunt te ta ni nemuritori si cä detin un potential 
creativ infinit. Tetanii nu sunt o parte a univer- 
sului fizic, format din energie, spatiu, timp, dar 
au posibilitatea sä-1 controleze. Ei au pierdut 
contactul cu originile lor si au rämas in corpu- 
rile persoanelor muritoare ca intr-o capcanä. 
Apoi s-au mutat dintr-un corp in altul, trecånd 
prin vieti succesive, farä sä-si aminteascä starea 
lor originarä. Din cauza acestei amnezii, tetanii 
au ajuns sä accepte iluzia cä nu sunt altceva 
decåt corpuri fizice. Astfel, diferenta dintre 
dianeticä §i scientologie apare mai clar. Prima 
este o psihoterapie prin intermediul cäreia un 
individ poate ajunge la starea de clear. A doua 
depäseste aceastä viatä, pentru a restitui adep- 
tului puterea, libertatea si creativitatea teta- 
nului pe care-1 locuieste. 

1. Doctrina. Scientologia invatä cä universul 
este pus in m is care de impulsul supravietu- 
irii y care favorizeazä tenacitatea individului 
in viatä. Acest impuls nu este altceva decåt 
aptitudinea unei persoane, a unui grup, a 
unei rase, de a rezolva problemele legate de 
supravietuire. Impulsul supravietuirii, la un 
om normal, „neaberat” se poate vedea, sustin 
scientologii, pe opt paliere sau niveluri, a$a 


numitele „dinamici de supraviefuire”, dintre 
care primele patru se raporteazä la dianeticä, in 
timp ce celelalte au fost adäugate dupä 1950 $i 
fin de scientologie (dinamica de sine, dinamica 
de sex, dinamica de grup, dinamica umanitåfii, 
dinamica vietii, dinamica universuluifizic, dina¬ 
mica gåndirii, dinamica gåndirii universale). La 
capätul acestor niveluri de dinamicä a univer¬ 
sului, scientologia poate admite existenfa lui 
Dumnezeu ca potenfial infinit, insä „Biserica 
scientologicä” nu este consecventä in ceea ce 
priveste inväfätura despre divinitate. 

2. Ceremoniile . Ceremoniile joacä un rol 
marginal in „Biserica scientologicä”. Ele au 
fost adäugate atunci cånd Hubbard s-a decis 
sä fondeze o religie, pentru a da scientologiei o 
aparentä de Bisericä. Acestea se impart in douä 
categorii: serviciul religiös duminical $i servicii 
ocazionale (atribuirea numelui dupä na$tere, 
cäsätoria, consacrarea pastorilor $i funeraliile). 
Serviciul religiös duminical se bazeazä pe citiri 
inspirate din cärtile lui Hubbard, in timp ce 
ceremoniile ocazionale sunt impregnate de 
doctrina reincamärii. Ceremonia de atribuire a 
numelui dupä nastere este menitä sä ajute un 
tetan intrupat sä se situeze intr-un nou corp. 
Cäsätoria are rolul de a-1 prezenta unui tetan alt 
spirit intrupat cu care va träi. Ritualulfunerar 
ajutä tetanul sä se desprindä de corp pentru a 
inträ in alt corp. La inmormåntare, se amin¬ 
tes te audientei cä trupul este muntor si cä omul 
va progresa prin reincarnäri progresive. Apoi, 
capelanul isi ia rämas bun de la cel decedat $i il 
invitä sä-$i ia alt trup. In ceea ce privefte hiro- 
tonia, aceasta consistä in introducerea, prezen- 
tarea noului membru in fata congregatiei. 

3. Controverse. De-a lungul scurtei sale istorii, 
scientologia a iscat numeroase controverse §i 
a generat, nu de putine ori, ostilitate publicä. 
Incepånd din anii ’60, a fost subiectul unor 
investigatii guvemamentale, sau chiar sanctiuni 
legislative in Statele Unite. Aceste anchete au 
incetat brusc in anii 1990, cånd autoritätile 
americane au concluzionat cä scientologia este 
o religie care actioneazä in scopuri caritabile, 
cä veniturile sunt folosite in aceste scopuri si 
cä organizatia nu aduce nicio atingere ordinii 
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publice §i societätii in ansamblu. Lupta cu 
institutiile civile continuä incä in Europa, in 
spedal in Franta si Germania, unde sciento- 
logia se sträduie sä fie recunoscutä ca religie. In 
general vorbind, sdentologia este marginalizatä 
§i, pe alocuri, chiar ostradzatä, din cauza aspec- 
tului ei bizar (un mélange de supranatural, dar 
fara referintä la Dumnezeu, de spirit comerdal, 
de teorii psihologice si de metode proprii de 
dezvoltare personalä etc) si a misterului care 
inconjoarä procesul de initiere si a modului in 
care sunt gestionate imensele ei fonduri finan- 
dare. Ca urmare a criticilor din numeroase 
täri, aceastä dauzä a fost abolitä teoretic, dar 
in practicä ea continuä sä functioneze si astäzi. 
4. Sdentologia in Romånia. In ultimii ani, ziarele 
locale si centrale au scris despre diversele activi- 
täti organizate de voluntarii „Bisericii Sciento- 
logice” in diferite orase din Romånia. Asa cum 
se $tie, acesti voluntari actioneazä in intreaga 
lume, colaborånd cu lideri locali, cii oficialitäti, 
cu institutii, cu persoane individuale si instru- 
indu-i pe acestia cum sä acorde primul ajutor 
in caz de dezastre. Pe site-ul ofidal al „Bise- 
ricii Sdentologice” se estimeazä cä voluntarii 
„au ajutat” in acest fel peste 1,6 milioane de 
persoane din 114 täri. Primele mentiuni despre 
o prezentä consistentä a misionarilor sciento- 
logi in Romånia sunt legate de inundatiile din 
2006, cånd sdentologii s-au aflat la Craiova, 
unde au organizat seminarii $i cursuri de 
instruire cu reprezentantii locali ai Crucii Rosii 
$i cu personalul implicat in acordarea primului 
ajutor. Acestora le-au fost aduse la cunostintä 
tehnicile lui Ron Hubbard, care ajutä la vinde- 
carea componentei spirituale intr-o traumä, asa 
cum sustin adeptii scientologiei. O prezentä 
importantä a sdentologilor in Romånia a fost 
legatä de Turul bunåvointei al misionarilor 
sdentologi Europa de Est. „Biserica sdento- 
logicä” apreciazä cä peste 15 000 de romåni 
au fåcut cunostintä cu sdentologia ca urmare 
a corturilor instalate in Bucuresti si in prin- 
dpalele orase ale Romåniei. De asemenea, in 
Romånia se desfasoarä cursuri sdentologice ca 
n The Anatomy of the Human Mind ” (Timisoara, 
2009). In Romåni a, sdentologia apare mai 


degrabä ca o curiozitate, fiind „religia lui Tom 

Cruise §i a lui John Travolta”, asa cum intålnim 

in majoritatea tidurilor din presä. Este adevärat 

cä »Biserica scientologicä”nu are incä un site in 

limba romånä, d doar un site dedicat exclusiv 

voluntarilor misionari din Romånia unde sunt 

prezentate »solutii” la toate problemele lumii de 

azi: stresul $i nesiguranta, drogurile, problemele 

in familie, represiunea, problemele de comuni- 

care, boli, emotii, conflicte, mediul inconjurätor 

periculos. Cu toate acestea, cärtile lui L. Ron 

Hubbard, intemeietorul scientologiei, au fost 

publicate la noi in tarä, la mai multe edituri. Ca 

pretutindeni in lume, »Biserica Scientologica’ 

foloseste $i in Romånia mai multe tehnici de 

markering: distribuirea brosurilor de promo- 

vare, a pliantelor tematice sau de ins talarea unor 

panouri publicitare care promoveazä cärtile 

sdentologice si actiunile umanitare 
Bibliografie. Achimescu, Nicolae, Noi le Miscäri Reli- 
gioase, Ed. Limes, Cluj-Napoca, 2002; Closcä, Ciprian 
Marius, Ortodoxia fi noi/e miscäri religioase , Ed. Lumen, 
Ia$i, 2009; Muresan, Radu Petre, »Sdentologia: Religie 
sau ftiintä?”, ST, J/2007, pp. 101-130. 

Radu Petre Muresan 

SCOLASTICÄ. (lat. scbolasticus - care apar- 
tine scolii ) Scolastica este la origine o metodä, o 
unealtä de studiu. 

Apare in invätämåntul academic medieval, 
propunåndu-si sä räspundä, prin intermediul 
ratiunii dialectice, dificultätilor de tip contra- 
dictie identificate in textele de filosofie, de 
teologie sau apartinånd altor discipline de 
studiu. Scolastica reprezintä un gest de specu- 
latie intelectualä fondat pe comentarii de text 
si pe analiza rationalä criticä. Scolastica a fost 
doritä dintru inceput ca mediu de reconciliere 
intre filosofia dasicä si teologie. Unii, insä, o 
privesc astäzi ca pe o initiativä mai amplä, fiind 
incercarea de a structura o cunoastere unitarä, in 
care atåt teologia, cåt si diferitele stiinte, sau filo¬ 
sofia, sä-si gäseascä locul propriu intr-un edificiu 
complet care sä le cuprindä armonios pe toate. 
Metoda scolasticii era urmätoarea: scholarul 
(auctor, lat. - autor) citea un text pe are il supunea 
investigärii critice de cätre ucenici. Fäcea apel 
la surse complementare de informatie despre 
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materialul ales si incercau impreunä sä iden- 
tifice punctele de contradictie intre multiplele 
surse, emitånd päreri-sentinte (sententiae, lat. 

- sentinte). Cercetau contradictiile, propunånd 
»rezolvare” prin aprofundarea textului la nivel 
filologic si logic. Ca sistem de predare scolastica 
propunea le c tio, o expunere facutä de profesor 
studentilor fara ingäduintä insä de feedback 
din partea studentilor, respectiv disputatio , care 
constituie miezul metodei scolastice si care 
presupunea o disputä intelectualä pro fi contra, 
pe marginea unui subiect ales. In mare, scolas¬ 
tica a produs douä genuri de scrieri: quoestiones 

- se incerca prezentarea pärerilor pro si contra 
vizavi de o intrebare centrala, respectiv summa 

- un sistem dorit exhaustiv de interogatie-räs- 
puns pe o problemä data (»summa theologica” 
a lui Toma d’Aquino isi propunea o tratare 
exhaustivä a teologiei crestine). 

Identificäm patru perioade ale scolasticii: 1. 
(sec. XI-XII) perioada descoperirii lucrärilor lui 
Aristotel (scoala de la Chartres, Franta); exegeza 
propunea studiul Scripturii sub aspect literal, 
alegoric, topologic si anagogic; 2. (sec. XH-XIII) 
perioada de inflorire: operele lui Aristotel sunt 
traduse in greacä si latinä; 3. (sec XIV-XV) peri- 
oadä de maturitate; 4. (sec. XV-XVI) universitä- 
tile iezuite integreazä metoda scolastica. La aceste 
perioade se adaugä incercärile contemporane de 
resuscitare a scolasticii printr-o propusä neo-sco- 
lasticä. Numele mari ale scolasticii sunt Anselm 
de Canterbury (renumit pentru eforturile sale 
de a oferi o apologeticä manifestatä ca evidenta 
rationalä a existentei lui Dumnezeu), Thoma 
d’Aquino (cunoscut pentru Summa sa teologicä), 
Pierre Abelard, John Duns Scot si Bonaventura. 
Scolastica este perceputä, dinspre teologia orto¬ 
doxa, ca un dublu pericol: propune o integrare 
a vietii teologice (artificializate prin academism 
si transformate din gest liturgic in gest intelec- 
tual, critic) cu filosofia (cea aristotelicianä, in 
primul rånd), amestecånd competentele speci- 
fice, respectiv separä teologia de viatä, fapt 
care se traduce printr-o alterare fundamentala 

a chipului de vietuire in Hristos, in mäsura in 
care una dintre principalele träsätun ale 
teologiei scolastice este preocuparea acesteia 


cu probleme in intregime sträine de neliniftile 
omene^ti”. Intr-o perspectivä ortodoxä, scolas¬ 
tica apare astäzi mai curänd ca gest de dezertare 
de la chipul de teologhisire märturisit de Pärinp 

decåt ca demers pozitiv, de autenticä teologie. 
Bibliografic. Pharos, Philotcos, Insträinarea Ethosului 
creftin, Ed. Platytera, Bucure^ti, 2004. 

Räzvan Ioncscu, Adrian Lemeni 

SCRIERI SÅCRE. Scrieri care in diverse 
religii si sisteme religioase sunt considerate 
inspirate de cätre divinitate si absolut obligatorii 
pentru credincio^i, deoarece transmit voinpa 
divinitätii in ce priveste måntuirea lor. Ele repre- 
zintä principalul reper al unei traditii religioase, 
constituind in acelafi timp $i izvoarele esen|iale 
pentru cunoasterea respectivei religii. 

In privinta patemitätii scrierilor sacre, oamenii 
nu incercau sä si-o atribuie, sau cel putin nu in 
totalitate. Astfel, la hindusi, Brahma le däruief te 
oamenilor Vedele, care au fost »auzite” de la zeu 
de cätre risi, care le-au transmis fårä a opera vreo 
modificare; la chinezi, Fuxi deseneazä primele 
trigrame; la nordici, Odin este descoperitorul 
runelor; la egipteni, Thot este primul scrib; chiar 
$i evreii au cunoscut prima formä de revelatie, sub 
forma Tablelor Legii, prin interventie divinä, ele 
fiind scrise „cu degetui lui Dumnezeu”: JDupä 
ce a incetat Dumnezeu de a gräi cu Moise, pe 
Muntele Sinai, i-a dat cele douä table ale legii, 
table de piaträ, scrise cu degetui lui Dumnezeu” 
(Is 31,18). Pentru musulmani, Coranul pämån- 
tesc este replica fidelä a Coranului Ceresc, a 
acelui arhetip pästrat in cer. Muhammad a fost 
instrumentul pasiv al revelatiei primite prin 
intermediul Arhanghelului Gabriel (Gibril). 
De aceea, potrivit islamului, Coranul provine 
direct de la Allah. In crestinism, dacä ne referim 
doar la Noul Testament, descoperirea durrmeze- 
iascä pästratä la inceput sub formä oralä (Sfånta 
Traditie) avea sä fie ftxatä in scris de Apostolii 
Domnului aflati sub inspiratia Sfåntului Duh, 
care i-a ferit de grefealä in transmiterea conti- 
nutului Revelatiei. Autorii cärtilor revelate sunt 
umani, insä au fost inspirati de Duhul Sfånt in 
redactarea cärtilor Noului Testament. Aceeasi 
conceptie o au cre^tinii §i in privinta autorilor 
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cärtilor Vechiului Testament. Pentru alte traditii 
religioase cärtile care fac parte din canonul 
scripturilor sunt scrieri atribuite intemeietorilor 
sau marilor personalitäti religioase, devenind 
astfel normative pentru religiile respective. 

§i funcjiunile cärtilor sfinte variazä in fiinctie 
de traditiile religioase la care ne referim. Astfel, 
romanii cäutau sä afle ce le rezervä viitorul in 
Cärtile sibiline , ajungåndu-se la un soi de bibii- 
omantie (o tehnicä manticä ce presupunea 
ghicirea cu ajutorul cärdi); tibetanii indepli- 
neau un demers religiös citind Cartea tibetanä 
a mortilor, indienii cäutau in Vede ocrotirea 
puterilor tainice; la egipteni Cartea mortilor , 
care era compusä dintr-o colectie de rugä- 
ciuni $i de formule sacre, era pusä aläturi de 
corpul defiinctului pentru a-i ghida sufletul, 
farä primejdii, in lumea de dincolo; in China 
cärtile sfinte ocupau un loc privilegiat datoritä 
faptului cä ele transmiteau mesajul divin oame- 
nilor, dar $i pentru cä transmiteau posteritätii 
faptele inaintasilor. In aceastä traditie, cartea 
constituie intermediarul ideal al Legii, a ritu- 
rilor fi al codurilor de comportament. Evreii 
doreau sä afle voia lui Yahweh pentru poporul 
ales si misiunea sa intre celelalte neamuri, iar 
crestinii doreau sä ia parte la istoria måntuirii 
prin cunoasterea Sfintelor Scripturi, sä devinä 
contemporani cu Hristos, intrånd cu El intr-un 
dialog måntuitor. De aceea, Sf. loan Gurä de 
Aur spunea cä: „citirea Scripturilor este deschi- 
dere a cerurilor, iar gurile Prorocilor sunt gura 
lui Dumnezeu.” 

Cinstirea care li se aduce cärtilor sacre ale 
omenirii se datoreazä fie sfinteniei autorului 
care le-a inspirat, fie sfinteniei care se revarsä 
asupra lor datoritä menirii pe care o au, aceea 
de a deveni cäläuze pentru credinciosi pe calea 
ce duce cätre måntuire, salvare, eliberare etc., 
in fiinctie de conceptia soteriologicä a fiecärei 
religii in parte. 

Pentru a conftientiza importanfa cärtilor sfinte 
in trecutul omenirii, facem precizarea cä incä 


de timpuriu s-a fåcut distinctia intre cärtile 
canonice si cele necanonice, intre scriptura 
revelatä simpla literaturä religioasä, de folos 
si aceasta, dar neavånd autoritatea scripturilor. 


Acest fenomen poate fi intälnit in India, 
Mesopotamia, la evrei si mai tårziu in Biserica 
cre^tinä din primele veacuri. Si in Iran exista 
un corpus de cärti sacre, dintre care unele cärti 
dateazä din sec. al Vl-lea i. Hr. 

Bibliografie. Bouquet, A.C., Comparative religion, 
Penguin Books Ltd., Middlesex, 1973; Comte, Fernand, 
Cärfile sfinte, trad. D. Purnichescu, Ed. Enciclopedicä, 
Bucurefti, 1994; Morel, Corinne, Dictionnaire des 
symboles, mythes et croyances, L’Archipoche, 2009; Rus, 
Remus, „Scrierile sacre ale marilor religii”, in: Ort, XXV, 
(1973), 1, pp. 66-82; Vasilescu, Emilian, „Sfånta Scrip- 
turä $i literatura sacrä a celorlalte religii”, in: Ort, 3/1955, 
pp. 354-378. 

Caius Cufarn 

SCRIITÖRI BISERICÉSTI. Autori cres- 

tini care nu au autoritatea teologicä si biseri- 
ceascä a Sfintilor Pärinti, desi au vechimea, 

* j ' > ' 

fiind contemporani adeseori cu acestia. 

Ei nu au intotdeauna o invätäturä pur orto- 
doxä, iar in ce priveste sfintenia vietii, aceasta 
lasä de dorit. Unii dintre ei sunt autori de 
lucräri importante, care ne ajutä sä intelegem 
complexitatea vietii bisericesti din diferite 
epoci. Printre scriitorii bisericesti amintim 
pe Clement Alexandrinul, Origen, Tertullian, 
Lactantiu, Eusebiu al Cezareei, Rufin , Teodor 
de Mopsuestia, Fericitul Ieronim §i Fericitul 
Augustin. 

Bibliografie. Coman, loan G., Patrologie - Manual 
pentru Institutele Teologice, Bucure$ti 1956; Iordåchescu, 
Cicerone, Istoria vecbii literaturi crestine, vol. I,Tipografia 
Terek §i Chaminschi, Bucure^ti 1934, reed. Ed. Moldova 
1996; Papadopoulos, Stylianos G., Patrologie, vol. I, trad. 
A. Marinescu, Ed. Bizantinä, Bucure§ti 2006; Voicu, 
Constantin, Dumitra^cu, Nicu, Patrologie - Manual 
pentru seminariile teologice. Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti 2004. 

Cälin Dragon 

SECERÄTÖRI. Grupare crestinä de 
sorginte neoprotestantä, numitä §i „Crestinii 
ultimelor zile”. 

Interpretänd versetui: altul este cel ce seamänä si 
altul cel ce secerä (In 4,37), predicatori maghiari, 
originari din Budapesta, au incercat räspån- 
direa propriilor invätäturi, la inceputul sec. 
XX, in Timisoara (Alexandru Torok) si Brasov 
(Ladislau Veg si loan Benedek). Din publicatiile 
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lor, intitulate Muncitorii secerisului , refinem 

impärtirea istoriei umanitätii potrivit cu para- 

bola lucrätorilor viei. Dupä calcule advente, care 

au drept suport un paralelism sui generis intre 

Noe fi Hristos, suferind de grave erori stiinti- 

fice si logice (de pildä, anul „rotunjit” la 360 de 

zile”), se ajunge la promovarea ideii cä in prima 

strajä lucreazä in vie reformatorii protestanti, 

a doua strajä revine interventiei baptistilor, a 

treia adventistilor, iar din a patra - primele 

douä ceasuri corespund activitätii studentilor in 

Biblie (vechea denumire a martorilor lui Iehova) 

iar ultimul ceas, a cärui desfåsurare istoricä 

are drept start anul 1918, este rezervat secerä- 

torilor. Cu exceptia lui Gheorghe Munteanu, 

predicator roman din Ardeoani-Bacäu, dezertor 

din armatä, nu se cunosc alti lideri ai grupärii. 

Lipsitä de suportul implinirii predictiilor esha- 

tologice, miscarea s-a dezintegrat. 

Bibliografie. Comsa, PS Grigorie Gh., Noua cålåuzä 
pentru cunoasterea si combaterea sectelor religioase, Tiparul 
Tipografiei Diecezane, Arad, 1927; Constantinescu, 
Al.N., Manual de Sectologie , Tipografia Capitalei, 1929; 
David, Petre I., Cäläuza creftinä pentru cunoasterea fi 
apårarea dreptei credinte infata prozelitismului sectant , Arad, 
*1987; David, Petre I., Invazia sectelor asupra crestinis- 
mului secularizat fi intensificarea prozelitismului neopägån 
in Romänia, dupä decembrie 1989, vol. I, Ed. Crist-1, 
Bucure^ti, 1997, vol. II-III, Ed. Europolis, Constanta, 
1999-2000; David, Petre I., Sectologie sau Apårarea dreptei 
credinte, manual experimental, Ed. Sfintei Arhiepiscopii a 
Tomisului, Constanta, 1998; Deheleanu, Petru, Manual 
de Sectologie , Tipografia Diecezanä, Arad, 1948; Leu 
Boto^äneanu, Grigorie, Sectele din Romänia, Tipo¬ 
grafia Eparhialä „Cartea Romäneasca’, Chi^inäu, 1931; 
Petraru, Gheorghe, Secte neoprotestante si noi mifcåri 
religioase in Romänia , Ed. Vasiliana 98, Ia$i, 2006;Tache, 
Sterea, Credintä si misiune, Ed. Sf. Arhiepiscopii a Bucu- 
re$tilor, 1999. 

David Pestroiu 

SECTA. (lat. secta — partidä, o linie de conduitä, 
doctrinä, fcoalä filosoficä) Grup religiös mino- 
ritar, sau o comunitate religioasä, care se rupe de 
Bisericä sau de corpul principal si consacrat al 
unei religii. 

In cadrul sectei, noii membri ai comunitätii isi 
alcätuiesc, in jurul unui lider (guru), propria 
doctrinä religioasä, sträinä de Revelatia dumne- 
zeiascä, cåt fi propria organizare admimstrativä. 


Secta poate fi consideratä §i fenomen social, 
sau politic, pentru cä uneori implicä doctrinä fi 
manipularea pur umanä la nivelul societätii. La 
baza doctrinarä a unei secte nu stä dogma, ca 
adevär de credintä revelat si formulat de Bisericä, 
ci ideologia religioasä, care este foarte flexibilä 
intereselor de grup. Despärtitä de Bisericä, secta 
are intotdeauna o atitudine antieclesialä, folosin- 
du-se de toate mijloacele fi metodele spiritului 
adversativ negativist. Secta nu are continuitate 
apostolicä, pentru cä nu are istorie fi traditie 
originarä. Din acest punct de vedere, secta poate 
fi consideratä comunitate apostaziatä, ereticä, 
care-si impune noile directii doctrinare prin- 
tr-un prozelitism inverfunat pomit, de cele mai 
multe ori, din partea intemeietorului/condu- 
cätorului de grup, socotit ca fiind intotdeauna 
harismatic. Sectele apar fi dispar spontan in 
mediul social, de aceea, este foarte greu procesul 
de inventariere la nivel mondial. Dezvoltånd o 
doctrinä nouä prin initiativa adeptilor säi, secta 
se izoleazä treptat, si in cele din urmä definitiv, 
de viata socialä. 

Bibliografie. Abgrall, Jean-Marie, Mécanique des 
sectes, Ed. Payot & Rivages, Paris 1996; Luca, Nathalie, 
Frédéric Lenoir, Sectes. Mensonges et idéaux, Bayard 
Éditions, Paris 1998; Mayer, Jean-Fran^ois, Les sectes. 
Non-conformismes chrétiens et nouvelles religions, Ed. Cerfi 
Paris 1985; Petraru, Gheorghe, Ortodoxie fi prozelitism. 
Ed. Trinitas, Ia$i; Petraru, Gheorghe, Secte neoprotes¬ 
tante fi noi miscåri religioase in Romänia, Ed. Vasiliana 98, 
Ia?i, 2006; Petru, David I., Invazia sectelor, vol I, Ed. 
„Crist-r, Bucurqti 1997; Vemette, Jean, Les sectes. Que 
sais-je?, Édition PUF, Paris 1990; Vernette, Jean, Sectele, 
Ed. Meridiane, trad. C. Sava, Bucurcfti 1996; Vernette, 
Jean, Sectes et réveil-religieux. Quandl Occident séveille..., 
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Mihai Himcinschi 


SECULARIZÄRE. Tendintä ideologicä. 


inlätura orice mani 


hare relidoasä din 




.1_Ll!^ 


1 


din orice registru al vietii umane. 

Secularizarea este un termen care provine de 


la latinescul saeculum , saeculi , care inseamnä 
veac sau secol. Trimiterea face referire la secol ca 
perioadä istoricä, fi care constituie o forma de 
raportare temporalä la realitate. Cei ce träiesc 
sub auspiciul secolului sau „veacului acestuia” 
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sunt ostili la adresa ideii de ve^nicie, care li se 
pare derizorie, de aceea, nu admit posibilitatea 
investitiei sociale §i a vietii umane in general in 
lucruri care nu tin de planul imediat, al „acestui 
veac”. $i cum religia, in special crestinismul, 
militeazä pentru o investitie a tuturor eforturilor 
§i resurselor umane intr-un plan vesnic, seculari- 
zarea investeste intr-un plan imediat, al empiris- 
mului fi al edificärii fiintei umane „aid si acum”. 
Termenul este utilizat in teologia apuseanä 
pentru a denumi fenomenul intoarcerii unora 
dintre cälugäri in lume, la valorile celor care 
träiesc in timp si pentru timp. Dar consacrarea 
termenului de secularizare a apärut intr-un 
context sociologic in care majoritatea actiu- 
nilor unei societäti din spatiul vest european se 
desfa^ura doar sub egida unui resort religiös. 
Termenul de secularizare are o dublä perspectivä: 
una religioasä, in care aceasta este un fenomen 
nociv, ce submineazä functia religioasä a omului 
de a crede in Dumnezeu sau in supranatural, si 
una laicä, areligioasä, care o considerä o mäsurä 
necesarä pentru bunul mers si progresul prag- 
matic al sodetätii umane. Din perspectivä laicä 
secularizarea este o stare de normalitate, care 
la randul ei poate fi de douä feluri: seculari¬ 
zare radicalä, ce presupune scoaterea religiei §i 
a religiozitätii din toate compartimentele vietii 
umane, si inlocuirea lor eventual cu acele prin- 
dpii umaniste surogat, care sä satisfacä nevoile 
spirituale ale omului. Dificultatea pe care o 
intåmpinä aceste substituiri ale secularizärii 
operate in dreptul religiozitätii, constä in faptul 
cä este nevoitä sä recunoascä existenta spiritului 
prin recunoasterea unor nevoi spirituale din om. 
Al doilea fel se referä la secularizarea relativä, 
care nu exdude religia si religiozitatea din valo¬ 
rile umane generale, d le izoleazä in sfera privatä 
a omului. Acest tip de secularizare este adesea 
intålnit, cäd el nu presupune abolirea spiritului 
religiös in sine, d reducerea lui la o dimensiune 
particularä, subiectivä. Din punctul de vedere 
al secularizärii relative, religia nu are ce cäuta 
in spatiul public, d este un produs al reflecdei 
personale a fiecäruia. Secularizarea moderatä isi 
pretinde un caracter obiectiv ^i se mentine echi- 
distantä si impartialä fatä de orice sistem religiös 


consacrat, indiferent de dimensiunea lui istoricä 
§i imixtiunea lui cutumiarä. Din punct de vedere 
teologie acest tip de secularizare este nociv 
datoritä relativismului religiös pe care-1 eultivä. 
Atitudinea secularä moderatä nu inseamnä tole¬ 
ranta pluralismului religiös, ci ignoranta religiei 
tocmai din cauza varietätilor de manifestare 
religioasä. 

Din punct de vedere teologie secularizarea este 
o problemä, indiferent de forma moderatä sau 
severä a ei, deoarece aceasta submineazä posibi¬ 
litatea ca omul sä aibä o legäturä cu Dumnezeu, 
eultivånd lipsa de necesitate a religiei si irele¬ 
vanta ei pe plan colectiv. Secularizarea este lin 
fenomen cu rezonante in educatie, ea prefabri- 
cänd o atitudine clarä si transantä de refuz a 
manifestärii religioase incä din etapele inferioare 
ale educatiei. Neacceptånd religia, secularizarea 
aboleste, odatä cu aceasta, toate dimensiunile 
spirituale ale omului, pånä la ideea de spirit. In 
absenta sufletului si a valorilor spirituale, pros- 
perä valorile materiale; secularizarea fiind uneori 
intruchiparea praetieä a unui ideal materialist. 
Secularizarea isi atinge statutul pe care il 
cunoastem astäzi, respectiv cel de separatie 
radicalä §i adesea agresivä si intolerantä dintre 
sacru si profan in perioada modernitätii consa- 
crate. Secularizare si modernitate sunt doi 
termeni ce nu mai pot fi in nici un fel diso- 
cia£i. Oriunde apare secularizarea avem de-a 
face cu un anumit grad de modernitate. Se pare 
cä sfera modernitätii este mai largä decåt cea a 
secularizärii, desi toate aspeetele modernitätii, 
asa cum s-a consacrat ea in sec. XVIII-XDC, 
presupun un oarecare grad de secularizare. 
Ceea ce sociologia religiilor denumeste secu¬ 
larizare in sens de desere^tinare - nu este 
altceva decåt efectul modernitätii pe diferi- 
tele sale paliere (economic, politic, intelectual, 
simbolic). Modernitatea este fenomenul global, 
iar secularizarea felul in care modernitatea se 
actualizeazä in diferite sectoare ale existentei 
sociale. Vom sublinia trei dintre acestea: planul 
tehnico-economic, planul institutional si planul 
strueturilor de eredibilitate. 

Intre fenomenul secularizärii si explozia 
tehnologicä apärutä in urma industrializärii 
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fi urbanizärii existä o legäturä foarte evidenta. 
§tiinta moderna, näscutä ca urmare a concep- 
tului cä natura este autonoma, a emis ideea cä 
lumea ar fi cognoscibilä in principiu si in tota- 
litatea ei. Aceastä tezä, conjugatä cu cea a unei 
naturi suficiente siesi si lipsitä de orice tran- 
scendentä, la care s-a adäugat si promisiunea 
stiintei de a crea o lume mai dreaptä decåt 
cea a trecutului traditional, o lume a prospe- 
ritätii si fericirii, a impulsionat un nemaiin- 
tålnit proces de tehnicizare. Mutatia tehnicii, 
ca si a stiintei, de altfel, in modernitate, se 
referä la sensul lor. Dacä pånä atunci (sec. al 
XVIII-lea), sensul lor era subsumat implicit 
sensului transcendent, pentru care omul insusi 
exista, incepånd cu modernitatea consacratä, 
tehnica si stiinta sunt autonomizate si din 
mijloace devin scopuri pentru ca, apoi, sä fie 
absolutizate. Tehnicizarea se extinde, astfel, de 
la prelucrarea naturii la modificarea intregii 
vieti umane. Tehnica pätrunde in toate sferele 
socio-culturale si politice. Ea este prezentä 
si in sfera preocupärilor legate de petrecerea 
timpului liber si a distractiilor in asa mäsurä 
incåt omul, atunci cänd nu se aflä intr-o stare 
de reverie pentru a se odihni, nu mai stie ce 
sä facä cu rägazul de care dispune atunci cånd 
acesta nu ii este umplut cu o activitate tehnic 
organizatä. Refiizul tehnicii si condamnarea ei, 
din pricina consecintelor insirate mai sus, ar 
fi o uriasä grefealä. Problema lumii de måine, 
hipertehnicizate, nu va fi tehnica, ci spiritul 
tehnicii. Iar acest spirit il va impune omul. 
Pånä la urmä problema tehnicii trimite la 
antropologie fi la cosmologie. 

Institutiile publice aflate sub egida Bise- 
ricii sunt preluate si controlate de cätre Stat. 
Partidele politice, sindicatele, jurnalele - care 
pånä atunci se revendicau drept religioase, sau 
cel putin sub patronajul spiritului crestin 
se secularizeazä, adicä se distanteazä atåt in 
continut, cåt si in formele de organizare, de 
spatiul eclesial (Jose Casanova). Distinctia 
dintre sfera vietii publice si sfera vietii private 
va deveni o temä preferatä pentru lumea 
moderna, distinctie care marginalizeazä incä si 
mai radical prezentä Bisericii in cåmpul social. 


Respectiv, credinta va trebui descoperitä doar 
intr-o perspectivä fi preocupare personalä fi 
mutatä din spatiul social, care trebuie sä fie 
neutru, doar in domeniul vietii private. Cali- 
tatea de creftin sau cea de membru al unei bise- 
rici este, pentru modernitate, cel mai secundar 
aspect in cåmpul relatiilor sociale. Se pot intre- 
tine fi intreprinde angajamente cu ceilalfi, din 
spatiul public, doar intr-un orizont economic 
fi politic, fara a avea vreo importanjä existenfa 
convingerilor religioase sau tipul acestora. 
Consecinta imediatå a acestui fapt este negarea 
autoritätii Bisericii in domeniul eticii. De vreme 
ce Biserica este una dintre sferele vietii sociale, 
de vreme ce credinta este o afacere personalä, 
de vreme ce raporturile sociale sunt contrac- 
tuale fi impersonale f i farä conotatie religioasä, 
urmeazä cä invätätura Bisericii nu mai este 
relevantä in spatiul eticii sociale. Apare etica 
secularå care are propriile ei fundamente fi 
fatä de care morala religioasä eclesialä este un 
subansamblu. Prin urmare, in cåmpul social nu 
mai existä adeväruri morale transcendente. De 
fapt, nu mai existä Adevär, decåt adeväruri sau 
preferinte arbitrare fi subiective ale indivizilor. 
Dupä cåteva decenii de carierä ale unei astfel 
de perspective, societatea modernä a generat 
un spatiu social al renuntärii la Adevär. Chiar 
cei credinciofi fi incä apartinätori ai unei bise- 
rici ajung sä aibä o idee foarte vagä despre 
propria lor religie. 

Procesul de rationalizare a intregii realitäti, 
propus de Iluminism, a pus sub semnul intre- 
bärii credibilitatea tuturor adevärurilor tradi- 
tionale, de regulä metafizice, care au hränit 
multe secole societätile. Horia Roman Pata- 
pievici propune o analizä asupra secularizärii 
in care aratä in ce mod lumea modernä a 
ajuns in impasul sau imposibilitatea de a mai 
accepta un Adevär transcendent, ori de a mai 
putea sä crediteze vreo institutie sau autori- 
tate cu girul credibilitätii. Separatia ontologicä 
dintre Dumnezeu fi lume, cu care opereazä 
radical modernitatea, afazä intr-o disconti- 
nuitate intreagä necreatul fi creatul. Aceastä 
gåndire se va räsfrånge fi asupra conceperii 
raportului dintre momentul creärii lumii 
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de cätre Dumnezeu si prezenta Sa in ori$i- 
care dintre momentele ulterioare ale existentei 
lumii. Distantarea radicalä dintre originea §i 
prezentul lumii „asigurä, in mod confortabil, 
pozitia deismuluifilosofie si stiintfic (care afirmä 
cä, pentru a explica cauzele aetuale, nu trebuie 
sä mergem la cauzele ultime; natura este epui- 
zatä de cauzele secundare, prin ignorarea cauzei 
prime; iar cauzalitatea se reduce la inventarierea 
cauzelor eficiente, cu ignorarea celor finale), a 
deismului religiös (care afirmä cä Dumnezeu are 
un contact activ cu lumea numai in momentul 
ereatiei) si a deismuluipolitic (care stipuleazä cä 
separada dintre Bisericä [domeniul originii] §i 
Stat [domeniul actualitätii] este, cosmologic 
si ontologic, säditä in natura lucrurilor)”. Färä 
Dumnezeu ca Jimitä transcendentä”, eman- 
ciparea modemitätii a inträt pe un faga$ al 
lipsei de criterii §i de stabilitate, farä putinta 
de oprire. Orice consträngere din partea tradi- 
tiei, orice eticä a indatoririlor s-au spulberat, 
iar valorile (in special morale) n-au mai avut 
nici o consistentä §i nici naturä proprie. Cånd 
totul devine imanent, cånd continutul valo- 
rilor nu este fondat vertical, cånd principiul 
pietei inghite totul, cånd structurile de eredi- 
bilitate (Bisericä prin excelentä) sunt negate, 
atund singurul orizont „conceptuaT care mai 
rämåne, penduleazä intre ideologiile totalitare 
(care-^i impun adevärul lor unic) si nihilism. 
Iar modernitatea consacratä le-a cunoscut si le 
cunoaste incä pe amåndouä. 

Secularizarea si teologia ortodoxä. In spatiul 
teologiei ortodoxe problema secularizärii este 
larg analizatä. Vom prezenta douä abordäri, 
intregitoare redproc, una care incearcä un dialog 
nemijlodt de limbaj si concepte cu modernitatea 
apuseanä $i una care imbie o analizä duhovni- 
ceascä asupra secularizärii. Cea dintåi apartine 

pärintelui profesor Dumitru Popescu. 
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Vasile Vlad, ^tefan Buchiu, Mihai Burlacu 

SEDEÄLNÄ. (lat. sedeo - sed y a sedea) Strofa 
imnograficä din rånduiala Utreniei, in timpul 
cäreia credinciosii se pot aseza; psalm (de ex. 
Psalmul 103, din rånduiala Vecerniei) sau 
grupuri de psalmi (de ex. Psalmii de la ince- 
putul Utreniei), in timpul citirii cärora credin¬ 
ciosii pot sedea in sträni. 

Bibliografie. Brani^te, Ene, Liturgica Specialå , Ed. 
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Vintilescu, Petre, Despre poezia imnograficå din cårfile 
de ritual fi cåntare bisericeascä , Ed. Partener, Galafi, 2006. 

Lucian Petroaia 

SFÄNT. (ebr. qados\ gr. aghios si os ios - intele- 
gåndu-se o persoanä inchinatä lui Dumnezeu 
sau care reufeste sä isi insuseascä starea de 
sfintire). Concept religiös complex si cu largi 
semnificatii, care exprimä insufirea proprie 
lui Dumnezeu de a fi perfect sau desävårfit, 
precum si posibilitatea ca aceasta sä fie transfe- 
ratä fiintelor rationale. Aceeasi semnificatie o 
are fi latinescul sanctus. 

Sensul termenului »sfånt ” in Vechiul Testament. 
In Vechiul Testament notiunea de sfånt este 
legatä de cea de sfintenie, aceasta fiind aplicatä 
in primul rånd la Dumnezeu. Din cuprinsul 
Vechiului Testament se desprinde cu claritate 
ideea dominantä din care reiese cä Iahve este 
Sfånt (Lv 11, 4; 19, 2; 20, 7; Is 24, 9), idee 
care va fi accentuatä de cätre profeti, aceasta 
devenind, de altfel, una din träsäturile carac- 
teristice ale scrierilor lor. Iahve era perceput ca 
fiind sfintenia absolutä care transcende timpul 
si spatiul. Dumnezeu le descoperä israelitilor 
numele Säu propriu, nume care era stråns 
legat de constructia gramaticalä, Eu sunt Cel 
ce sunt (Is 3, 14) adicä Eu sunt Sfåntul prin 
excelentä, nume revelat poporului in scopul 
invocärii lui. Cu acest nume Iahve se va aräta 
si se va face cunoscut poporului, dåndu-i 
in acelafi timp fi lui porunca: „fiti sfinti”, 
poruncä care presupunea o responsabilitate 
moralä deosebitä si care impunea respectarea 
cu atentie a Decalogului: „Päziti legUe Mele 
si le pliniti, cä Eu sunt Domnul Cel Ce vä 
sfinteste” (Lv 20,8). Potrivit textelor vechites- 
tamentare verbul este atribuit lui Iahve si se 
foloseste pentru a exprima, pe de o parte iden- 
titatea lui Dumnezeu cu Sine Insufi, iar pe de 
altä parte, deosebirea covårsitoare dintre El fi 
creaturä. Termenul qados semnificä, afadar, 
cel mai elocvent atribut al lui Dumnezeu. 
Prin acest termen se exprimä o calitate pe care 
singur Dumnezeu o posedä in gradul cel mai 
inalt, calitate pe care o cere si o recomandä si 
omului sä o posede, dacä nu in acelafi grad, 


mäcar dupa puterile sale: „Fip sfinti, precum 
sunt Eu” (Lv 2,12), zice Domnul Dumnezeu, 
adresåndu-se poporului Säu pe care 1-a ales fi 
care trebuie sä-I apartinä. Aceastä apartenenfä 
este condiponatä de träirea conform ordinii 
divine, poporul prezentåndu-se ca un popor 
sfånt al Dumnezeului Celui Sfånt (Ps 77,78, 
46; Pr 9,10). De fapt, Dumnezeu este izvorul 
a toatä sfintenia, care se revarsä peste toatä 
lumea, El fiind sfinjenia deplinä. In acest sens, 
in Vechiul Testament doar Dumnezeu este 
numit de trei ori sfånt (Is 6,3), in comparafie 
cu celelalte fiinje si lucruri. Intreita denumire 
sfåntä a lui Dumnezeu este, de fapt, denu- 
mirea manifestärilor lui Dumnezeu Cel tran- 
scendent, ca frumusete, ca strälucire in afara 
frumusetii divine celei mai presus de fire. 
Dumnezeul lui Israel este Sfånt, pentru cä El 
nu este ca alti dumnezei, ci ifi are sälasul in 
cer ca un Atotputernic. 

Sensul termenului »sfånt” in Noul Testament. In 
cärtile Noului Testament notiunea de sfånt 
åyioq si öoioq denumeste o persoanä inchi¬ 
natä lui Dumnezeu sau una care reufefte sä ifi 
insuseascä starea de sfintire sau care este sfin- 
titä, aceasta deoarece nimeni fi nimic nu este 
sfånt, exceptåndu-1 aici pe Dumnezeu, care, 
singur este prin fire sfånt fi care impärtäfefte 
din sfintenia Sa atåt celor credinciofi, cåt fi 
unor lucruri sau locuri. Sfånt este numele lui 
Dumnezeu, Cel in Treime Sfånt. 

Dumnezeu Tatäl este Sfånt (cf. In 17, 11; 1 
Pt 1, 15; 1 In 2, 20-27; Ap 3, 7; 4, 8; 6, 10). 

Dumnezeu Fiul - Iisus Hristos este numit 
Sfåntul lui Dumnezeu (cf. Mc 1, 24; Lc 4, 34, 
In 6,6; FA 2,27), de asemenea El este Arhiereu 
Sfånt (cf. Evr 7, 26) [...] Cel ce sfinteste pe 
cei ce se sfintesc (cf. Evr 2,11). Duhul Sfånt, 
ca al treilea Ipostas divin, are aceastä denumire 
fi insufire care-I aratä calitatea de sfintitor 
(cf. Mt 3,11; Mc 1, 8; Lc 1, 41). Ingerii buni, 
care, defi sunt fiinte spirituale, sunt f i ei numiti 
sfinti, insä sfintenia nu o au de la ei, ci de la 
Dumnezeu prin impärtäfire. Starea de sfintenie 
ei o mentin prin efort si slujire. Sfintii au reufit 
sä dobåndeascä aceasta stare printr-un efort 
sustinut, ei fiind asezati la temelia Bisericii, 


dicjionar de teologie ortodoxä 


821 



avåndu-L ca fundament pe Insuf i Måntuitorul 
nostru Iisus Hristos (cf. Ef 3,5). Termenul de 
sfånt era atribuit si crestinilor care, curätiti de 
päcat prin harul Sfåntului Botez s-au mentinut 
in el fi 1-au inmultit, afa se vorbeste de frati 
sfinti sau totifiratii (cf. Col 1,2; Evr 3,1). 
Termenul sfånt este atribuit si unor persoane 
sau lucruri, spre exemplu, se spune despre loan 
Botezätorul cä era bärbat drept fi sfånt (cf. Mc 
6, 20), sau orice intåi näscut de parte bärbä- 
teascä este chemat sfånt sau inchinat Domnului 
(cf. Lc 2,23). Se vorbeste de asemenea despre 
adeväruri, locuri fi obiecte sfinte: „Nu dati cele 
sfinte cåinilor” (cf. Mt 7, 6). Sfånta si Sfånta 
Sfintelor sunt prezentate ca locuri in care 
Dumnezeu este prezent (cf Evr 10,19). 

Din punct de vedere dogmatic sfintenia este un 
atribut specific lui Dumnezeu sau dumneze- 
irii prin care se intelege caracterul desävårsit al 
fiintei Acestuia, ale Persoanelor dumnezeiesti, 
precum si ale lucrärilor dumnezeiesti. Sfintenia 
este o calitate care nu se poate evalua exact 
din perspectivä creatä, fapt pentru care defi- 
nirea acestui termen este complexä si solicitä 
o anumitä implicatie existentialä a celui care o 
defineste. Astfel se poate intelege sfintenia in 
calitate de atotputemicie, alteori de perfectiune, 
alteori de inaccesibilitate. In general, sfintenia 
este o calitate sträinä prin definitie conditiei 
umane, de aceea ea este specificä doar celei 
dumnezeiesti. Ea reprezintä surna tuturor atri- 
butelor absolute ale lui Dumnezeu. O träsäturä 
fundamentala a acesteia este datä de superla- 
tivitatea absoluta a tot ceea ce ea presupune, 
astfel incåt sfintenia este vårful unui sistem de 
valori universal, ce impinge cätre absolut orice 
prospectie umanä a cunoasterii. 

Atitudinea umanä fata de sfintenie si fatä de 
ceea ce este sfånt este una prohibitorie, unde 
omul se cenzureazä datoritä nevredniciei sale 
pentru relationarea cu Dumnezeu, cu dumne- 
zeirea, sau cu ceea ce este sfånt. Existä o sino- 
nimie intre sfintenie si dumnezeire, incåt, 
negresit, ceea ce este dumnezeiesc este inva- 
riabil si sfånt. Despre sorgintea acestui atribut 
putem spune cä el nu este o creatie umanä, o 
proiectie a umanitätii despre perfecpune, ci este 


revelat. Acesta este si motivul pentru care nu 
poate fi inteles pe deplin din punct de vedere 
semantic, din pricina alteritätii sale vizavi de 
conditia creatä. Temeiul revelat se gäseste cel 
mai bine exprimat in viziunea lui Isaia unde 
serafimii strigau »Sfånt, Sfånt, Sfånt, Domnul 
Savaot, plin este cerul si pämåntul de märirea 
Lui” (Is 6, 3). Sfintenia presupune desävårsirea 
sau excelenta din toate punctele de vedere, 
de aceea acest atribut este nedeterminabil in 
sensul apofatic al cuvåntului. 

Sfintenia este fi un dar al lui Dumnezeu pentru 
creatie, aceasta fiind destinatä sä se sfinteascä 
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in Dumnezeu, prin legätura cu El. Ea este o 
calitate tranzitivä, in sensul cä poate fi däruitä 
de Dumnezeu ca Subiect posesor firesc al ei 
si oamenilor sau ingerilor, in mäsura in care 
acestia isi exercitä vointa cätre El. Ea este 
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receptabilä f i subiectelor create, cäci este conco- 
mitent si o calitate däruitä de Dumnezeu, dar 
fi una dobånditä, meritorie. Astfel, indemnul 
lui Dumnezeu cätre poporul ales aratä sfin¬ 
tenia ca rod al efortului omenesc de indum- 
nezeire: „sfintiti-vä fi ve ti fi sfinti, cäci Eu, 
Domnul Dumnezeul vostru sfånt sunt” (Is 20, 
7). Din acest text nu desprindem cä sfintenia 
este o calitate tangibilä farä Dumnezeu, ci cä 
libertatea cäläuzitä de Dumnezeu este cea care 
indreaptä creatia conftientä cätre sfintenie. 
Sfintenia este un rezultat al libertätii. 

Sfintenia pune in valoare persoana, deoarece 
aceasta are reflexul comuniunii, este destinatä 
relationärii. Ea este moftenirea rezultatä din 
relationarea personalä cu Dumnezeu, cu harul 
fi lucrärile Lui. Ea este dezideratul intregului 
efort omenesc de indumnezeire. 

Precum Dumnezeu este numit Sfånt , sau 
»Sfåntul sfintilor ”, tot astfel cel care se sfintef te 
este numit sfånt. Sfånt, prin excelenta, este 
Dumnezeu, ca Cel ce origineazä sfintenia fi o 
oferä iradiant cätre creatie. El este inceputul, 
mijlocul fi deplinätatea sfintirii, pentru partici- 
pantul la sfintenia Lui. Creatia este sfåntä prin 
participatia la sfintenia lui Dumnezeu. Sfånt se 
mai numefte nu numai cel care a atins stabi- 
litatea eshatologicä in bine, ci fi cel care dej a 
este implicat incä de aici fi acum in voia lui 
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Dumnezeu. De aceea, Biserica Triumfatoare 
este sfåntä intr-un mod deplin, iar Biserica 
Luptätoare este sfåntä intr-un mod relativ, ca 
una ce este dej a angajatä pe drumul sfinteniei. 
Biserica in sine este un organism destinat sfin- 
tirii, sfintire care vine dinspre Hristos, Capul ei. 
Aceasta este numitä »Laborator al sfinteniei cäci 
cei ce sunt in ea sunt implicati deja in sfintire. 
Sf. Maxim Märturisitorul relevä aceasta idee 
in Mistagogia , unde aratä cä precum Naosul se 
impärtäseste din sfintenia Altarului, tot astfel $i 
Cosmosul sensibil de sfintenia celui inteligibil, 
precum si Trupul lui Hristos de Persoana Lui 
care-i este Cap. 

Denumirea genericä de sfånt este data acelor 
oameni care au träit aceasta viatä in iubire 

9 

de Dumnezeu si s-au stabilizat in aceasta. Ei 
sunt deja in Dumnezeu, sunt vii, dupä cum 
märturiseste Scriptura cä Dumnezeu este al 
viilor, nu al mortilor, de aceea moartea lor este 
väzutä ca o adormire. La råndul lor, sfintii pot 
transmite sfintenia lor p altor oameni, tot in 
mäsura in care acestia se implicä in comuniune 
cu Dumnezeu, devenind astfel mediatori ai 
sfinteniei cätre cei care incä se luptä. Din acest 
motiv, ei sunt cinstiti in Biserica Luptätoare 
?i li se oferä un cult de adorare. De asemenea, 
acestia sfintesc nu numai oamenii, ci si lucrurile 
si obiectele cu care au inträt in legäturä, natura 
inconjurätoare, toatä aceasta devenind sfåntä. 
Obiectele incluse in aceastä actiune de sfintire 
se numesc prin extensie „sfinte”. 

Atitudinea omului si a ingerilor inaintea 
sfinteniei este una doxologicä, ce preamä- 
reste pe Dumnezeu ca izvor la sfinteniei. De 
asemenea, atitudinea fatä de sfinti este una 
de cinstire, deoarece aceasta origineazä din 
Dumnezeu, Care träieste in ei, tocmai pentru 
acest motiv cinstirea sfintilor este diferitä de 
cinstirea lui Dumnezeu. Aceastä cinstire se 
extinde si la obiectele care capätä un caracter 
sfånt prin utilizarea lor in planul iconomiei 
dumnezeiesti. Cu atributul de sfånt sunt 
denumite majoritatea lucrurilor care au legä¬ 
turä cu procesul indumnezeirii persoanelor 
sfintilor, sfintenia acestora sau faptele lor se 
impregneazä in ceea ce fac, astfel incåt multe 


din obiectele lor devin depozitare ale harului 
sfintitor pentru alpi care vor sä se sfinfeascä. 
Adesea, inse$i trupurile lor devin purtätoare 
de sfintenie, pe care o impartä$esc altora dupä 
vrednicie. Mijlocirea sfintilor este in acest 
sens o mijlocire cätre sfintire. 

Terminologic, sfånt este un cuvånt foarte vechi 
care inseamnä majestatea lui Dumnezeu sau 
puterea Lui activatä. Ulterior, acest lucru a 
desemnat si ideea de separare fatä de ceea ce 
este nesfånt, adicä profan (care provine de la 
latinescul pro fanum ce semnificä locul din fata 
templului, adicä ideea de exteriör, exoterismul 
celui care priveste cätre templu). In limba 
romånä, provenienta lui este disputabilä intre 
latinescul sanctus si slavonescul sviat (cBATb), 
cea mai mare parte a lingvi^tilor recunoscånd 
sorgintea slavonä. 

In limba scrierilor vetero-testamentare este 
utilizat termenul »cadof care provine de la un 
verb, „cadaf ce inseamnä „afi sfånf , „afi desä- 
vårsii\ „afi deosebif , „afipus deoparte. Aceste 
semnificatii aratä exclusivitatea apartenentei 
sfinteniei de Dumnezeu. El este utilizat de 
foarte multe ori in Legea Veche (de 102 ori In 
Cartea Ieprii, de 152 de ori in Levitic, de 80 de 
ori in Numerii, etc.), toate acestea arätånd cä 
si ceea ce este rezervat lui Dumnezeu, dintre 
lucrurile create, devin sfinte. De aici rezultä 
termenul latin „ consacratio ” si pe filierä neolo- 
gicä in romåneste »consacrare , prin acesta inte- 
legåndu-se pärtäsia obiectului creat la sfintenia 
lui Dumnezeu. Sfintenia este comunicabilä 
fara sä se imputineze, este pärtäsia creatu- 
ralä la desävårsirea dumnezeiascä. Lui Moise 
i se spune cä pämåntul pe care stä este unul 
sfånt, de asemenea sfintenia si sfintirea erau 
un indemn Capital al Domnului cätre poporul 
evreu. Levitii si preotii trebuiau sä fie curati 
ritualic, deoarece lucrau cele sfinte inaintea 
Domnului, iar profetii denuntau distanta de 
la sfintenie a poporului indärätnic. Muntele 
Sionului este numit adesea de impäratul 
David ca „munte sfånt”, ca §i Cortul märtu- 
riei, ca p Templul lui Solomon, ce aveau in 
compunere sfåntä $i sfåntä sfintelor. Aceastä 
denumire atestä implicatia lui Dumnezeu in 
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creatie, sfintindu-o pe aceasta. Sfånta exprimä 
cosmosul sensibil, iar sfånta sfintelor cosmosul 
inteligibil. Sfånta se impärtäseste de sfintenia 
sfintei sfintelor. Aceste denumiri ale incäperilor 
Cortului Märturiei sunt date de Dumnezeu lui 
Moise, fapt care dovedeste originea nepämån- 
teascä a termenului. 

In Noul Testament se utilizeazä cuvåntul aghios 
(aryioq) pentru »sfintenie” sau »sfant”, iar uneori, 
foarte rar, termenul de >Jjieros" (%i£po<; alteori 
iepo^), atunci cånd se referä la slujirea la templu, 
ded de prestatia sacramentalä a actului sfintirii. 
Acestia sunt termenii utilizati de Septuaginta §i 
ulterior de Pärintii Bisericii. In Sfintele Evan- 
ghelii se intålneste, pentru prima data, denumirea 
celei de-a treia Persoane a Sf. Treimi: Duhul 
Sfant (Le 3,16; In 1,33; Mt 3,11; Mc 1,8). 
Teologia patristicä a arätat cä sfintenia este 
implinirea tuturor eforturilor omenesti pentru 
indumnezeire. 7flwri-ul presupune invariabil 
sfintenia, iar existenta acesteia este un factor 
ce atestä sälä^luirea lui Dumnezeu in om. Ea 
este rezultatul efortului personal si al harului. 
Sfintenia este determinabilä con^tient, dupä 
cum afirmä Sf. Simeon Noul Teolog, ea debu- 
teaza cu nepätimirea, dupä Pärintii filocalid. 
Caracterul sfant al omului in aceastä viatä este 
unul provizoriu, nesigur, susceptibil la cäderi, 
pånä in clipa mortii, dupä cum afirmä apof- 
tegmele patericale, abia dupä moarte se poate 
vorbi despre sfintenia deplinä. Sfintenia este 
träsätura dominantä a celor ce au constiintä 
eshatologicä pronuntatä; eshatologia, in acest 
caz, nefiind una istoricä, ci una a prezentei. 
De aceea, primii cre^tini se numeau sfinti, in 
ideea statutului lor aspirant la sfintenie, a§a 
cum rezultä din scrierile perioadei apostolice. 
Cristalizarea unei dogme a Sf. Treimi pune in 
valoare ideea modelului trinitar al sfinteniei. 
Comuniunea este baza sfinteniei, iar periho- 
reza Persoanelor dumnezeiesti plaseazä sfin¬ 
tenia ca rezultat al relationärii, al implinirii 
persoanei prin comuniune, dupä cum sustine 
Pr. Dumitru Stäniloae. 

Disputele hristologice sunt acelea care lämu- 
resc si felul !n care se indumnezeie^te §i sfin- 
te^te omul in comuniune cu Dumnezeu. 


Dupä cum firea omeneascä a lui este sfintitä 
§i indumnezeitä, farä pierderea identitätii sale, 
tot asa si firea recapitulatä a tuturor ipostaselor 
omenesti se sfinte^te in legätura misticä cu 
Hristos. In acest sens, daruri precum vederea 
in duh, vederea luminii necreate, prorociile, 
minunile, invätätura, gräirea in limbi si toate 
celelalte harisme sunt manifestäri de sfintenie 
ale lui Dumnezeu in omul care face voia Lui. 
Sfintenia se oferä si se ia din Sfintele Taine, prin 
similaritatea dintre caracterul creat si cel necreat 
al Tainei. Concordanta teandricä dintre lucrarea 
väzutä si cea neväzutä din cadrul Tainei dä posi- 
bilitatea de manifestare a sfinteniei, de mani- 
festare a Duhului Sfånt direct in sufletul celui 
care-L primeste, proportional cu vrednicia sa si 
in functie de icnonomia lui Dumnezeu. Insäsi 
ideea de liber arbitru isi are temeiul pe sfintenie, 
de aceea libertatea creaturalä este suveranä $i 
este respectatä de Dumnezeu. 

Chipul lui Dumnezeu in om este acea compa- 
tibilitate structuralä de a percepe pe Dumnezeu 
§i energiile Sale necreate in deplinätate, in sfin¬ 
tenia Sa, atåt cåt poate percepe relativitatea 
conditiei create. Asemänarea cu El este sfin¬ 
tenia actualizatä in sufletul celui drep t. Sfin¬ 
tenia se deprinde prin ascultare, dupä modelul 
paternal al ascultärii Fiului de Tatäl, avånd 
aplicatie prin chestiunile duhovnicesti ce se 
lucreazä in institutia pärintelui duhovnicesc 
cätre ucenicul säu. Canonizarea sfintilor in 
Bisericä tine mai intåi de dorinta fi manifes¬ 
tarea extraordinarä si explicitä a lui Dumnezeu 
de a face väzutä dimensiunea personalitätilor 
sfintilor. Prin aceasta, cinstirea sfintilor este 
de facto o cinstire a sfinteniei manifestate a lui 
Dumnezeu pentru vesnicie si este ireversibilä. 
De aceea, harul rezidä si prin trupurile lor care 
nu s-au supus legilor descompunerii sau stri- 
cäciunii, ci viazä tainic de§i sunt adormiti. Prin 
aceasta se intärefte credinta cä sfintii nu au 
murit, ci sunt vii. 

Bibliografie. Bailly, Anatole, Dictionnaire Grec-Fran - 
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vol. VII, Roma, 1960; Guju, Gheorghe, Dicti- 
onar Latin-Romån , Ed. Humanitas, Bucure^ti, 2007; 
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Stefan Buchiu, Mihai Burlacu, Doru Fer 

SFÄNTA MASÄ. (gr. aghia trapeza ) Obiect 
cu suprafatä plana, de inältime medie, situat in 
mijlocul Sfåntului Altar, si pe care se oficiazä 
Sfånta Liturghie. 

Are forma pätratä sau dreptunghiularä, in 
functie de spatiu si de necesitäti, mai rar 
rotunda, construitä din piaträ, marmura, lemn 
sau metal, asezatä, de regulä, pe un singur 
picior, in interiorul cäruia se a$azä pärticele 
din Sfintele Moaste, acestea amintind de peri- 
oada in care crestinii, in timpul persecutiilor, 
sävårfeau Sfånta Liturghie in catacombe, pe 
mormintele martirilor. 

Sfånta Masa simbolizeazä ieslea Nasterii, 
Mormåntul Domnului, masa Cinei de Tainä si 
pe Hristos Insusi. 

Pe suprafata Sfintei Mese, in cele patru colturi, 
sunt aplicate medalioane cu chipurile celor 
patru Sfinti Evanghelisti, Matei, Marcu, Luca 
si loan. Ea este acoperitä, mai intåi, cu o cåmasä 
(gr. Kaxdaapica - strånsä pe corp , pe piele ), 
simbolizånd giulgiul in care a fost infasurat 
trupul Domnului. Peste cåmasä se asazä un alt 
acoperämånt, din mätase sau fir, numit endotion 
(gr. tö évÖDTÖv) care simbolizeazä strälucirea 
fetei lui Dumnezeu cånd S-a schimbat la fatä 
pe Muntele Tabor. Deasupra Sfintei Mese este 
asezat Sfåntul Antimis, invelit intr-o bucatä 
de pånzä numitä iliton (a inveli ), Sfånta Evan- 
ghelie, Sfånta Cruce, Chivotul (Artoforiul, 
Pixida sau Tabernacolul) in care se pästreazä 
Impärtäsania pentru cei bolnavi, §i sfesnice 
cu lumånäri. De Sfånta Masä se pot atinge, in 


atitudine de rugäciune, cu toatä evlavia §i buna 
credintä, doar slujitorii sfinpti. 

Viorel Sava 

SFÄNTA SCRIPTÖRÄ. (lat. scriptura - 
scriere, operä scrisä, text al unui testament) 
Scrierea sfåntä a crestinismului ce reuneste 
o colectie de 66 de cärji canonice, sfinte $i 
inspirate (2 Tim 3,16), scrise de proroci, sfinfi 
apostoli de al^i oameni alesi (40 de autori), 
pentru ca omul sä se måntuiascä cunoscån- 
du-L pe Dumnezeu in lucrärile si voia Sa. 
Aläturi de Sfånta Traditie, Sfånta Scripturä 
reprezintä un mod de pästrare a Revelapei 
dumnezeiesti. In continutul säu, Scriptura 
cuprinde dogme, norme religios-morale, fapte 
si relatäri istorice. Pentru cä a fost scrisä sub 
inspiratia Duhului Sfånt, Scriptura se mai 
numeste fi Cuvåntul lui Dumnezeu. Sfånta 
Scripturä contine douä pärti, la fel de impor- 
tante: Vechiul Testament si Noul Testament. 
Vechiul testament cuprinde un numär de 39 
de cärti, iar Noul Testament 27. In editiile 
ortodoxe ale Sfintei Scripturi, intre paginile 
vechiului si a Noului Testament, sunt un numär 
de 14 cärti necanonice, dar „bune de citit” 
pentru credinciosi, si care fac parte din litera- 
tura pioasä a istoriei de måntuire a lumii. Desi 
sunt numeroase texte greu de inteles in pagi¬ 
nile Scripturii (2 Pt3, 16), crestinul ortodox are 
dreptul §i obligatia sä citeascä Sfånta Scripturä, 
dar nu o poate interpreta in afara traditiei Bise¬ 
ricii, pentru cä Biserica este singurul garant al 
pästrärii §i transmiterii adevärului måntuitor 
in sensul voit de Dumnezeu (1 Tim 3, 15), 
fiind astfel ferit de rätäcirile ereziilor §i lipsit 
de riscul de a-si pierde propria-i måntuire. 
Talcuirea textului sfånt necesitä o pregätire 
intelectualä fi una duhovniceascä. In lumea 
protestantä fi neoprotestantä, individul este 
cel care detine autoritatea deplinä in materie 
de interpretare a textului, pentru cä Scriptura 
se explicä, se intelege prin ea insäsi, conform 
principiului: Scriptura Scripturae interpres. 
Sfintii Pärinti ai Bisericii au fost si mari exegeti 
ai Scripturii, pentru cä au träi t-o concret in 
Duhul Bisericii lui Hristos. Biserica Ortodoxä 
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este fidelä textului sfånt, datoritä faptului cä 
orice invätäturä propoväduitä de ea are funda- 
ment scripturistic. 

Bibliografie. Basarab, Mircea, „Sfinta Scripturä in 
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Mihai Himcinschi 


SFÄNTA TRADITIE. (gr. tradimi] lat. 

traditio - transmitere , predanie ) Revelarea lui 
Dumnezeu, asimilatä in Bisericä si in istoria 
måntuirii, concretizatä fi statornicitä in forme 
spiritual-culturale si materiale determinate. 
Sensurile Sfintei Traditii. Traditia are douä 
sensuri majore: actiunea de a transmite ceva, o 
invätäturä pe cale oralä fi obiectul sau conti- 
nutul insusi al acestei actiuni de transmitere, 
adicä este vorba de invätäturä lui Hristos si 

* 9 

modul in care aceasta a rodit in viata oamenilor 
si s-a transmis din generatie in generatie. In 
viziunea Pärintelui Dumitru Stäniloae, traditia 

1 t 

are douä sensuri: totalitatea modalitätilor de 
trecere a lui Hristos in viata umanä, sub forma 
Bisericii fi a tuturor lucrärilor Lui de sfintire si 
propoväduire, si in al doilea rånd transmiterea 
acestor modalitäti de la generatie la generatie. 
Prin Traditie se transmite permanent acelasi 
Hristos, revelat, intreg, in Bisericä, pentru ca 
oamenii sä se poatä impärtäsi de darurile lui 
Hristos cel rästignit si inviat. Ca atare, Traditia 
este prelungirea actiunii lui Dumnezeu din 
Hristos, descrisä la inceput in Scripturä. Numai 
prin Traditie continutul Scripturii rämåne 
mereu viu, actual, eficient fi dinamic in toatä 
integritatea lui in cursul generatiilor din istorie. 
Traditia mai este definitä si ca „memoria vie a 
Bisericii” (Serghei Bulgakov), „viata Duhului 
in Bisericä” (Vladimir Lossky). 


Sfånta Traditie si Sfånta Scripturä. Referitor 
la Sfånta Traditie, trebuie sä retinem cåteva 
aspecte principale: potrivit märturiilor evan- 
ghelice propoväduirea oralä a precedat Evan- 
ghelia scrisä {In 20, 30; 21, 25). Sf. Apostol 
Pavel confirmä faptul cä Traditia oralä si scrie- 
rile Noului Testament au devenit ceva obiectiv 
in sånul comunitätilor primare, aceste scrieri 
avånd un caracter ocazional si avånd aceeasi 
valoare ca si Traditia oralä. „Asadar, fratilor, 
rämåneti tari si neclintiti si tineti predaniile 
pe care le-ati primit fie prin cuvånt, fie prin 
epistola noasträ” {2 Tes 2, 15). Traditia sau 
Predania in Noul Testament isi are originea ei 
in Hristos, care inaugureazä o traditie nouä fi 
care este insäfi Legea cea nouä, intemeiatä pe 
viata, invätäturä, faptele, jertfa pe Cruce, invi- 
erea lui Hristos. Färä Traditie, Scripturä sau 
Revelatia nu-fi actualizeazä toatä eficienta lor 
fi nici continutul Scripturii n-ar avea cum sä 
fie aplicat in viata oamenilor farä cadrul mai 
larg al Traditiei. Toate cåntärile bisericefti care 
sunt alcätuite avånd la bazä texte din Scripturi 
fi toate actele liturgice fi sacramentale simbo- 
lizeazä fi actualizeazä in mod eficient aspecte 
ale continutului Scripturii. Sfånta Scripturä 
farä explicarea liturgicä fi aplicarea ei in Litur- 
ghie fi Taine se desfigureazä. Raportul dintre 
Sfånta Scripturä fi Sfånta Traditie, este unul de 
completare, sustinere fi interpretare reciprocä. 
Acelafi Duh Sfånt care a inspirat Scripturä 
asistä Bisericä in formularea adevärului revelat 
in Scripturä atunci cånd proclamä dogmele. 
Deci, atåt Sfånta Scripturä, cåt fi Sfånta 
Traditie exprimä Revelatia dumnezeiasca. 
Scripturä in explicitarea fi aplicarea ei are 
nevoie de Traditie care este vie in Bisericä. Prin 
Traditie, duhul fi viata continutä in Scripturä 
se actualizeazä, iar intelesul ei se adåncefte 
in unitatea dintre dogmä-spiritualitate-cult. 

Astfel, Scripturä rämåne vie in Bisericä prin 
Traditie, in timp ce Traditia, prin asumarea ei 
de cätre Bisericä, face posibilä experierea conti¬ 
nutului Revelatiei fi al Scripturii. Prin Traditie, 
Scripturä, ca parte autenticä a acesteia, este 
inteleasä fi aplicatä in viata Bisericii. „Daca 
Scripturä n-ar intentiona sä treacä pe Hristos 
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in viata oamenilor si sä normeze aceastä viatä 
dupä El, n-ar avea nevoie de completarea prin 
Traditie. Explicarea apostolicä a con£inu- 
tului Scripturii, sau prima si deplin autentica 
explicare a ei, coincide in esentä cu aplicarea 
continutului ei, cu trecerea acestui continut in 
viata omeneascä prin intemeierea Bisericii, cu 
precizarea concretä a structurilor ei ierarhic-sa- 
cramentale pe baza indicatiilor Domnului, 
structuri corespunzätoare multiplelor däruiri 
ale puterii lui Hristos, conform trebuintelor 
credinciosilor si cu precizarea modalitätilor ei 
de viatä spiritualä si de cult. Continutul Tradi¬ 
tiei apostolice nu este in esentä decåt continutul 
Scripturii aplicat vietii omenefti sau trecut 
in aceasta prin Bisericä. Biserica tine, deci, 
Scriptura, aplicatä prin Traditie, mereu nouä 
si totusi mereu aceeasi. O tine prin structurile 
ierarhic-sacramentale, precizate de apostoli ca 
mijloace de trecere a continutului Revelatiei 
sau a lui Hristos insusi in viata oamenilor. O 
tine mereu nouä fi mereu aceeasi prin Traditia 
originarä prin care apostolii au precizat aceste 
structuri, prin care se comunicä real Hristos 
in cursul generatiilor, cu bogätia inepuizabilä 
a bunätätilor Lui. Practicarea acestor struc¬ 
turi ale Traditiei inseamnä primirea integralä a 
lui Hristos prin ele in Bisericä, sau a harului 
lui Hristos; dar aceasta nu inseamnä cä acest 
Hristos integral nu poate fi explicat mereu, 
scotåndu-se la ivealä alte si alte semnificatii 
ale Lui, alte efecte produse de El in suflete. 
Traditia, ca explicare mereu imbogätitä a acelu- 
iasi Hristos, nu se poate despärti de primirea 
Lui ca continut neschimbat al Traditiei, de 
curgerea aceluiasi har al Lui, sau de primirea 
aceleiasi Persoane a Lui in Bisericä prin Sfin- 
tele Taine si prin cuvåntul explicativ despre El”. 
Sf. Clement Romanul indeamnä pe crestinii din 
Corint sä revinä la „indreptarul cel slävit fi sfänt 
al Traditiei”. Despre Sfåntul Policarp, care sfår- 
seste ca martir, Sfåntul Irineu afirmä cä „invä- 
tase, mereu aceeasi invätäturä pe care a primit-o 
de la Apostoli si pästrånd traditia Bisericii care 
era si singura adeväratä”. Sf. Atanasie cel Mare 
precizeazä episcopului Serapion de Tbmuis 
cä cele ce i le-a scris, le-a scris „dupä credinta 


apostolicä predatä nouä de Pärinp, neadäugånd 
nimic din afarä, ci ceea ce am invätat, am pus 
in scris in acord cu Sfintele Scripturi”. Arienii, 
cugetånd „in afara Scripturilor”, inteleg „Scrip- 
turile de Dumnezeu insuflate dupä cugetärile 
omenesti”. Impotriva unor astfel de interpretäri 
in afara Scripturilor, Sfåntul Atanasie insistä 
privitor la dogma despre dumnezeirea Fiului 
cä „acesta este continutul credintei primit de la 
Apostoli prin Pärinti”. 

Formularea credintei la Sinoade nu s-a facut 
impotriva Scripturilor sau avånd ca pretext 
faptul cä in Scripturi nu ar exista indeajuns 
aceastä credintä, ci s-a facut in vederea afir- 
märii acesteia in conformitate cu Scripturile, 
precum fi in vederea interpretärii acestora din 
perspectiva Traditiei. Cei ce citesc hotärårile 
de la Niceea pot sä-fi aminteascä prin ele de 
credinta prezentä in Scripturi, prorocitä de 
Profeti fi propoväduitä de Apostoli. „In zadar 
aleargä, deci, aceftia, pretutindeni, räspåndind 
pretextul cä au cerut sä se adune sinoadele 
acestea din pricina credintei. Este mai indestu- 
lätoare dumnezeiasca Scripturä decåt toate. Iar 
dacä este necesar fi un sinod pentru aceasta, sä 
se tinä cele ale Pärintilor. Cäci acestea nu le-au 
näscocit nici cei ce s-au adunat la Niceea, ci 
au scris afa de bine despre ea, cä cei ce citesc 
cu sinceritate cele scrise ale acelora pot sä—si 
aminteascä prin ele credinta dreaptä in Hristos 
aflatä in dumnezeieftile Scripturi”. 

Credinta in dumnezeirea Fiului a fost expe- 
riatä fi s-a pästrat din vechime, fiind propo¬ 
väduitä de Proroci, Evanghelifti, Apostoli fi 
Pärinti. O schimbare sau inlocuire a ei ar fi un 
act de nesocotire a atåtor sfinti, märturisitori, 
martiri fi propoväduitori ai acestei dogme „care 
au ramas cugetånd toate dupä vechea rändu- 
ialä a Bisericii”. Sf. Antonie cel Mare, in ultima 
sa cuvåntare cätre monahii „din muntele de 
afarä”, ii indeamnä sä pästreze predania Pärin¬ 
tilor fi dreapta credintä in Iisus Hristos pe care 
au invätat-o din Scripturä. Sf. Vasile cel Mare 
subliniazä interrelationarea dintre Scripturä 
si Traditie: „Dintre dogmele pästrate in Bise¬ 
ricä, pe unele le avem din invätäturä scrisä, iar 
pe altele le-am primit din traditia apostolilor. 
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Ambele (forme de transmitere) au aceeasi 
putere pentxu credintä. Si oricine are o initiere 
cät de micä in chestiunile bisericesti nu va ridica 
obiectii (impotxiva acestei afirmatii). Fiindcä, 
dacä am incerca sä läsäm la o parte obiceiurile 
(care n-au temei) scris, ca §i cånd n-ar avea mare 
insemnätate, am gresi, pägubind Evanghelia in 
cele esentiale. De exemplu, ca sä amintesc de 
primul si cel mai obi$nuit: ce temei scris au cei 
care sperä in numele Domnului nostru Iisus 
Hristos sä se insemneze cu semnul crucii? Din 
ce scriere am invätat sä ne intoarcem spre räsärit 
in timpul rugädunii? Care dintre sfinti ne-a 
läsat in scris cuvintele epiclezei (care se rostesc) 
in timpul sfintirii päinii (sfintei) Euharistii $i al 
potirului binecuvåntärii? Nu ne multumim cu 
acele (cuvinte) pe care le amintefte Apostolul 
sau Evanghelia (si de aceea) inainte §i dupä 
Euharistie zicem si altele, pentru cä stim din 
invätätura nescrisä cä au mare putere in sävår- 
firea tainei. In virtutea cäror scrieri binecu- 
väntäm apa botezului, untdelemnul ungerii si 
pe cel care se boteazä? Nu in virtutea traditiei 
(transmise) in mod tainic? In care scriere avem 
temei pentru ungerea cu untdelemn? Obiceiul 
de a afimda de trei ori pe omul (care se boteazä) 
de unde il avem? Si celelalte obiceiuri legate de 
botez, cum este lepädarea de satan §i de ingerii 
lui, in care scriere (isi au temeiul)? Nu (provin 
toate acestea) din invätätura pärintilor nostri 
pästratä in tainä”. 

Sfånta Bisericä fi Sfånta Traditie . Teologii 
romani au subliniat cu prisosintä acest raport, 
arätånd cä intre Bisericä si Scripturä existä o 
legäturä reciprocä: Bisericä ocroteste Scrip- 
tura, iar Scripturä hräneste Bisericä, fiindcä 
ambele sunt garantia prezentei lui Hristos in 
viata Bisericii. Intre Bisericä si Traditie existä 
o legäturä indisolubilä, fiindcä Bisericä apare 
odatä cu Traditia. Bisericä se miscä in interi- 
orul Revelatiei, sau al Scripturii si Traditiei, in 
timp ce Scripturä isi descoperä continutul in 
interiorul Bisericii $i al Traditiei, iar Traditia 
este vie in interiorul Bisericii. 

Aspectul statomic si dinamic al Sfintei Traditii. 

Traditia are douä aspecte stråns legate intre ele: 

aspectul statomic si aspectul dinamic. Sfånta 


Traditie, privitä in aspectul ei static, aratä cä 
Bisericä recunoaste fondul Traditiei Aposto- 
lice preluat de ea. Aspectul dinamic inseamnä 
dezvoltarea Traditiei dumnezeiesti potrivit 
nevoilor fiecärei epoci. Primul aspect este fixat in 
scris, putånd fi identificat in acele „documente” 
ale Traditiei Apostolice pe care le enumeräm: a) 
simbolurile de credintä; b) cele 85 de canoane 
apostolice; c) definitiile dogmatice ale celor 7 
sinoade ecumenice si ale celor 9 sinoade parti- 
culare; d) cärtile de slujbä; e) märturisirile de 
credintä ale martirilor; f) definitiile dogmatice 
impotriva ereziilor; g) scrierile Sfintilor Pärinti; 
h) märturiile istorice si arheologice. 

Aspectul dinamic are o continuitate perma- 
nentä si nu se terminä pånä la sfårsitul veacu- 
rilor. De la intrupare pånä la inältare, o parte 
a acelei 7tapd5oat<; a fost asimilatä de Apos- 
toli §i dupä inältare fixatä in scris de Apostoli 
si ucenicii lor in cärtile Noului Testament, iar 
cealaltä parte a inträt ca un depozit viu in Bise¬ 
ricä fiind consemnatä in scris in primele opt 
veacuri. Despre ea vorbeste Sfåntul Pavel cånd 
zice „o Timotei, päzeste ceea ce ti s-a incre- 
dintat” {1 Tim 6,20). 

Traditia Apostolicä formeazä fondul comun 
tuturor bisericilor locale si a rämas temelia 
märturisirii de credintä a Bisericii ecumenice. 

7 

Aspectul dinamic al Traditiei are in vedere 
posibilitätile de acomodare ale Bisericii la 
nevoile fiecärui timp, prin puterea datä ei de 
cätre intemeietorul si capul ei Hristos prin 
iconomie. Viata Bisericii se desfasoara intr-un 
anumit cadru istoric, dar in peregrinarea ei 
istoricä ea isi pästreazä identitatea, desi poate 
primi formal aspecte ce par deosebite de la o 
epocä la alta. Bisericä se adapteazä cu timpul si 
locul in care träieste in virtutea iconomiei sale, 

7 

dar farä sä-si schimbe identitatea si structura, 

7 * 

fiind contemporanä si actualä in fiecare veac. 
Dar dacä Traditia este vie in Bisericä cum ne 
raportäm noi la aceastä Traditie si cum pästräm 
echilibrul dintre statomic si dinamic in rapor- 
tarea noasträ la continutul de viatä al ei? 
Traditia, in fondul ei statomic, este nevoie sa 
fie mereu interpretatä si aprofundatä, devenind 
astfel contemporanä cu toate generatiile. Prin 
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aceastä adåncire si explicitare continuä a Tradi¬ 
tiei statornice, Biserica rezolvä dilema dintre 
Traditie si contemporaneitate, reusind sä ofere 
omului de azi räspunsuri clare fi constructive 
la problemele fi provocärile pe care le ridicä 
vietnirea lui intr-o lume tot mai complexä. 
Aceastä aprofundare si actualizare a Traditiei 
statornice a Bisericii se realizeazä prin ceea ce 
numim aspectul dinamic al Traditiei. Aspectul 
dinamic al Traditiei dä posibilitatea Bisericii 
de a lucra prin iconomie, actualizånd astfel farä 
sä dilueze mesajul Evangheliei la exigentele 
märturisirii lui in contextul diferitelor epoci 
istorice. Biserica trebuie sä asume permanent 
contextul istoric, in care isi märturiseste Evan- 
ghelia lui Hristos pentru a o face accesibilä 
omului in vederea transfigurärii lui si a lumii in 
care el vietuieste. 

Aspectul dinamic al Traditiei, inteles ca traditie 
bisericeascä, creste din aspectul statornic inteles 
ca Traditie Apostolicä si rämåne in cadrul ei, 
intrucåt in cadrul Traditiei Apostolice sunt date 
in mod Virtual jaloanele aspectului dinamic 
al Traditiei pänä la sfårsitul veacurilor. Astfel, 
aceastä intelegere vie a continutului Traditiei 
nu numai cä faciliteazä in lumea contempo- 
ranä un adevärat comportament apostolic fi 
patristic farä o adecvare exterioarä fi facilä la 
acestea, ci creeazä premisele unei experiente 
a sfinteniei lui Dumnezeu in lumea contem- 
poranä, in viata omului contemporan. Astfel, 
Traditia evitä atåt pietrificarea ei, cåt fi deschi- 
derea ei spre o innoire farä fundament revelati- 
onal in cadrul Bisericii, aducånd astfel in viata 
omului contemporan posibilitatea experientei 
lui Dumnezeu in comuniune cu toti Sfintii. 
Sfånta Traditie si traditiile. Teologia orto- 
doxä face distinctia intre Traditie fi traditii, 
intre Traditia cea una a Bisericii prin care ni 
s-a transmis intreg si nestirbit continutul de 
credintä si experientä al Apostolilor si Pärin- 
tilor si intre diferitele traditii mitice, magice, 
filosofice sau religioase. Desi existä riscul ca in 
interiorul vietii Bisericii unii dintre crestini sä 
confunde Traditia cu traditiile, punånd accent 
mai mult pe cele din urmä decåt pe Traditia cea 
adeväratä a Bisericii, teologia ortodoxä afirmä 


unicitatea fi implicatiile eclesial-sacramentale 
?i soteriologice ale Traditiei Bisericii, dimen- 
siunea ei vertical-orizontalä fi ascetic-misticä. 
Modernitatea a dat o loviturä piezifä Traditiei 
Bisericii, modului de viatä eclesial, incercånd 
sä o inlocuiascä prin recursul la puterile ra|:i- 
unii autonome de la care se af teptau rezultate 
definitive privind sensul fi rostul creapei, om 
si cosmos. Dacä modernitatea a dat o loviturä 
directä Traditiei, postmodernitatea va recurge la 
o caricaturizare a acesteia prin sincretism, rela¬ 
tivism, antropocentrism, semänånd confiizia 
subtilä intre Traditie fi traditii, chiar obiceiuri. 
In aceastä confuzie nu numai sincretismul, 
relativismul si rationalismul devin du^mani 
ai Traditiei autentice a Bisericii, ci $i traditi- 
onalismul, paseismul, anacronismul, idolatria 
formelor, ignorarea experientei eclesiale, fi nu 
in ultimul rånd, privatizarea credintei omului 
postmodern. Acest asalt concertat al diferitelor 
fenomene prezente in societatea actualä la 
adresa Traditiei nu trebuie sä ducä la o renun- 
tare la aceasta, ci la o intärire a cre$tinilor in 
fidelitate fatä de ea, fidelitate care nu inseamnä 
in mod distant, o adeziune intelectualä, rigidä, 
ci o asumare in Duhul experientei Bisericii 
pästrätoare a Traditiei Apostolice. 

Räspunsul la aceste provocäri nu va putea fi 
dat de pe pozitiile unui doctrinarism abstract 
^i greoi, ci de pe pozitiile unei märturisiri 
vii a vietii §i caHtätii vietii in Hristos. Bise¬ 
rica, viata si Traditia ei trebuie intrupate in 
exemple vii, concrete, deschise dialogului, 
intr-un limbaj existential fi contextual, cu 
implicatii universale, cu oamenii sec. al 
X?Q-lea, cu culturile, religiile, societätile fi 
conceptiile de viatä actuale. Este nevoie de 
o autodefinire continuä, integratä in mersul 
vietii, autodefinire centratä in jurul Tradi¬ 
tiei apostolice autentice, care il experimen- 
teazä fi prezintä pe Hristos ca Dumnezeu 
fi Om adevärat. Este nevoie sä arätäm lumii 
cä credintä noasträ in Iisus Hristos este 
tot ceea ce omul poate experia calitativ mai 
bun aici pe pämänt, dincolo de experientele 
diverse propuse de ideologiile modernitätii fi 
post-modernitätii. De asemenea, este nevoie 
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sä arätäm lumii cä noi simtim cä in Hristos 

nu murim cu fiecare zi care trece, ci viem, ne 

zidim, ne innoim in omul nostru interiör spre 

viata vesnicä. Numai asumåndu-ne Traditia 

Bisericii in mod personal si comunitar vom 

reuf i sä distingem cu adevärat intre Traditie si 

traditii, intre mesajul måntuitor al Evanghe- 

liei lui Hristos si diferitele conceptii reductive 

ale modernitätii fi postmodernitätii. 
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coll. PSB 13, trad. Pr. T. Bodogae, Ed. Institutului Biblic 
fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 
1987; Ioja, Cristinel, Homo economicus. Iisus Hristos, sensul 
creatiei fi insufcientele purului biologism , Ed. Marineasa, 
Timifoara, 2010; Meyendorff, John, Byzantine Iheo- 
logy: Historical Trends and Doctrinal Ihemes , Ed. Fordham 
University Press, New York, 1979; Pelikan, Jaroslav, 
Credo: Historical and Theological Guide to Creeds and Confes- 
sions of Faith in the Christian Tradition , Yale University 
Press, 2003; Pelikan, J., The Christian Tradition II, The 
Spirit of Eastem Christendom (600-1700), Chicago, 1974; 
Popescu, Dumitru, Iisus Hristos Pantocrator, Ed. Institu¬ 
tului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucurefti, 2005; Stäniloae, Dumitru, Teologia Dogma- 
ticå Ortodoxä, vol. I, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune a 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 2003; Vasile cel 
Mare, Sf., Despre Sfåntul Duh, XXVII, in Scrieri, III, in 
coll. PSB 12, trad. C. Comitescu, T. Bodogae, Ed. Institu¬ 
tului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucurefti, 1988. 

Cristinel loja 

SFÄNTA TREIME. Cele Trei Persoane 

dumnezeiefti, respectiv Tatäl si Fiul fi Duhul 
Sfånt, care sunt implicate intr-o comuniune 
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interpersonala fi intrapersonalä, si care alcätu- 
iesc o singurä Fiintä dumnezeiascä, respectiv 
un Unic Dumnezeu. 

Sfånta Treime constituie doctrina specifica fi 
fundamentala a Noului Testament fi implicit 
a crestinismului. Afirmatia fundamentala a 
teologiei crestine este aceea cä Dumnezeul 
cel unic subzistä in trei persoane sau iposta- 
suri. Aceastä invätäturä are implicatii profunde 
asupra intregii invätäturi crestine. In teologia 
apuseanä si cea räsäriteanä s-au cristalizat douä 
metode de a prezenta misterul Treimii. In 
traditia apuseanä s-a pornit de la unitatea firii 
dumnezeiesti, urmånd apoi sä se arate identi- 
tatea persoanelor, in timp ce in traditia räsä¬ 
riteanä se pornefte de la realitatea persoanelor 
sau ipostasurilor trinitare, in care se manifestä 
Dumnezeu, subliniindu-se consubstantialitatea 
sau deofiintimea Lor. Pärintele Dumitru Stäni- 
loae afirmä cä »formula dogmaticä a dumneze- 
irii unice in fiintä si intreite in persoane este ca 
orice formulä dogmaticä märturisirea credintei 
intr-o realitate care ne måntuiefte”. Credinta 
intr-un singur Dumnezeu personal este desco- 
peritä in Vechiul Testament (Is 20, 2-3; Dt 6, 
4; Is 43, 10-11), credintä care s-a pästrat fi in 
Noul Testament (Mc 12,29; In 17,3). 

In epoca Vechiului Testament, Dumnezeu o-a 
descoperit ca Treime de Persoane, insä intr-un 
mod neclar, indirect, deoarece lumea nu a 
fost atunci pregätitä sä primeascä cu claritate 
Taina dumnezeirii intreit ipostaziate. Cu toate 
acestea, intålnim fi in Vechiul Testament unele 
märturii care se referä la Persoanele Sfintei 
Treimi cum ar fi: „Sä facem om dupä chipul 
fi asemänarea noastra ’ (Fc 1,26); »Sfånt, Sfånt, 
Sfånt Domnul Savaot” (Is 6,3 \Ap 4,8), aparitia 
celor trei tineri la stejarul Mamvri, cärora 
Avraam le-a adus inchinare ca unei singure 
persoane (Fc 18,1-2). 

In Noul Testament se reveleazä in mod deplin 



latie facutä de Insufi Fiul lui Dumnezeu. La 
Botezul lui Iisus in Iordan sunt prezente cele 
trei Persoane: Tatäl care intärefte prin glasul 
Säu din ceruri cä »acesta este Fiul Meu cel 
iubit intru care am binevoit”; Duhul Sfånt S-a 
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pogoråt in chip de porumbel asupra lui Iisus; 
Fiul Insusi, care desi era fara de päcat, acceptä 
sä fie botezat de cätre loan, ca sä se implineascä 
toatä dreptatea (Mt 3,16-17). Evangheliile au 
pästrat numeroase referiri cu privire la cele trei 
Persoane ale Sfintei Treimi, fie in mod distinct, 
fie impreunä. In predica Sfintilor Apos- 
toli Sfånta Treime este märturisitä: predica 
Sf. Apostol Petru din ziua Cincizecimii este 
gräitoare in acest sens {FA 2, 32-33). Apos- 
tolul Pavel adreseazä Corintenilor un salut 
in numele Sfintei Treimi: „Harul Domnului 
nostru Iisus Hristos si dragostea lui Dumnezeu 
Tatäl si impärtäsirea Sfåntului Duh sä fie cu 
voi cu toti” {2 Co 13,13). 

Invätätura despre Sfånta Treime s-a inchegat 
destul de timpuriu si apare in simbolurile de 
credintä din sec. al II-lea la Teofil al Antiohiei. 
Datoritä faptului cä in jurul acestei invätäturi 
au apärut unele confiizii, Biserica Räsäriteanä 
a räspuns acestora in cadrul sinoadelor ecume- 
nice si locale, subliniind invätätura despre 
deofiintimea celor trei persoane sau iposta- 
suri in Dumnezeul cel unic. Marii Pärinti 
ai Bisericii ca: Atanasie cel Mare, Chiril al 
Alexandriei, Pärintii Capadocieni au avut un 
rol determinant in precizarea dogmei Sfintei 
Treimi. Cåteva teze explicative se impun a fi 
evidentiate: 1) Dumnezeul Cel viu si revelat 
in istorie are o unicä fire, fiintä sau naturä, o 
singurä putere, lucrare si energie comunä celor 
trei ipostasuri, altfel spus, existä o identitate de 
naturä, vointä si lucrare perfectä in Dumnezeu. 
Cele trei Persoane au aceeasi fiintä sau fire in 
mod desävårsit, motiv pentru care nu putem 
cädea in triteism; 2) Firea dumnezeiascä cea 
unicä nu poate fi inteleasä in afara ipostasurilor 
Treimii. Nici unul din cele trei ipostasuri nu 
se cugetä in mod separat si in afara celorlalte 
douä. Tatäl este izvorul dumnezeirii, necauzat 
si nenäscuty Fiul are existenta Sa personalä de 
la Tatäl prin nastere din veci, iar Duhul Sfånt 
primeste existenta Sa personalä prin purce- 
dere. Consubstantialitatea Persoanelor divine 
inseamnä cä Ele au o unicä vointä §i o unicä 
lucrare. Aceasta nu inseamnä cä lucreazä doar 
una din cele trei, ci ele lucreazä unanim in mod 


propriu; 3) In Sfånta Treime existä o perma- 
nentä miscare interpersonalä numitä „periho- 
rezä”, adicä este vorba de viafa de comuniune 
iubire absolutä intre cele trei persoane. 

Dincolo de orice alte consideratii sau reflecfii cu 
privire la Sfånta Treime, Ea rämåne un mister 
inaccesibil pånä la capät ratiunii umane. Invä¬ 
tätura despre Treime are o importanfä covår- 
sitoare pentru teologia creftinä, pentru viafa 
$i misiunea Bisericii $i pentru viata duhovni- 
ceascä a credinciofilor care au acces la misterul 
de viatä, iubire si comuniune al Sfintei Treimi 
in Bisericä, prin Tainele ei. 

Bibliografie. Bobrinskoy, Boris, Taina Preasfintei Treimi , 
Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucurefti, 2007; Bria, lon, Dicfionarde Teologie 
Ortodoxa, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 2 1994; Bria, lon, Tratat de 
Teologie Dogmaticå fi Ecumenicä, Ed. Romånia Crestinä, 
Bucuresti, 1999; Bria, lon, jnväjätura despre Dumnezeu 
Sfånta Treime", in: GB, XXXII (1973), 1-2; Popescu, 
Dumitru, Iisus Hristos Pantocrator, Ed. Institutului Biblic 
fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 
2005; Stäniloae, Dumitru, Teologia Dogmaticä Orto¬ 
doxi, vol. I, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 3 2003; Stäniloae, 
Dumitru, „Fiinta fi ipostasurile in Sfånta Treime dupä 
Sfåntul Vasile cel Mare”, in Ort, XXXI (1978), IjTulcan, 
loan, Teologia stiinta märturisitoarc despre Dumnezeu, Ed. 
Universitätii „Åurel Vlaicu”, Arad, 2 2004. 

loan Tulcan 


SFÄNTUL MUNTE. v. ÄTHOS. 


SFÉSNIC. (slav. svetniku) Suport de metal 
sau marmurä, in forma cilindricä, cu un suport 
rotund in partea de jos, in partea superioarä a 
lui asezåndu-se lumånäri. 

Sfesnicul poate avea unul sau mai multe brate, 
fiecare dintre aceste modele avånd un simbo- 
lism aparte. Astfel, sfesnicul cu o singurä 
lu mån are - primikirion - inchipuie unitatea 
Sf. Treimi; sfesnicul cu douä lumånäri - 
dikirion - simbolizeazä cele douä firi ale lui 
Hristos; sfesnicul cu trei lumånäri - trikirion - 
ne aduce aminte de cele trei Persoane al Sf. 
Treimi; sfesnicul cu $apte lumånäri semni- 
ficä cele sapte daruri ale Duhului Sfånt; iar 
sfesnicul cu douäsprezece lumånäri ne aduce 
aminte de cei 12 Apostoli ai Måntuitorului 
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Hristos. Atunci cånd arhiereul slujeste la 
Sfånta Liturghie, acesta folosefte pentru a 
binecuvånta poporul, un sfesnic cu douä brate 
numit dicher fi un altul cu trei brate numit 
tricher. Trebuie sä spunem cä pe långa sfes- 
nicele portabile, in bisericä, in fata icoanelor 
impärätesti de pe catapeteasma Sf. Altar, in 
fiecare bisericä ortodoxä, stau douä sfesnice 
mari, fiecare, de regulä, cu cåte trei brate ce 
poartä numele de sfesnice impärätesti. 

Bibliografie. Brani$te, Ene, Liturgica Genera/å, Ed. 
Partener, *2008; Brani^te, Ene, Brani$te, Ecate- 
rina, Dictionar de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, 
Caransebe$, 2002; Cire§anu, Badea, Tezaurul liturgic 
al Sfintei Biserici Creftine Ortodoxe , Tipografia Guten- 
berg, Bucure$ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile, Tarna- 
vschi, Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii 
Ortodoxe . Cursuri universitare, Ed. Consiliului Eparhial 
Ortodox Romån din Bucovina, Cernäup, 1929. 

Marian Vålciu 

SFE^TÄNIE. v. AGHEÅSMÄ. Slujbä din 

categoria ierurgiilor, in cadrul cäreia se sfintef te 
Agheasma micä. 

SFE^TÖC. (var. SFETÖC) Pämätufiil 

(mätäuzul, mänunchiul, stropitoarea) de 
busuioc cu care preotui stropefte cu agheasmä 
casele credinciosilor cånd merge cu botezul 
(in ajunul Bobotezei), la sfestanii, la inmor- 
måntäri fi la alte slujbe care impun stropirea 
cu agheasmä. Cuvåntul derivä din slavonul 
fveat - floare. In Bisericä Romano-Catolicä se 
folosefte, pentru stropirile rituale cu agheasmä, 
un mic globulet din metal, umplut cu burete 
fi gäurit, preväzut cu un måner. Acest obiect 
de stropire are forma unui mic buzdugan. Strä- 
moful mätäuzului de stropit din Bisericä a fost 
isopul din Vechiul Testament, amintit de psal- 
mistul David (Ps 50,7), cu care darurile, jertfele 
fi poporul erau stropite spre sfintire fi ca semn 
de binecuvåntare. In temeiul acestei intrebu- 
intäri, sfeftocul inchipuie suflarea fi puterea 
Duhului Sfånt spre binecuvåntare, curätire 
sufleteascä fi sfintire. 

Bibliografie. Aga, Victor, Simbolistica biblicå fi creftinå 
— Dicfiotiar Enciclopedic, Ed. „Invierea’’ l Arhiepiscopia 
Timifoarei, *2005; BoLOf, Cristian, Gorgan, Gabriel, 
Dicfionar teologic-ortodox, Ed. Dacia, Cluj Napoca, 


2006; Brani^te, Ene, Brani$te, Ecaterina, Dictionar 
Enciclopedic de Cunoftinte Religioase , Ed. Diecezanä 
Caransebe?, 2001; B ra ni ste, Ene, Liturgica Specialä , 
Ed. Nemira, Bucure^ti, 3 2002; Dictionar explicativ ilus - 
trat alLimbii Romäne , Ed. Are $i Gunivas, 2007; Seche, 
Luiza, Seche, Mircea, Dictionarul de Sinonime al Limbii 
Romäne , Ed. Academiei, Bucuresti, 1982. 

Emil Cioarä 

SFETÖC. I. v. SFESTÖC. II. Termen 
folosit in Oltenia ce denumeste inscriptia ce 
se pune pe ieoana unui sfånt cu numele lui, 
precum $i inscriptia de pe ruloul ce stä in 
måna sfåntului si pe care se aflä scris un verset 
din Sfånta Scripturä. Etimologia in acest caz 
este Jumina . 

SFINTII PÄRINTI. Termen care desem- 
neazä o grupä specialä a autorilor erestini 
din primele $apte secole, care se disting prin 
anumite caracteristici: doctrina ortodoxä in 
sensul cä invätätura cuprinsä in operele lor 
trebuie sä refleete fidel doctrina Bisericii pe 
baza revelatiei din Sfånta Scripturä fi Sfånta 
Traditie, afa cum Bisericä datoritä contro- 
verselor a fost nevoitä sä o clarifice in cadrul 
sinoadelor ecumenice, dar nu este indis- 
pensabil ca doctrina ortodoxä sä meargä in 
amänunt, deoarece unele din aspeetele aces- 
teia au fost fixate de Bisericä ulterior peri- 
oadei in care unii din ei au träit; sfintenia vietii 
ca träire realä praetieä a ortodoxiei doctrinei; 
aprobarea Bisericii conditie indispensabilä care 
legitimeazä definitiv; vechimea este circum- 
scrisä primelor opt secole ale erei eref tine. 
Primele douä conditii au aspect activ, fiind 
fiindamentale fi personale. Autorii ereftini 
care sunt denumiti astfel trebuie sä märtu- 
riseascä cu autoritate eredinta Bisericii, care 
trebuie sä Concorde cu a celorlalti, trebuie sä 
fi träit in sfintenie, in intelepciune f i in stator- 
nicie, in eredintä fi in comuniune cu Bisericä 
universalä, sau sä fi murit pentru Hristos. Ulti- 
mele douä conditii au aspect pasiv. Aprobarea 
Bisericii este datä prin hotäråri ale sinoadelor 
ecumenice, dar fi prin unele decizii biseri- 
cefti sau uneori, in chip tacit, prin folosirea 
invätäturii anumitor autori pe care-i recunosc 
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si recomandä Sfintii Pärinti deja consacrati. 
Printre Sfintii Pärinti cei mai cunoscuti 
amintim Sf. Atanasie cel Mare, Sf. Vasile 
cel Mare, Sf. Grigorie Teologul, Sf. Grigorie 
de Nyssa, Sf. loan Gurä de Aur, Sf. Chiril al 
Alexandriei, Sf Chiril al Ierusalimului, Sf 
loan Scärarul, Sf Maxim Mar turisi torul, Sf 
loan Damaschinul, Sf Ambrozie de Medio- 
lanum, Sf Grigorie cel Mare, papa Romei. 

Bibliografie. Coman, loan G., Patrologie - Manual 
pentru Institutele Teologice , Bucuresti 1956; Iordå- 
chescu, Cicerone, Istoria vechii literaturi creftine , vol. 
I, Tipografia Terek si Chaminschi, Bucuresti, 1934, 
reed. Ed. Moldova 1996; Papadopoulos, Stylianos 
G., Patrologie , vol. I, trad. A. Marinescu, Ed. Bizantinä, 
Bucuresti, 2006; Voicu, Constantin, Dumitrascu, 
Nicu, Patrologie -Manualpentru seminariile teologice , Ed. 
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucuresti, 2004. 

Calin Drago$ 

SFITÄ. v. FELÖN. 

SIMBOL. (gr. simbolon) Semn, obiect, 
imagine, element prin care o idee abstractä 
devine intuitiva prin reprezentare si poate fi 
mai exact inteleasä. 

Simbolul semnificä aducerea impreunä a 
douä planuri care teoretic sunt depärtate. 
Aducerea in acelafi plan a douä realitäti, una 
simbolizatä si una simbolizantä, se face doar 
prin intermediul unei legi de corespondente, 
similar procedeului analogiei. Simbolul presu- 
pune o intruchipare a elementului simbolizat 
in natura sa simbolicä, farä a-1 reprezenta 
insä real. In acest sens, vorbim si despre o 
cunoastere simbolicä, atunci cånd cunoaftem 
un lucru simbolizat prin intermediul simbo- 
lului säu. Simbolul are in continutul säu ceva 
reprezentativ din lucrul pe care-1 simboli- 
zeazä, astfel incåt cunoasterea acestuia este 
inconfundabilä. In cadrul filosofiei si litera- 
turii, simbolul este un procedeu care ofera 
o forma de cunoastere, dar si o reprezentare 
estetica a unei realitäti sau lucru simbolizat. 
Simbolurile, in cadrul artelor, pot fi consti- 
tuite intr-un sistem pe mai multe planuri, care 
pot interfera; de aceea cunoasterea simbo¬ 
licä are nevoie, uneori, in cadrul artelor, de 


o decriptare simbolicä. Putem vorbi si de un 
caracter simbolic, mai ales atunci cånd injele- 
gerea cautä legea de simbolizare intre simbol 
fi obiectul simbolizat. In filosofie, simbolul 
este un procedeu al exprimärii sugestive, 
unde intelegerea cititorului este cea care dä 
sens simbolului, decriptåndu-1 pe baza unei 
legi de corespondentä intre simbol fi lucru 
simbolizat. Stilul mitologic are la bazä in mod 
conditional o exprimare simbolicä. In lite- 
raturä este o figurä de stil care se regäsefte 
adesea in genul liric. In celelalte arte este, de 
asemenea, o forma de reprezentare restrånsä 
fi rezumativä a unei idei, intenfii, realitäti, 
obiect etc. care se vrea cunoscutä nu intr-un 
fel direct, ci indirect prin dezväluirea progre- 
sivä fi nedeplinä. Simbolul nu se adreseazä 
unei dezväluiri spontane, ci uneia elaborate, 
care tine de elevatia destinatarului, adicä a 
receptorului de artä. 

In teologie, simbolul este inteles intr-o dubla 
acceptiune: prima fi cea mai importantä este 
referinta la simbolul de credintä. Acesta este 
un act de märturisire, rezumativ, dar complet, al 
continutului credintei in Dumnezeu. Biserica 
creftinä a fost confruntatä, in primele veacuri 
creftine, cu interpretäri diferite ale Revelatiei, 
unele in dezacord cu ea, astfel incåt au apärut 
ereziile. Pentru a se delimita din punct de 
vedere doctrinar de aceste interpretäri eronate 
ale Sf Revelatii, sinoadele Ecumenice, dar fi 
cele locale, au convenit sä exprime credintä 
adeväratä a lor prin recurgerea la un text care 
sä cuprindä cåt mai concis, intr-o formulä 
exactä, dar fi in dimensiuni reduse, accesibile 
tuturor credinciofilor, continutul credintei 
creftine. Astfel, märturisirea de credinjä 
rämånea imprimatä intr-un anume limbaj 
care devenea universal, valabil dincolo de orice 
aspect sau specific istoric, de context cultural, 
sau de epocä. Acest fapt presupune degradarea 
mai lentä a limbajului säu ori a semiei utilizate 
intr-un simbol de credintä, deoarece caracterul 
universal al simbolului ii asigurä o intretinere 
hermeneuticä fidelä exprimärii si sensului säu 
originar. Simbolul de credintä nu este o solutie 
nouä in Bisericä, ci una care are origini pånä 
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in perioada apostolicä deoarece primul sinod 
consemnat al Bisericii, cel Apostolic, a emis 
un crez valabil in perioada Bisericii primare, 
dar care a fost probabil consemnat in scris 
mai tärziu de anul 50 d.Hr., anul intrunirii 
acestuia. Au existat mai multe simboluri de 
credintä dupä acest model fi se presupune cä 
fiecare Bisericä localä din primele patru secole 
tfi dezvolta un simbol de credintä propriu ca 
exprimare §i limbaj, dar identic in continut cu 
celelalte existente. Istoria bisericeascä consem- 
neaza circulatia in paralel a mai multor simbo¬ 
luri de credintä, cum sunt Simbolul atanasian, 
Simbolul Bisericii din Alexandria, Simbolul de 
credintä roman, dar fåra ca acestea sä consti- 
tuie un motiv de divergentä doctrinarä deoa¬ 
rece sustineau aceeasi invätäturä. In schimb, 
ereziile primelor veacuri crestine au construit 
simboluri de credintä proprii, deci in dezacord 
cu cele existente. Acest fapt a condus negre^it 
cätre un control al circulatiei simbolurilor de 
credintä, control materializat prin nevoia unor 
sinoade ecumenice, pentru a conveni asupra 
unui unic simbol de credintä, iar in sec. IV, fi 
cele urmätoare, acela a fost simbolul de credintä 
niceo-constantinopolitan, aflat astäzi in uzul 
liturgic fi doctrinar al tuturor confesiunilor 
crestine, precum al Bisericilor vechi orientale. 
Simbolul de credintä poate avea si explicatia 
sensului propriu al termenului de simbol, 
adicä aceea ca un text de dimensiuni reduse 
sä simbolizeze o amplä invätäturä de credintä. 
In teologie s-a utilizat termenul de simbol fi 
in sensul filosofie, anume felul in care o reali- 
tate este exprimatä cuprinzätor, dar intr-o 
forma restränsä. $coala alexandrinä s-a ocupat 
cu predilectie, in metodologia sa, de sensurile 
alegorice, care evident trimiteau la ideea de 
simbol. Explicatiile Sf. Pärinti capadocieni la 
Sf. Scripturi marcheazä existenta simbolului 
ca procedeu adresat intelegerii duhovnicesti, 
mature ale devenirii omului in ceea ce priveste 
Revelatia. Utilizarea verbelor „a inchipui”, „a 
ar äta”, „a deslusi”, dar si a termenilor „inteles”, 
„tålc”, etc., atåt in erminiile la Sf. Scripturi, dar 
in limbajul ritualic, certificä funetia simbo¬ 
lului fi valoarea lui. 


Pärintii Bisericii au väzut in armonia ereatiei, 
un simbol al lucrärii lui Dumnezeu. Inteligi- 
bilitatea ereatiei este un simbol al intelepciunii 
lui Dumnezeu, tot asa cum si omul in viziunea 
Sf. Maxim Märturisitorul este un simbol al 
Bisericii, dar si al Cosmosului. Opera pärin- 
telui mai sus amintit aratä cä lumea, in sine, 
poartä un caracter simbolic, adicä face trimi- 
tere cätre ceva mai inalt, dincolo de aceasta. 
Rationalitätile ereate ale lucrurilor, asa cum 
limba greacä le numeste öi Ä.öyoi - oi logoi , se 
actualizeazä sau se implinesc prin chipul lor 
sädit in ele. Teologia chipului implicä negresit 
o funetie simbolicä, deoarece asemänarea 
dintre tip fi Arhetip se bazeazä pe o asemänare 
structuralä simbolicä. In teologie, simbolul nu 
are vreun caracter fictiv, si nici nu induce ideea 
irealitätii planului de observatie epistemieä. 
Simbolul, in teologie, face trimitere doar cätre 
realitate, precum spune Sf. Apostol Pavel cä 
vederea de aeum, adicä cunoasterea actualä, 
a omului nedesävårsit concurge real intr-o 
formä intuitiva cätre cunoasterea lucrurilor de 
sävårsite: „Cäci vedem aeum, ca prin oglindä, 
in ghiciturä, iar atunci, fatä cätre fatä; aeum 
eunose in parte, dar atunci voi cunoaste pe 
deplin”. Omul, cäzut in päcatul strämo^esc, 
poartä cu sine fi un caracter opac al vederii 
lumii ereate, aceasta reducåndu-se pentru el 
doar la planul materialist-empiric. Dar prin 
intermediul simbolului, conceptia materialistä 
a Universului capätä un sens real, deoarece 
materia nu are un sens in sine in absenta ratio- 
nalitätii ei, respectiv in absenta simbolismului 
pe care-1 face cunoscut constiintei ereate. 
Intuitia lucrurilor neväzute se realizeazä prin 
existenta lucrurilor care simbolizeazä, ceea ce 
pe plan eshatologic incä nu percepem, deci 
simbolul face trimitere cätre un plan esha¬ 
tologic. Vederile dumnezeiesti, darurile Sf. 
Duh, darul prorociei, precum si celelalte sunt 
anticipate prin vederea simbolicä a realitätilor. 
In teologia ortodoxä, existä un univers intreg 
impregnat de simboluri, un sistem in care 
realitätile se pun in evidentä unele pe altele, 
fi toate fac trimitere cätre Dumnezeu ca fi 
„Cauzä a tuturor celor cauzate”. 
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Capacitatea evocärii reale a simbolului se 

observä in primul rånd in Sf. Euharistie, care 

are simultan atåt o valoare reala, deci Påinea si 

9 > 

vinul sunt si Trup si Sånge, dar fi una anamne- 
ticä. Asemenea, Sf. Evanghelie este nu numai un 
obiect de cult, ci real Cuvåntul lui Dumnezeu, 
Hristos Domnul care vorbeste dincolo de planul 
temporal-istoric. Prin simbol planul mistic este 
adus impreunä cu cel istoric, momentan, clipa 
capätä valoare in vesnicie, fapta planului prag- 
matic devine prin simbol träsäturä a chipului 
din vesnicie. In teologie, simbolul dezväluie o 
realitate, si el insusi este o realitate. 

In religia crestinä, simbolul a insemnat si un 
semn de recunoastere a celor ce au crezut si 
cred in Iisus Hristos. Astäzi acest semn este 
crucea. Crestinii din primele veacuri se recu- 
nosteau intre ei prin simboluri folosite pentru 
reprezentarea Måntuitorului: desenul unui 
peste, al unui miel, al vitei de vie si chiar pasärea 
Phoenix, simbol al renasterii la pägåni, devenit 
pentru crestini simbolul Invierii Domnului. 
Mielul si vita de vie sunt simboluri bazate pe 
texte din Sf. Scripturä: Sf. loan Botezätorul se 
referä la jertfa Måntuitorului cånd il numeste 
JVlielul lui Dumnezeu, Cel ce ridicä påcatul 
lumii” {In 1, 29). Referindu-se la propovädu- 
irea invätäturii Sale, Måntuitorul se comparä 
simbolic cu butucul vitei de vie: ,JEu sunt vita, 
voi mläditele. Cel ce rämåne in Mine si Eu in el, 
acela aduce roadä multå, cåci farä Mine nu puteti 
face nimic” {In 15, 5). Crestinii mai foloseau si 
alegoria „ bunuluipåstor”, despre care se vorbeste 
in Vechiul si Noul Testament, ca de o prefigu- 
rare a Måntuitorului: ,J£u suntpåstorul cel bun... 
si sufletul imi pun pentru ot \ zice [...] Insusi 
despre Sine {In 10, 14 si 15). Asa era repre- 
zentat in catacombe (in fresce) fi este repre- 
zentat fi azi in iconografia crestinä. Chipurile 
ascetice si spiritualizate ale sfintilor zugräviti 
pe icoane sau pe peretii bisericilor (in stilul 
bizantin), cu privirile atintite parcä spre lumea 


cereascä, reprezintä imaginea vie a umanitåtii in 
efortul ei de inältare spiritualä si de apropiere 
de Dumnezeu. Icoana infricosatei Judecåti de 
apoi, pictatä pe peretii exteriori sau in pronaosul 
vechilor biserici, are un scop eshatologic, cäci 


prin reprezentarea raiului fi iadului reufefte 
sä sugereze antropomorfic, sä facä inteligibilä 
imaginea celor ce se vor intåmpla la sfårfitul 
lumii. Icoana devine astfel un simbol, mijloc de 
inältare spiritualä, nu un scop in sine. 

Simbol liturgic - se numeste orice formä de cult 
prin care, in virtutea unor analogii, se sugereazä 
sau se inchipuie o idee religioasä, o inväf äturä de 
credintä, un fapt abstract din istoria måntuirii 
sau ceva din cele neperceptibile. Prin simboluri 
se inteleg cuvinte, gesturi fi materii sensibile, 
care nu numai semnificä, ci si cuprind in chip 
neinteles anumite realitäp spirituale. Simbo- 
lurile sunt nifte invelisuri care acoperä mai 
mult sau mai putin »ratiunile” tainelor. Pentru 
cei care le sävårfesc (clerul), ele sunt descope- 
rite, dar pentru cei pentru care se sävårsesc, ele 
rämån ascunse. Astfel au cäpätat caracter de 
simbol: materiile folosite la sävårsirea cultului, 
numite si simboluri naturale: påinea, apa, vinul, 
tämåia, lumånarea etc.; gesturile liturgtce: inchi- 
narea, ingenuncherea, metania; formule din 
rånduiala Liturghiei („ Usile, ufilef , „Sä luäm 
aminte...” ^.a.), au primit treptat semnifcapi 
sau intelesuri derivate, superioare, strict reli- 
gioase, spirituale. Cu timpul, ele au fost puse 
in legäturä cu anumite dogme sau adeväruri 
de credintä, cu idei fi concepte din domeniul 
transcendentului. A^a, de ex., apa ca element 
curätitor concret, a devenit fi simbol religiös, al 
curätiei sufletesti fi trupefti cu care omul este 
dator sä se apropie de Dumnezeu in rugäciune; 
lumina lumånärii, a candelei, este nu numai 
aceea care inläturä intunericul, ci fi simbol al 
cunoasterii fi intelepciunii fi totodatä al strä- 
lucirii divine; gestul ingenuncherii, al inchinä- 
ciunii, este expresia umilintei omului in fata 
lui Dumnezeu, simbolul respectului fata de 
Creatorul Atotputernic. Simbolurile religioase 
sunt realizate fi prin mijlocirea artei (arhitec- 
turä, sculpturä, picturä, muzicä) pusä in slujba 
cultului. Arta religioasä spiritualizeazä materia, 
dånd formelor estetice sensuri inalte, care sä 
ajute la intelegerea unor realitäti neperceptibile 
pe cäile naturale ale simturilor omenefti. In 
cultul ortodox, acest rol il indeplineste mai ales 
pictura (iconografia). 


dicjionar de teologie ortodoxä 


8351 


Simboluri naturale - se numesc in Liturgicä 
acele mijloace materiale cu caracter simbolic, 
folosite in cultul Bisericii crestine ortodoxe 
pentru a exprima cåt mai concret ideile $i 
adevärurile religioase abstracte §i a le face inte- 
lese de credincio^i. Aceste materii care devin in 
cult mijloace ale dnstirii lui Dumnezeu sunt: 
påinea, vinul, apa, untdelemnul, tämäia, lumå- 
narea §i lumina in general. Påinea si vinul sunt, 
in cult, materia Sjintei Eubaristii , instituite ca 
atare de Hristos Insusi, Care le-a intrebuintat 
la Cina cea de Tainä; ele sunt folosite si la alte 
Taine $i Ierurgii: la cununie, la slujba litiei, la 
sfintirea bisericii, la slujbele funebre (colacii 
la inmormåntare §i parastase). §i in Vechiul 
Testament, påinea este folositä ca materie de 
jertfa, simbolizånd recunostinta fatä de bine- 
facerile lui Dumnezeu; o prefigurare a Jertfei 
Euharistice o gäsim aici in påinea si vinul cu 
'.are regele-preot Melchisedec 1-a intåmpinat 
•e Avraam. In cultul crestin, påinea si vinul 
imbolizeazä trupul si sångele lui Hristos, in 
care se prefac prin sfintirea Darurilor, la Sf. 
Liturghie. Apa care se amestecä cu vinul in 
Sf. Potir, simbolizeazå apa care a curs odatä cu 
sångele din coasta lui Hristos pe cruce; apa si 
vinul au devenit astfel cele douä izvoare ale 
vietii harului: apa Botezului si sångele Sfintei 
Impärtäsanii (zice Sf. Simeon alTesalonicului). 
Apa ca element natural de spälare a necurä- 
tiilor avea un rol important in Vechiul Testa¬ 
ment, asa cum prin potop Dumnezeu a curätat 
pämåntul de farädelegile oamenilor. In primele 
veacuri crestine se practica spälarea måinilor 
intr-un bazin din fata bisericii (atrium), inainte 
de intrarea credinciosilor in bisericä, ceea 
ce simboliza curätia spiritualä. Obiceiul s-a 
pästrat pånä in sec. al Vl-lea, credinciosii prac- 
ticånd spälarea måinilor si inainte de a lua Sf. 
Impärtä^anie. Practica a ramas pånä azi numai 
pentru preotii slujitori, care-si spalä måinile in 
diferite momente ale Sfintei Liturghii, aceasta 
simbolizånd atåt curätia trupeascä, cåt mai ales 
curätia sufleteascä pe care trebuie sä o aibä 
preotul in slujirea celor sfinte (asa cum aratä 
si Psalmul 25, 6-11, care se citeste la inceputul 
Liturghiei, in timpul spälärii måinilor). In ritul 


ortodox al Botezului, pruncul se afundä de trei 
ori in apä, in intregime, ca simbol al curätiei 
trupesti si suflete^ti, iar apoi preotul i$i spalä 
måinile pentru sävårsirea Tainei Ungerii cu Sf. 
Mir, care se administreazä indata dupä Botez. 

Bibliograiie. Aga, Victor, Simbolistica biblicå fi cref- 
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clopedic de Cunostinte Religioase , Ed. Diecezanä Caran- 
sebe$, 2001; Chitescu, Nicolae, Teologia dogmaticä fi 
simbolicä, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2002; Ciobanu, 
Radu, Mic dictionar de culturå religioasä. Ed. Helicon, 
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Academiei RSR, Bucuresti, 1982; Uspenski, Leonid, 
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Emil Cioarä, Mihai Burlacu 

SIMBOL DE CREDINTÄ. Märturisire 
a eredintei crestine, concentratä intr-un text 

7 ) 7 

scurt si cuprinzätor, ce atinge toate temele 
doctrinare importante, precum si o anumitä 
perspectivä despre realitate, in conformitate cu 
Revelatia dumnezeiascä. 

Simbolurile de eredintä apar ca aete de märtu¬ 
risire solemnä si oficialä ale Bisericilor din 

) 

primele veacuri, pentru a se delimita de erezu- 
rile sau conceptiile personale ale unor filosofi, 
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gånditori sau diverse grupäri eterodoxe, care nu 
sunt conforme cu Revelatia dumnezeiascä sau 
care nu pästreazä legätura cu Traditia Aposto- 
licä, ce este garantä autenticitätii ei. 

Crezurile Bisericii au apärut devreme, primul 
Simbol de acest fel fiind cel apostolic. Urmä- 
toarele Simboluri, au urmat acest model $i au 
dezvoltat in limbaj comun continutul Revela- 
tiei, sau anumite aspecte ale sale. Desi conti¬ 
nutul credintei este acelasi, anumite Biserici 
au dezvoltat totusi o formulare proprie, pånä la 
Sinodul ecumenic de la Niceea, cånd Bisericile 
Ortodoxe s-au delimitat de arianism sau celelalte 
forme de credintä subordinationiste ori antitri- 
nitare, propunånd uniform un singur simbol de 
credintä ce atestä divino-umanitatea lui Hristos, 
precum si consubstantialitatea Lui cu Tatäl. La 
acest Simbol niceean s-au mai adäugat si alte 
cåteva articole, in anul 381, la Sinodul al II-lea 
Ecumenic de la Constantinopol, intregind, 
astfel, un simbol de credintä märturisit azi in 
Bisericile Ortodoxe, in Biserica Romano-Cato- 
licä, precum si in Bisericile necalcedoniene. 


SIMBÖLICÄ. Este o disciplinä compara- 
tivä, utilizatä in teologia sistematicä, in care se 
pun aläturi doctrinele confesiunilor crestine, 
subliniindu-se atåt punctele lor comune, cåt $i 
distinctiile lor. 

Aceasta apare ca utilizare incepånd cu sec. al 
XVII-lea, dupä contrareformä, atunci cånd 
dialogul interconfesional cre$tin solicitä de la 
comisiile mixte de dialog, punctele dogma- 
tice care diferentiazä confesiunile respective. 
O atare punere aläturi a doctrinelor confesi- 
onale crestine, se numeste simbolicä. Lucräri 
simbolice au existat si inainte de consacrarea 
propriu-zisä a termenului; spre exemplu, 
lucrarea JVIistagogia Duhului Sfånt”, a Patri- 
arhului Fotie, unde comparä doctrina cres- 
tin-ortodoxä cu cea plinä de repercusiuni, pe 
plan trinitar, a adaosului Filioque. Confesi¬ 
unile crestine ulterioare au adus in prim plan 
specificul lor doctrinar fapt ce a condus cätre 
o teologie comparativä, cätre una simbolicä — 
in acest context simbolicä semnificä compa- 
ra tia privitoare la simbolurile lor de credintä. 


In ansamblu, simbolicä este o disciplinä teolo- 
gicä prezentä nu numai in cadrul dialogurilor 
interconfesionale, ci $i didacticä, $colarä, care 
are ca obiect de studiu, in mod fundamental, 
simbolurile de credintä, si in mod general 
doctrinele dezvoltate de acestea. Simbolicä 
nu admite o comparape intre religii, intre 
doctrinele lor, deoarece sursele lor $i obiectul 
credintelor lor sunt diferite. In aceastä directie, 
istoria religiilor dezvoltä studii comparatiste, 
privitoare la doctrinele religioase, insä simbo- 
lica este specificä strict cre$tinismului, deoa¬ 
rece in cre$tinism dogmele au valoare soteri- 
ologicä, credinfa manifestatä se repercuteazä 
asupra faptelor si deci asupra omului. Dat fiind 
acest fapt, valoarea soteriologicä a simbolicii 
derivä din necesitatea uniformizärii credintelor 
doctrinare interconfesionale in acord cu Reve¬ 
latia dumnezeiascä. Simbolicä este o disciplinä 
actualä, si o practicä prezentä in cadrul intålni- 
rilor interconfesionale. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lcmeni 

SIMBÖLUL APOSTOLIC. Simbol de 
credintä ce dateazä din primele secole crestine, 
p care are ca origine märturisirea de credintä a 
Sfintilor Apostoli. 

Symbolum Apostolorum este mentionat pentru 
prima oarä intr-o scrisoare a Sinodului din 
Milano (390) cätre papa Siricius, redactatä 
probabil de Sf. Ambrozie al Milanului. In 
comentariul la Simbolul Apostolic , redactat de 
Rufin de Aquileea, in 404, primul de acest fel, 
este prezentatä traditia conform cäreia Sfintii 
Apostoli, inainte de a pleca in misiune, plini 
fiind de Sfåntul Duh, s-au stråns la un loc $i 
au rostit fiecare cåte un articol din acest crez. 
Aceastä intelegere a originii acestui simbol a 
rämas valabilä pånä la sfårfitul Evului Mediu 
cånd umani^di si reformatorii au demonstrat 
originea mai tårzie a acestuia decåt perioada 
apostolicä. Actualul Textus receptus al Simbo- 
lului Apostolic s-a redactat in sud-vestul Galiei, 
in sec. al VH-lea. 

Originile Crezului Apostolic, in varianta 
sa actualä, folositä in Apus (numitä Textus 
receptus) trebuie cäutate in vechiul Crez Roman 
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(Romanum ), pästrat in forma interogativä in 
Traditio Apostolica , atribuitä lui Ipolit al Romei 
(inceputul sec. al III-lea), $i citat pentru prima 
oarä, in forma declarativä, intr-o epistolä din 
341 a lui Marcel al Ancyrei cätre papa Iuliu. 
Cercetätorii contemporani au adus douä noi 
ipoteze privitoare la originea Crezului Roman. 
Markus Vinzent a avansat ipoteza confrom 
cäreia Crezul Roman i-ar apartine de fapt lui 
Marcel de Ancyra, care 1-a prezentat papei 
Iuliu al Romei in 341 cu ocazia exilului säu la 
Roma, iar Biserica Romei 1-a adoptat. Liuwe 
H. Westra, plecånd de la datarea Crezului din 
Traditio Apostolica, in sec. al IV-lea, la fel ca 
si Crezul Roman citat de Marcel al Ancyrei, 
le considera pe ambele „surori” derivate dintr-o 
forma datatä la inceputul sec. al III-lea, numita 
proto-Romanum si reconstituitä de el. 
Identificarea Simbolului Roman cu Symbolum 
4postolorum §i transmiterea sa de cätre Biserica 
Romei, singura de origine apostolica in Apus, 
au condus la impunerea lui ca crez baptismal 
in intreg Occidentul. In Orient, acest Crez 
a rämas necunoscut de-a lungul veacurilor, 
Crezul Niceo-Constantinopolitan, fiind atåt 
crez baptismal (folosit in cateheza catehume- 
nalä $i in practica propriu-zisä a botezului), cåt 
si crez euharistic $i liturgic in general. 
Simbolul Apostolic a fost folosit liturgic si 
comentat de teologi de limbä latinä conside- 
rati sfinti in Biserica Ortodoxa, precum Sf. 
Ambrozie al Milanului sau Sf. Niceta de Reme- 
siana, in forma sa romanä nedezvoltatä, ceea ce 
ii conferä automat autoritate si din punctul de 
vedere al traditiei ortodoxe. 

Bibliograiie. IcÄ, loan I., jr., Canonul Ortodoxiei , vol. 
I: Canonul apostolic al primelor secole, Ed. Deisis, Sibiu, 
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Vinzent, Markus, „Die Entstehung des «Römischen 
Glaubensbekenntnisses»”, in: Wolfram Kinzig, Chris- 
toph Markschies, Markus Vinzent, Tauffragcn undBeken- 
ntnis. Studien zur sogenannten »Traditio Apostolica*, zu den 
Jnterrogationes de fide* und zum »Römischen Glaubensbe- 
kenntnis”, Walter de Gruyter, Berlin-New York, 1999, 
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hoeck öc Ruprecht, Göttingen, 2006; Vokes, Frederick 
Ercolo, ^Apostolisches Glaubensbekenntnis. I. Alte 
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Daniel Benga 

SIMBOLUL ATANASIÄN. Simbol de 
credintä atribuit Sf. Atanasie al Alexandriei. 
Simbolul Atanasian este o formulä de credintä 
care a ridicat nenumärate probleme cercetä- 
torilor. Despre Athanasianum sau Quicunque 
vult ( Oricine voieste ...), dupä cuvintele sale de 
inceput, nu posedäm pånä azi nici o certi- 
tudine despre autorul säu sau despre timpul 
§i locul redactärii sale (Roger John Howard 
Collins). Desi a fost atribuit Sf. Atanasie cel 
Mare (t373) s-a demonstrat prin argumente 
de nezdruncinat cä nu poate fi atribuit marelui 
teolog alexandrin din sec. al IV-lea. Athana¬ 
sianum combate erezia lui Nestorie, astfel cä 
terminus a quo pentru redactarea lui este anul 
430, si este folosit in cadrul Sinodului al III-lea 
de la Toledo (589), ceea ce face ca terminus ad 
quem sä devinä acest an. Cercetätorii indicä sec. 
V $i VI, ca timp al redactärii lui, iar structura si 
inrudirea teologicä cu alte märturisiri spaniole 
conduc la presupunerea cä locul in care a fost 
alcätuit trebuie sä fie Spania. Se considerä cä ar 
fi fost conceput de un episcop pentru a instrui 
preotimea din eparhia sa. 

Textul simbolului este compus din 42 de arti- 
cole. Partea trinitarä este cuprinsä in artico- 
lele 3-28, care descriu relatia dintre fiinta si 
persoanele Sfintei Treimi, iar partea hristolo- 
gicä se intinde de la articolul 29 la 41 si are 
in centru intruparea si invierea Måntuitorului. 
In forma sa latinä contine $i particula fili- 
oque. Nu este introdus prin cuvintele „cred” 
sau „credem”, caracteristice crezurilor, ci prin 
formula „Oricine voieste sä se måntuiascä...”. 
Desi intentia lui este una soteriologicä si deli- 
mitativä fatä de ereziile vremii, totusi textul nu 

j 9 > 

este potrivit pentru a fi rostit public, fiind mult 
mai lung decåt orice alt crez cunoscut pånä azi, 
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ci se potriveste mai mult unei cateheze, urmatä 
de comentarii si explicatii. Cu toate acestea, 
a fost folosit, incepånd cu sec. al Vlll-lea, in 
tipicul liturgic Occidental, fiind rostit in cadrul 
oficiului Ceasului I, ajungånd in sec. al XHI-lea 
sä fie acceptat ca al treilea crez normativ aläturi 
de cel niceo-constantinopolitan $i de cel apos- 
tolic in Apus. 

Simbolul Atanasian a fost tradus in sec. al 
XH-lea in limba greacä, bineinteles fara 
Filioque , teologii greci considerånd textul o 
creatie a Sfåntului Atanasie, in care apusenii 
au adäugat atåt de controversatul adaos. 
Astfel, a fost considerat ca un martor impor- 
tant al vechii traditii a Bisericii incepånd din 
sec. al XlV-lea. Patriarhul Ghenadie Scho- 
larios al Constantinopolului considera acest 
simbol ca avånd autoritate, deoarece a fost 
formulat de Sfåntul Atanasie la Sinodul de 
la Niceea din 325. 

La sfårsitul sec. al XVII-lea acest crez figura 
ca apendice la Psaltire in Biserica Rusa, iar 
in sec. al XlX-lea grecii 1-au atasat la sfår- 
?itul Ceaslovului. Dupä descoperirea originii 
sale occidentale si a dependentei teolo- 
giei sale de cea a Fericitului Augustin, deja 
editiile grecesti de la sfårsitul sec. al XlX-lea 
1-au eliminat. Astäzi, Simbolul atanasian nu 
existä in nici o carte de cult ortodoxa, dar este 
considerat de teologia dogmaticä ca normativ 
pentru credintä. 

Bibliografie. Andrutos, Hristou, Simbolica, trad. Patri¬ 
arhul Justin Moisescu, Episcopia Arge^ului $i Musce- 
lului/Ed. Anastasia, Bucuresti, 2003; Collins, Roger, 
Howard, John, »Athanasianisches Symbol”, in: Theolo- 
gische Realenzyklopädie, IV (1979), pp. 328-333; Badcock, 
F.J., The History of the Creeds , London, 2 1938; Kelly, 
John, Norman, Davidson, The Atanasian Creed , London, 
1964; May, Gerhard, „Athanasian Creed”, in: The Eticy- 
clopedia of Christianity , vol. I, 1999; Laurent, Vitalien, 
„Le Symbole «Quiqumque» et 1’Église byzantine. Notes 
et documents”, in: Échos d'Orient } vol. XXXV, 1936, pp. 
385-404; Palmieri, A., Theologia dogmatica orthodoxa , vol. 

I: Prolegomena , Florentiae, 1911. 

Daniel Benga 

SIMBOLUL NICEEÅN. Simbol de credintä 

al cärui continut reflectä conceptia Sfintilor 
Pärinti de la Sinodul de la Niceea. 


Cearta arianä §i disputele legate de dumneze- 
irea lui Iisus Hristos au condus la tendinfa de 
a justifica ortodoxia sau dreapta credintä prin 
märturisiri de credintä dezlipite din contextul 
baptismal in care erau folosite $i intrebuin- 
tarea acestora in disputele teologice. Crezul 
Niceean (325) este primul crez sinodal cu 
valoare universalä sau ecumenicä, redactat de 
pärintii sinodali ai Primului Sinod Ecumenic 
de la Niceea, care sintetizeazä intr-o formulare 
precisä intreaga tainä a Preasfintei Treimi. Se 
pare cä un prim prototip al Crezului Niceean 
a fost märturisirea de credintä a celor 56 de 
episcopi räsäriteni redactata la Sinodul din 
Antiohia din 324/325, pästratä pånä azi in 
limba sirianä. Aceastä märturisire condamnä 
arianismul, dar foloseste doar expresii biblice 
pentru intemeierea dumnezeirii Logosului, 
farä sä utilizeze conceptul „deofuntä”. Märtu¬ 
risirea de la Antiohia se incheia cu anatema- 
tisme, care condamnau punct cu punct invä- 
täturi prezente in Ihalia lui Arie. Plecånd de 
la o scrisoare a lui Eusebiu de Cezareea cätre 
comunitatea sa, trimisä imediat dupä inche- 
ierea Sinodului I Ecumenic, vechea istorio- 
grafie $i cercetare simbolicä, reprezentatä de A. 
Hort, A.E. Burn $i A. von Harnack, a acceptat 
cä Crezul Niceean nu este nimic altceva decåt 
crezul local din Cezareea Palestinei, revizuit 
de o comisie sinodalä, care a adäugat termenul 
omoousios , iar mai apoi a realizat $i alte modi- 
ficäri in text. Analiza comparativä a celor douä 
Crezuri (cel din Cezareea cel de la Niceea), 
realizatä de importanti cercetätori aratä deose- 
biri fimdamentale intre cele douä simboluri, 
care nu pot fi argumentate doar prin adäugirea 
unor expresii antiariene in textul provenit din 
Cezareea. Ultimele cercetäri au arätat cä nu 
se poate preciza cu exactitate arhetipul folosit, 
ci doar aria de provenienta a acestuia. Pärintii 
sinodali s-au orientat, la alcätuirea Simbolului 
Niceean, dupä simboluri mai vechi, apropiate 
de traditia ierusalimiteanä. 

Pe långä problematica legatä de arhetipul 
folosit de sinodali pentru Crezul Niceean, o 
altä discutie se poartä in jurul autorului sau 
autorilor de fapt ai formulei finale. Sursele 
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contemporane sau imediate sinodului numesc 
printre posibilii autori pe Alexandru al Alexan- 
driei, Osius de Cordoba, Atanasie cel Mare, 
Hermogene al Cezareei Capadociei. 

Simbolul niceean se caracterizeazä printr-o 
structurä trinitarä asimetricä, in sensul in c are 
articolul dedicat Fiului este de cåteva ori mai 
mare si mai explicit decåt cele dedicate Tatälui 
si Duhului Sfånt. Aceastä structurä confirmä 
ipoteza conform cäreia la baza nasterii crezu- 
rilor a stat o formulä trinitarä, augumentatä in 
articolul dedicat Fiului printr-un sumar hris- 
tologic. In cazul Simbolului Niceean spatiul 
generös dedicat elaborärii fi precizärii statu- 
tului Fiului in cadrul Sfintei Treimi a impus 
dezvoltarea articolului hristologic prin precizäri 
antitrinitare. Cåt de complicatä a fost redac- 
tarea articolului hristologic al Crezului de la 
Niceea ne aratä fi nenumäratele repetitii rämase 
)änä azi in text, atunci cånd se descrie modul 
lafterii Fiului din fiinta Tatälui: JJumnezeu 
din Dumnezeu, luminä din luminä, Dumnezeu 
adevärat din Dumnezeu adevärat , näscut nu 
föcut * Aceste descrieri succesive ale proveni- 
entei Logosului permit presupunerea cä textul 
a fost mereu augumentat prin adäugiri fi noi 
descrieri din ce in ce mai exacte. Crezul Niceean 
este urmat de cinci anatematisme, ce combat 
idei ariene foarte räspåndite la acea vreme. 
Primul articol al Crezului, precum fi ince- 
putul celui de-al doilea (credinta in Dumnezeu 
Tatäl creator fi in Iisus Hristos ca Fiu al lui 
Dumnezeu), erau proprii vechilor crezuri 
baptismale, avånd rezonante biblice. Expre- 
siile prin care a fost descrisä egalitatea de fiintä 
dintre Tatäl si Fiul au fost urmätoarele: „adicä 
din fiinta Tatälui”, adäugatä imediat dupä 
»näscut din Tatäl, singurul näscut”; »Dumnezeu 
adevärat din Dumnezeu adevärat”; »deofiintä 
cu Tatäl”. Simbolul se incheia prin cuvintele: 
»Credem fi in Duhul Sfånt”. 

Simbolul Niceean nu era pentru cei ce 1-au 
apärat o simpla prezentare teoreticä si abstractä 
a unei filosofii religioase, ci, prin omoousios, 
pärintii märturiseau dumnezeirea Celui pe care 
il invocau in cultul si Liturghia Bisericii. Arienii 
erau indemnap de S£ Ambrozie al Milanului 


sä nu se mai inchine Fiului, pe care 1-au trecut 
in råndul fapturilor create, deoarece nu le este 
permis sä se inchine unei creaturi farä sä cadä in 
idolatrie. Astfel, Crezul Niceean salva måntuirea 
in Hristos si intregul cult adus lui Dumnezeu 
Tatäl prin Fiul Cel de o fiintä, Care »pentru 
noi oamenii si pentru a noasträ måntuire S-a 
coboråt si S-a intrupat”. Receptarea Simbolului 
Niceean in intreaga bisericä s-a realizat abia in a 
doua jumätate a sec. al I V-lea. 

Bibliografie. Chifär, Nicolae, „Formularea apro- 
barea Crezului niceean de la Sinodul I Ecumenic”, In: 
Anuarul Facultätii de Teologie Ortodoxä „Patriarhul Justi- 
nian , X (2010), pp. 116-117; Chifär, Nicolae, Istoria 
creftinismului , vol. II, Ed. Trinitas, Ia?i, 2000, pp. 11-46 
cu bogatä bibliografie; Dossetti, Giuseppe Luigi, Il 
Simbolo di Nicea e di Constantinopoli. Edizione critica , Ed. 
Herder, Roma/Freiburg/Basel/Barcelona/Wien, 1967; 
Dumitra?cu, Nicu, Cele fapte personalitåti de la Niceea 
(325). Rolul lor in cadrul primelor främäntäri ecumenice 
majore ale lumii creftine, Ed. Napoca Star, Cluj-Na- 
poca, 2003; Grillmeier, Alois, Jesus der Christus im 
Glauben der Kirche, vol. I: Von der Apostolischen Zeit bis 
zum Konzil von Chalcedon (451), Ed. Herder, Freiburg/ 
Basel/Wien, 1979; Pelikan, Jaroslav, Hotchkiss, 
Valerie (ed.), Creeds lä Confessions of Faith in the Chris¬ 
tian Tradition , vol. I: Rules of Faith in the Early Church. 
Eastem Orthodox Affirmations of Faith. Medieval Western 
Statements of Faith , Yale University Press, New Haven 
- London, 2003; Pelikan, Jaroslav, Traditia crestmä. O 
istorie a dezvoltärii doctrinei , I: Nasterea traditiei univer- 

sale (100-600), trad. S. Palade, Ed. Polirom, 2004; Rämu- 
reanu, loan, „Lupta Ortodoxiei contra arianismului de 
la Sinodul I ecumenic pänä la moartea lui Arie”, in: ST, 
XIII (1961), 1-2, pp. 13-31; Rämureanu, loan, „Sinodul 
I Ecumenic de la Niceea de la 325. Condamnarea ereziei 
lui Arie. Simbolul Niceean”, in: ST, XX3X (1977), 1-2, 
pp. 15-61; Säräsan, A., Sinodul I Ecumenic de la Niceea 
(325) fi actualitatea sa in contextual ecumenismului actual. 
Ed. Crisserv, Media?, 2009; Turner, C.A., History and 
Use of Creeds and Anathemas, London, 1910. 

Daniel Benga 

SIMBOLUL NICÉO-CONSTANTINO- 
POLITÄN. Simbolul de credintä cel mai 
important formulat de Bisericä, fi reprezintä 
incununarea unui secol de dezbateri si formu¬ 
läri cu privire la relatiile dintre Persoanele 
Preasfintei Treimi. 

Acest Simbol a fost elaborat fi promulgat in 
forma de azi de pärintii sinodali de la Sinodul 
al II-lea Ecumenic din Constantinopol (381). 
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Deoarece actele sinodale s-au pierdut, iar 
prima citare a textului säu are loc la Sinodul 
al IV-lea Ecumenic de la Calcedon (451), au 
existat nenumärati cercetätori (Hort/Hamack) 
care au negat acest lucru. Cercetärile din ultimii 
ani cu privire la Crezul Niceo-Constantino- 
politan au fost realizate in special de savanji 
germani. Cercetätorii afirmä intr-un mod sau 
altul legätura dintre Simbolul Niceo-Constan- 
tinopolitan si Sinodul al II-lea Ecumenic, chiar 
daca unii sustin posibilitatea ca acesta sä fi fost 
redactat in Antiohia, in 379, iar mai apoi asumat 
la Constantinopol in 381, iar altii considerä cä 
a fost redactat in 381, dar a mai fost prelucrat 
dupä aceea, fara sä poatä preciza in ce a constat 
aceastä prelucrare si cine a realizat-o. Aceasta 
este o mutatie majorä, in comparatie cu situ- 
atia de la inceputul sec. al XX-lea, cånd teoria 
Hort/Harnack domina studiile simbolice, 
?i confirmä vechea traditie a Bisericii. Noile 
cercetäri confirmä ipoteze propuse in urmä 
cu aproape 100 de ani de cätre englezul F. J. 
Badcock fi de ortodocsii A. P. Lebedev fi Chr. 
Papadopoulos, care au jucat un rol central in a 
demonstra paternitatea constantinopolitanä a 

Simbolului. 

Actele Sinodului al IV-lea Ecumenic (451), 
märturiile Sf. Grigorie Teologul din De vita 
sua, precum si alte documente pästrate räsfirat 
la istoricii bisericesti ai vremii confirmä farä 

v 

echivoc cä Simbolul Niceo-Constantinopo- 
litan apartine celor 150 de Pärinti adunati la 
Constantinopol, in 381. Simbolul a fost redactat 
inainte ca Sf. Grigorie Teologul sä päräseascä 
sinodul, fiind folosit ca text de dezbatere in 
dialogul purtat cu macedonienii in scopul cåsti- 
gärii acestora pentru Bisericä, aspect la care 
impäratul Teodosie tinea foarte mult. Ekthesisul 
de la Constantinopol (381) avea o introducere, 
dupä care urma Crezul Niceo-Constantinopo- 
litan, urmat de continutul doctrinar al Ekthes- 
isului in care era prezentatä pe larg invätätura 
si terminologia referitoare la Sfånta Treime, 
dupä cum reiese din Epistola sinodalä din 382, 
urmatä de Can. 1, in care se facea condamnarea 
ereziilor apärute inainte si dupä Niceea (325) fi 
de celelalte canoane. 


Analiza atentä a Simbolului Niceo-Consta- 
tinopolitan, in comparafie cu cel Niceean, ne 
aratä cä primul nu este o augmentare a ulti- 
mului cu cinci articole, afa cum se sustine 
adesea. Diferentele dintre cele douä formule de 
credintä sunt urmätoarele: Crezul Niceo-Con- 
stantinopolitan nu contine patru formule 
prezente in Crezul Niceean: „adicä din fiinfa 
Tatälui”; „Dumnezeu din Dumnezeu”; „cele 
din cer fi cele de pe pämånt”. In acelafi timp, 
in primele fapte articole, Crezul Constanti- 
nopolitan contine o serie de adäugiri, pe care 
le prezentäm mai jos in ordinea articolelor: 
„cerului fi al pämåntului”; »inaintea tuturor 
vecilor”; „din ceruri”; „de la Duhul Sfånt fi din 
Fecioara Maria”; „fi S-a rästignit pentru noi 
sub Pontiu Pilat”; „fi a fost ingropat”; „dupä 
Scripturi”; „fi fade de-a dreapta Tatälui”; 
„iaräfi cu slavä”; „a Cärui impärätie nu va avea 
sfårfit”. 

Pentru a formula dumnezeirea Sfantului Duh, 
sinodalii constantinopolitani au trecut mult 
dincolo de formula niceeanä „§i intru Duhul 
Sfånt”, adäugånd urmätoarele: „Domnul, de 
viatä facätorul, Care din Tatäl purcede, Care 
impreunä cu Tatäl f i cu Fiul este inchinat f i slävit, 
Care a gräit prin proroci”. Egalitatea dumneze- 
irii Fiului cu Tatäl era exprimatä in partea hris- 
tologicä a Crezului Niceean prin deofiintime, 
pästratä fi in Crezul Niceo-Constantinopolitan. 
Controversele purtate de-a lungul mai multor 
decenii pentru receptarea termenului omoou- 
sios, precum fi dorinta de a-i recåstiga pe pnev- 
matomahi (reprezentati prin 36 de episcopi la 
Constantinopol 381), i-au determinat pe sino- 
dali sä aleagä a altä modalitate teologicä de a 
exprima identitatea de dumnezeire a Sfantului 
Duh cu Tatäl fi cu Fiul, anume omotimia. Daca 
Duhul Sfånt este slävit fi inchinat (adicä i se 
cuvine inchinare n.n.) impreunä cu Tatäl fi cu 
Fiul, aceasta inseamnä cä se bucura de aceeafi 
cinste (omotimia) f i demnitate ca acef tia. Cu alte 
cuvinte, egalitatea in cinstire sta pe acelafi plan 
cu identitatea de fiintä. 

Märturisirea credintei in Bisericä, precum fi 
in botez, iertarea päcatelor, invierea mortilor fi 
viata vefnicä erau pärti componente ale unor 
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crezuri anterioare celui de la Constantinopol. 
Astfel, putem presupune cä aceste elemente de 
credintä au fost preluate in textul Simbolului 
de la Constantinopol din alte crezuri mai vechi. 
Cercetärile din ultimii ani au demonstrat cä 
Simbolurile Niceean, Roman si Ierusalimitean 
au fost izvoarele acestui Crez sinodal, ecumenic 
fi universal. 

Receptat in rånduiala baptismalä a Bisericilor 
din Räsärit, incepånd cu sec. al IV-lea, iar mai 
apoi introdus in Sfånta Liturghie la inceputul 
sec. al Vl-lea, Simbolul Niceo-Constantinopo- 
litan a cåstigat o autoritate fi o normativitate 
de care nu se bucurä nici un alt text doctrinar 
al Bisericii Ortodoxe. Existä chiar fi icoane 
ale Simbolului Niceo-Constantinopolitan, 
care aratä cä credintä poate fi märturisitä nu 
doar prin cuvinte, ci fi prin grafia culorilor. In 
versiunea sa latinä a fost completat cu adaosul 
filioque , conducånd din sec. al IX-lea la nenu- 
märate controverse fi dezbateri teologice intre 
Räsärit fi Apus. 

Bibliografie. Chifår, Nicolac, htoria creftinismului, voL 
II, EcLTrinitas, Ia$i, 2000, pp. 47-72; Doss etti, Giuseppe 
Lnigi, Il Simbolo di Nicea e di Comtantinopoli. Edizione 
critica , Ed. Hcrder, Roma/Frciburg/B as el/Barcelona/ 
Wien, 1967; Gabor, Adrian, Bisericå fi stat in timpul lui 
Teodosie cel Mare , Ed. Bizantinä, Bucuresti, 2004; Galeriu, 
C., „Sinodul II Ecumenic $i invajätura despre Duhul 
Sfant”, in: Or/, XXXIII (1981), 3, pp. 386-408; Gerber, 

Simon, Theodor von Mopsuestia und das Nicänum: Studien 
zu den katechctischen Homilien , (Supplements to Vigiliae 
Christianae), Ed. Brill, Leiden/Boston, 2000; Pelikan, 
Jaroslav, Hotchkiss, Valerie (ed.), Creeds Ö* Confessions 
of Faith in the Christian Tradition , vol. I: Ru/es of Faith in 
the Early Church . Eastem Orthodox Affirmations of Faith. 
Medieval Western Statements of Faith, Yale University Press, 
New Haven - London, 2003; Rämureanu, loan, „Sinodul 
al II-lea Ecumenic de la Constantinopol (381). Invätätura 
despre Sfantul Duh $i Bisericå, Simbolul Constantinopo- 
litan”, in: ST, XXI (1969), 5-6, pp. 327-386. 

Daniel Benga 

SIMONIE. (lat. simonia) Fapta prin care 
se incearcä, in schimbul unor sume de bani, 
bunuri sau avantaje (influenje), cumpärarea 
harului Duhului Sfant (hirotonia) sau dobån- 
direa de functii si distinctii biserice^ti. 
Denumirea acestui päcat vine de la vräjitorul 
samarinean Simon Magul, botezat formal la 


crestinism in urma predicii diaconului Filip. 
Väzånd minunile pe care le faceau Apos- 
tolii Petru fi loan, prin punerea måinilor si 
impärtäfirea Duhului Sfånt, Simon Magul 
s-a dus la acestia si, oferindu-le bani, a cerut 
sä-i se våndä si lui puterea de a impärtäfi 
harul peste cei care-si va pune måinile {FA 
8, 9-22). Atitudinea lui a fost consideratä o 
gravä impietate, fiind aspru sanctionatä de 
cätre Apostolul Petru prin cuvintele: „Piarä 
banii täi si tu impreunä cu ei, pentru cä ai 
socotit cä darul lui Dumnezeu se dobåndeste 
cu bani. In chemarea aceasta tu nu ai parte 
fi nici mostenire, pentru cä inima ta nu este 
dreaptä inaintea lui Dumnezeu”. Duhul Sfånt 
este darul prin excelentä a lui Dumnezeu, de 
aceea nu poate face obiectul niciunei tran- 
zactii (materiale sau nemateriale). Norma de 
drept divin pozitiv, care consacrä acest prin- 
cipiu, a fost instituitä de cätre Måntuitorul 
Iisus Hristos: „In dar ati luat, in dar sä dati” 
{Mt 10, 8). Sfintele canoane socotesc vinovati 
de päcatul simoniei nu numai pe cei ce oferä fi 
cei ce acceptä, dar si pe cei care intermediazä 
astfel de acte. Calcedon, Can. 2: „Dacä vreun 
episcop ar sävårsi hirotonia pentru bani si ar 
cobori, intre lucrurile de vånzare, harul care 
nu se vinde, si ar hirotoni episcop ori horepi- 
scop, ori presbiter, ori diacon, ori altcineva 
dintre aceia care se numärä in cler, sau pentru 
bani ar inainta econom, sau avocat bisericesc, 
sau paramonar, sau pe oricine din cler pentru 
cåstig rusinos pe seama sa, cel dovedit cä a 
facut aceasta sä se primejduiascä in privinta 
propriei sale trepte, iar cel hirotonit sä nu 
aibä nici un folos din hirotonia sau inaintarea 
aceea din negot; ci sä fie sträin de vrednicia 
sau de slujba pe care a dobåndit-o prin bani. 
Iar dacä cineva s-ar vädi ca mijlocitor in astfel 
de apucäturi ru^inoase $i nelegiuite, sä cadä fi 
acesta din treapta sa, dacä ar fi cleric, iar dacä ar 
fi laic sau cälugär, sä fie dat anatemei”. Dispo- 
zitii similare gäsim si in urmätoarele norme 
canonice: Can. 29 Ap., Can. 22 Trul., Can. 5 
Niceea II, Enciclica lui Ghenadie, patriarhul 
Constantinopolului si sinodului cel impreunä cu 
dånsul, cätre totipreacuviosii mitropoliti si cätre 
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papa Romei (458), precum fi Scrisoarea lui 
Taras ie, patriarhul Constantinopolului, Roma 
cea nouä , cätre Adrian , papa Romei cele vecbi 
(806). 

In dreptul particular la Bisericii Ortodoxe 
Romåne, conditionarea sävårsirii celor sfinte 
de plata vreunei sume de bani este asimilatä 
simoniei ( Regulamentul de procedurä al instan - 
felor disciplinare si de judecatä ale Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne , art. 23: „Preotul care ar pretinde 
sau ar impune cu silä plata pentru orice slujbä 
religioasä, va fi pedepsit cu pedeapsa canonisirii 

la mänästire sau la Episcopie, pånä la o lunä”). 
Bibliografie. »Regulamentul de procedurä al instan- 
felor disciplinare si de judecatä ale Bisericii Ortodoxe 
Romåne”, in: Legiuirile Bisericii Ortodoxe Romåne - extras, 
Bucuresti, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, 2002, pp. 57-96; Floca, loan 
N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note si comentarii , Sibiu, 
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loan Cozma 

SINÅL Munte sacru, foarte cunoscut in 
istoria biblicä, deoarece este locul unde 
Dumnezeu s-a revelat mai intåi lui Moise din 
rugul aprins, pentru ca mai apoi sä se odih- 
neascä efectiv pe el, spre a vorbi cu elibera- 
torul evreilor din robia Egiptului fi a läsa 
intregii umanitäti Decalogul. 

Munte situat in Peninsula cu acelafi nume, 
situatä intre Asia si Africa, numit intre local- 
nici fi cu numele de Jebel Musa”, adicä 
»Muntele lui Moise”. 

Inceputurile crestinismului sianitic se pierd 
in timp, triburile nabateenilor fi faranitilor 
asezåndu-se pe aceste locuri dupä anexarea 
lor la Imperiul Roman, in anul 106 d.Hr. 
Populatiile nomade din aceastä regiune sunt 
numite in izvoarele antice „saracini”, denu- 
mire care se va pästra si dupä sec. al Vll-lea 
cånd va desemna orice trib musulman. Primii 
anahoreti s-au asezat la poalele Muntelui 
Sinai in sec. al IV-lea, iar jurnalele de cälätorie 
ale pelerinilor precum Simeon Palaois (cel 


bätrån), Iulian Sabas sau a celebrei Egeria, ne 
ajutä sä pätrundem mai bine in spiritualitatea 
fi viata creftinismului din acest spatiu. La 
baza muntelui se aflä, parcä uitatä de lume fi 
de timp, Mänästirea Sfånta Ecaterina, in care 
odihnesc moaftele Sfintei, afteptånd venirea 
din nou a Måntuitorului. Aid pelerinii vin 
cu inimile cuprinse de emofie fi de bucurie. 
Mänästirea a fost construitä in vremea impä- 
ratului Justinian cel Mare, cca. 548-564. In 
ciuda zidurilor defensive, complexul monahal 
rämåne vulnerabil in latura aflatä spre zona 
muntoasä. Accesul vizitatorilor este permis 
numai in interiorul basilicii, unde este 
inmormäntatä Sfänta Ecaterina. Basilica 
are o structurä cu trei nave, iar in interiör se 
remarcä mozaicurile absidei, ce dateazä din 
sec. al Vl-lea. Muntii din preajmä parcä nu se 
mai terminä, piatra parcä este plinä de viafä, 
ocupånd tot locul. Mänästirea pare singura 
urmä de viatä din acest loc pietros. Pe vårfiil 
muntelui, cåteva capele amintesc de eveni- 
mentul primirii Tablelor Legii. Capelele 
sunt fi mai solitare decåt mänästirea de la 
poalele peretelui de ståncä. La micä distantä 
de Mänästirea Sfänta Ecaterina se aflä mai 
multe hoteluri cu toate cele necesare, måncare 
specificä zonei si alte facilitäti. Toate acestea 
sunt sustinute parcä prin minune. Turismul dä 
viatä acestor pietre, iar mänästirea umple acest 
spatiu arid prin rugäciunile neincetate ale 
vietuitorilor ei. Peninsula Sinai a fost cuceritä, 
in intregime, de israelieni, in 1967, dar a fost 
restituitä Egiptului in 1982. In ultima peri- 
oadä s-au adus o serie de clarificäri privitoare 
la legäturile pe care le-au avut Tärile Romåne 
cu schituri si mänästiri de la Sinai. Din 1497, 
cånd avem prima märturie documentarä a 
unui contact romåno-sinait, legäturile noastre, 
mai ales cu Mänästirea Sfånta Ecaterina au 
fost aproape neintrerupte. Domnitori, boieri, 
simpli credindosi au inchinat diverse lucruri, 
sume de bani, pämånturi, insufletiti in gestul 
lor de un spirit crestin de solidaritate iesit din 
comun. Cercetarea märturiilor existente aratä 
impresionanta därnicie a romånilor fatä de 
acest loc de inchinare. 
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Emanoil Bäbu$ 

SINAXAR. (gr. sinaxarion - adunare) Carte 
liturgicä bizantinä, cu date mai bogate sau mai 
sintetice privitoare la särbätorile fixe fi vietile 
sfintilor, pentru fiecare zi a anului liturgic; 
pasaje din Minei, care cuprind vietile sfintilor, 
redate sintetic, pentru fiecare zi a anului liturgic; 
in Liturghier si Molitfelnic - calendar ortodox 
general, care indicä särbätorile fi präznuirea 
sfintilor, pe luni f i pe zile, utilizat pentru otpus- 
turi sau pomenirea sfintilor la diverse slujbe; in 
Ceaslov—calendar ortodox general, care indicä 
särbätorile si präznuirea sfintilor, pe luni si pe 
zile si care cuprinde troparele si condacele cele 
mai importante; in erminia picturii bizantine - 
registrele iconografice reprezentånd scene din 
vietile sfintilor, zugrävite in pronaos. 
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Lucian Petroaia 

SINCRETISM. (gr. sinkretizin - a combina) 
Doctrinä religioasä care combinä anumite 
elemente doctrinare din mai multe religii, in 


detrimentul unui sistem inteligibil. Denatu- 
rarea dialogului de orice fel (inclusiv a dialo- 
gului dintre teologie fi stiintä) prin amestecuri 
difiize fi confuze. 

Sincretismul implicä o dublä pierdere, a adevä- 
rului fi a identitätii. Din päcate, in contem- 
poraneitate existä tendinta ca dialogul dintre 
teologie §i stiintä sä fie folosit ca un pretext 
pentru impunerea unei gnoze sincretice. In 
mod special, rezultate din fizica cuanticä sunt 
amestecate cu elemente ale religiilor orientale, 
cu conceptii din diferite traditii religioase §i 
filosofice, rezultånd un amalgam sincretic. 
Armonia dintre noua fizicä si mistica orientalä 

i 

apare explicit in demersul lui Fritjof Capra, 
in Taofizica. El isi afirmä explicit adeziunea 
la mistica orientalä: JVlisticul si fizicianul 
ajung la aceeasi concluzie, unul pornind de 
la lumea interioarä, celälalt de la cea exteri- 
oarä. $i acest acord nu face decåt sä confirme 
strävechea intelepciune indianä dupä care 
Brahman, absolutul obiectiv, si Atman, abso- 
lutul subiectiv, sunt identice”. 

Experientele extatice il fac pe savant sä perceapä 
lumea nu ca o multitudine de fiinte si lucruri 
individualizate, ci ca pe o energie continuä care 
conecteazä toate realitätile existente. Astfel 
de experiente sunt descrise de marii initiati ai 
lumii. Cunoasterea stiintificä, intr-o asemenea 
perceptie, capätä tendinte oculte fi magice, 
specifice gnozelor pägåne. Aceastä stiintä este 
ermeticä si destinatä doar initiatilor, avånd 
un profund caracter elitist. Tot Capra märtu- 
riseste: ^lä aflam pe malul oceanului, intr-o 
dupä-amiazä de varä tårzie, priveam valurile 
rostogolindu-se si-mi ascultam propria respi- 
ratie cånd, deodatä, am avut revelatia intre- 
gului meu univers angajat intr-un dans cosmic 
gigant. Fiind fizician, ftiam cä nisipul, pietrele, 
apa fi aerul din jurul meu sunt formate din 
molecule fi atomi in vibratie, iar acestea, la 
råndul lor, din particule care interactioneazä, 
producånd sau distrugånd alte particule. [...] 
Toate acestea imi erau familiare din cercetärile 
mele in fizica energiilor inalte, dar pånä in acel 
moment le receptasem numai la nivelul grafi- 
celor, diagramelor fi teoriilor fiindamentate 
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matematic. [...] am väzut atomii elementelor 

§i pe aceia ai propriului meu corp prinsi in 

dansul cosmic al energier, i-am simtit ritmul si 

i-am auzit muzica si in acel moment am stiut 

ca acesta era dansul lui Shiva, zeul dansatorilor, 

cel divinizat de hindu^i”. Mai multi savanti 

au fost influentati in cercetärile lor de noua 

viziune. Amintim pe Ilya Prigogine, Abraham 

Maslow, Stanislav Graf, Rupert Sheldrake, 

Lynn Margulis, Peter Russell. Bruno Wiirtz, 

in remarcabila lui carte New Äge> mentioneazä: 

„Noul tablou cosmologic, universal vibratoriu, 

cu infinita sa multime de interferente codifica- 

) » 

toare de informatie, nu mai exclude nimic din 
experienta umanä, intrucåt i§i integreazä onto- 
logic pånä si viziunile mistice, cele oriental-spi- 
rituale si cele paranormal-transpersonale. 
Fritjof Capra consemneazä cä reprezentärile 
despre proces, de transformare $i fluctuatie in 
taoism, spre exemplu, joacä un rol de impor- 
tantä exceptionalä. Fluctuatia, ca temelie a 
oricärei ordini - idee introdusä de Prigogine in 
§tiintele möderne ale naturii - reprezintä tema 
principalä a tuturor textelor taoiste”. 

Atåt materialismul, cåt $i idealismul sunt 
väzute in noul context ca simple unilateralitäti. 
Crestinismul, de fapt, ca oricare religie sau filo¬ 
sofie, in sine, nu prezintä decåt o reprezentare 
reductionistä a lumii si a vietii. Pentru a inte- 

* i > » 

lege cosmosul si viata este nevoie de integrarea 
tuturor religiilor, filosofiilor §i $tiintelor intr-o 
nouä gnozä, atotcuprinzätoare. Måntuirea 
inseamnä pentru gnostici cunoastere, ilumi- 
nare. Nu mai avem o måntuire in Hristos, ci o 
automåntuire, generatoare de infinita incredere 
in capacitatea omului. Atåt gnozele antice, cåt 
si cele actuale au in comun faptul cä ele sunt 
separate de Hristos. $i o gnozä farä Hristos 
este de fapt o pseudocunoastere, o iluzionare, 
o amägire. Nu intåmplätor Sfintii Pärinti au 
condamnat cu asprime ereziile gnostice. Aceste 
conceptii, prin intelectualismul exacerbat, nu 
reflectä realitatea. Gnosticul ne prezintä o falsä 
realitate, care nu este decåt o proiectie a realului 
ln propria lui minte. Prin gnozä ne separäm de 
real si aceasta pentru cä fiintäm doar in mäsura 
in care ne raportäm la Hristos. 


Crestinismul este deasupra oricärei ideo¬ 
logii, este cunoastere fiinjialä. El are in 
centru Persoana lui Hristos. Singur Hristos, 
Dumnezeu-omul ne-a incredin^at o invätäturä 
cu valabilitate vesnicä $i care poate fi intrupatä, 
la modul concret, in orice moment al istoriei, 
in dialog nuantat cu cultura lumii. Este trist 
cä rezultatele ftiintei actuale tind sä fie confis- 
cate de mentalitatea new-age-istä, care vrea sä 
demonstreze cä este posibilä automåntuirea. 
Ni se propune o måntuire in care nu mai avem 
nevoie de Hristos, pentru care este suficient doar 
sä cunoa^tem. $i totufi astäzi cultura $tiintificä 
reprezintä o coordonatä semnificativä pentru 
lumea contemporanä, fatä de care adevärata 
teologie nu poate fi decåt intr-o atitudine de 
deschidere, dar intr-un mod onest, adicä la 
adäpost de orice fel de interes ideologic. Pentru 
a se articula mai bine la problematica actualä, 
teologia nu poate sä facä abstractie de aceastä 
culturä. In acest context al culturii $tiintifice 
este de o importantä crucialä ca teologia sä stie 
sä valorifice ca un instrument apologetic rezul¬ 
tatele stiintifice, in misiunea ei de propoväduire 
a Revelatiei, dar nu ideologic, ci ca exprimare 
a eventualelor convergente intre douä demer- 
suri cu competente specifice si care pot aräta 
complementaritate. 

Intre dialogul dintre teologie $i stiintä trebuie 
sä se evite sincretismul. O asociere a mistidi 
(orientale) cu stiinta (microfizica) constituie o 
gravä confuzie in perspectivä ortodoxä, un fel 
de panteism-amestec de identitäti pånä la gravä 
confuzie $i comunä identificare. Un asemenea 
sincretism aduce prejudicii atåt religiei, cåt si 
stiintei. Un dialog poate fi fecund cu conditia ca 
fiecare parte sä-fi pästreze identitatea. In aceastä 
ordine de idei putem mentiona diferenta dintre 
ecclesia §i comunitatea stiintificä. In cazul eccle- 
siei, Adevärul este Logosul intrupat §i poate fi 
dobåndit si experimentat intr-un mod personal 
ca rod al comuniunii, intr-un cadru marcat de 
Revelatia divinä. Pentru comunitatea ^tiintificä 
adevärul este rodul unei osteneli individuale 
sau colective, dar in orice caz farä sä se inscrie 
intr-un demers al Revelatiei, fiind lipsit $i de 
aprofundarea unor relatii personale. 
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Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

SINERGIE. (gr. sin - impreunå\ erga - lucrarer, 
sinergia - conlucrare ) Räspunsul credinciosului 
la chemarea lui Dumnezeu spre måntuire, 
adicä la cooperarea tainicä fi liberä a omului cu 
harul lui Dumnezeu. 

Måntuirea personalä nu este numai un act al lui 
Dumnezeu sau un act exclusiv al omului, ci ea este 
un act sinergic. Dumnezeu este liber in relatia 
Sa cu omul, iar harul nu poate deveni posesi- 
unea omului. Pe de altä parte, vointa sau puterea 
naturalä a omului nu este capabilä, prin sine, sä 
obtinä harul, dar ea aspira spre Dumnezeu si are 
capadtatea de a conlucra cu Dumnezeu prin 
har. Altfel spus, realitatea care pune in miscare 
sinergia este harul dumnezeiesc, care nu este un 
merit al omului, d i se dä acestuia in dar. Sinergia 
nu anuleazä libertatea personalä a omului, d o 
presupune fi o leagä de responsabilitate. 

Marii Pärinti ai Bisericii au subliniat faptul cä 
conlucrarea omului cu Duhul Sfånt nu este o 
simplä deprindere moralä, d ea este atafarea 
deplinä fatä de Dumnezeu, participare directä la 
viata dumnezeiascä facutä accesibilä oamenilor 
prin Iisus Hristos in Tainele Bisericii. Astfel, 
sinergia pune in valoare manifestarea perso- 
nal-ontologicä a Omului. Realitatea sinergiei 
este pusä in evidentä de Sfintii Apostoli, care 
o vad ca pe o conlucrare a lor cu Duhul Sfånt. 
Cåteva exemple in acest sens: Apostolii vorbesc 
despre noi fi Duhul Sfånt {FA 5, 32); atund 
cänd Apostolii au luat dedzii, urmånd Duhului 
Sfånt, au spus „pärutu-s-a Duhului Sfånt fi 
nouä” {FA 5,28). Apostolii Pavel fiTimotei sunt 
opriti de Duhul Sfånt sä propoväduiascä in Asia. 
Duhul lui Iisus cel inviat nu i-a läsat sä meargä 
in Bitinia, dar ii cheamä sä propoväduiascä in 
Macedonia {FA 16, 7). Procesul indumnezeirii 
omului in Bisericä este stråns legat de sinergia 
haricä dintre Dumnezeu si om. 

Taina Botezului are o importantä centralä 
in iconomia desävårsirii persoanei umane in 
Hristos, intrucåt „farä harul lui Hristos, dat prin 


Botez este cu neputintä sä fie biruit päcatul”. 
Ded, incä de la inceput putem afirma cä desävår- 
sirea omului nu se realizeazä in chip autonom fi 
autosuficient, ci prin sinergie. Sf. Marcu Ascetul 
räspunde unor deviatii privind importanta Bote¬ 
zului in iconomia desävårsirii persoanei umane. 
Dupä unii, Botezul nu este desävårsit, ci desä- 
vårsirea se dobåndeste prin nevointe, harul lui 
Dumnezeu nefiind altceva decåt räsplata nevo- 
intelor. Altfel spus, päcatul adamic era sters, prin 
nevointele omului, si nu prin harul Botezului, 
har primit de cel botezat in dar. Dar, päcatul lui 
Adam - potrivit spiritualitätii biblice si patris- 
tice - este sters prin harul Botezului, nevointele 
omului fiind conditia descoperirii acestui har 
care tainic se aflä in om prin Botez. „Dar harul 
acesta se aflä in noi in chip ascuns de la Botez, 
insä nu ni se va face väzut decåt atunci cånd, 
dupä ce vom fi sträbätut bine drumul porun- 
cilor, vom aduce ca jertfa Arhiereului Hristos 
gåndurile cele sänätoase ale firii noastre, nu pe 
cele muscate de fiare”. 

Cei care sustineau cä Botezul este nedesävårsit, 
tägäduiau de fapt Intruparea, Moartea si Invi- 
erea lui Hristos, opera Sa räscumpärätoare fi 
statutul celui botezat de „nou Adam cu harul 
lui Hristos”. In Hristos, omul este curätit si 
asezat in Raiul Bisericii, intr-o stare mai inaltä 
decåt cea a lui Adam in Rai, dar care presu¬ 
pune sinergie cu harul lui Hristos si al Duhului 
primit in Botez in vederea desävårsirii. Omul 
con^tientizeazä profunzimea si bogätia acestui 
dar §i il experimenteazä in libertate si, experi- 
mentåndu-1, il descoperä. Dinamismul Tainei 
Botezului este clar afirmat fi in mäsura in 
care cel botezat intelege si experiazä porun- 
cile, descoperä fi actualizeazä roadele Bote¬ 
zului, desävårsindu-si viata. Sf. Marcu Ascetul 

9 * y , 
accentueazä rolul vointei omului in procesul 

desävårfirii care stä in raport sinergic cu harul. 

Pentru el, Botezul „este desävårfit, dar nu desä- 

vårfefte pe cel ce nu implinefte poruncile”. 

Rolul vointei implicä libertatea care se cäftigä 

doar prin orientarea omului in conformitate cu 

exigentele Botezului, cu implinirea poruncilor 

fi nu cu propriile sale fantezii, patimi fi pläceri. 

„Sfåntul Botez este desävårfit fi prin el ni s-a 
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dat harul,insä stä ascuns in chip nearätat, astep- 
tånd ascultarea noasträ si implinirea poruncilor, 
pentru care am primit putere prin el”. 

Dacä darul Botezului este desävårsit, cel care il 
primeste nu este incä desävårsit, ci prin sinergie 
- nu autonom - isi poate dobåndi desävårsirea. 
Cel botezat in Hristos este chemat in vederea 
desävårsirii sale sä dea lucrarea pentru care a 
primit puterea si va vedea aråtarea Celui ce locu- 
ieste intru el. Sinergia constituie centrul vietii 
duhovnicesti, prin care omul ajunge la desävår- 
sire, nici numai singur, nici numai prin harul 
Duhului, ci sporind lucrarea pentru care a primit 
puterea. Sf. Marcu Ascetul atrage atentia asupra 
tendintei omului de a nu se raporta autonom si 
autosuficient la urcusul säu duhovnicesc, ci sä 
recunoascä puterea harului primit prin Botez. 
„[...] dacä vreunul dintre credinciosi, fiindcä a 
implinit poruncile, aflä in sine oarecare lucrare 
duhovniceascä pe mäsura vietuirii sale, sä creadä 
cä a luat mai inainte puterea pentru ea, intrucåt a 
primit prin Botez harul Duhului, pricina tuturor 
virtutilor, adicä nu numai a virtutilor ascunse si 
duhovnicesti, ci si a celor arätate; $i nimenea 
dintre cei virtuosi sä nu-si inchipuie cä a facut 
vreun bine oarecare numai prin puterea lui. Cäci 
omul bun, zice Cuvåntul, nu de la sine, ci «din 
vistieria cea bunä a inimii scoate cele bune». 
Iar prin vistierie intelege prin Duhul cel Sfånt 
ascuns in inima credinciosilor”. 

Sinergia este relationatä cu indumnezeirea, 
prin sinergie care are ca $i inceput si model 
actul Intrupärii lui Hristos, omul ajunge 
la indumnezeire. Dar indumnezeirea nu 
inseamnä schimbarea caracterului creat al celor 
ce se impärtäsesc de ea, ci ridicarea creaturii 
intr-o altä stare, mai presus de fire, rämånånd 
pe mai departe creaturä. Indumnezeirea nu se 
realizeazä in mod autonom, prin forte proprii, 
ci intotdeauna prin impärtäsirea haricä a crea¬ 
turii din harul lui Dumnezeu. Sf. Simeon Noul 
Teolog reia si aprofundeazä maxima patristicä 
»Dumnezeu s-a facut om, pentru ca omul sä 
devinä Dumnezeu”, dåndu-i conotatii perso- 
naliste interioare, care reveleazä Impärätia 
lui Dumnezeu, nu intr-un timp nedeslusit si 
abstract, ci chiar inläuntrul omului, intr-un 


timp prezent. Deci, in viziunea Sfåntului 
Simeon scopul iconomiei intrupärii Fiului lui 
Dumnezeu „nu este decåt acela ca impärtäsin- 
du-se de ale noastre sä ne facä pe noi pärta^i de 
ale Sale. Cäci, Fiul lui Dumnezeu de aceea S-a 
facut Fiu al omului ca sä ne facä pe noi oamenii 
fii ai lui Dumnezeu, ridicånd dupä har neamul 
nostru la ceea ce este El dupä fire, näscåndu-Se 
de sus in Duhul Sfånt $i introducåndu-ne 
indatä in Impärätia cerurilor; mai bine zis,däru- 
indu-Se sä o avem pe aceasta inläuntrul nostru 
(Lc 17,21), ca sä nu avem numai nädejdea de a 
intra in ea, ci avånd-o incä de acum, sä strigäm: 
„Viata noasträ este ascunsä cu Hristos in 
Dumnezeu” ( Col 3,3). O notä specificä a teolo- 
giei Sfåntului Simeon este teologia luminii care 
are in vedere indumnezeirea omului in lumina 
lui Hristos, inteleasä ca prezentä si lucrare 
personalä a lui Hristos. Aceasta indumnezeire 
in lumina lui Hristos o märturisesc sfintii prin 
vietile lor, lumina aceasta a lui Hristos neavånd 
formä, ci se caracterizeazä ca fiind o prezentä 
realä a lui Hristos, prezentä personalä cu care 
sfintii inträ in comuniune, o simt $i se impär- 
täsesc de iubirea si bunätatea ei. Cei ce inträ in 
comuniune de viatä cu aceasta Luminä, devin 
la råndul lor luminä. Dupä cum Fiul Se naste 
din Tatäl Juminä din luminä”, tot asa si sfintii 
se nasc, dupä har, luminä din Lumina lumii, 
Iisus Hristos. Dar, pe de altä parte Hristos 
Se formeazä in sfinti, ca si pruncul in pånte- 
cele mamei sale ( Ga 4,19). Si acesta este rodul 
sinergiei dintre Dumnezeu si om. 

Datä fiind unitatea omului trup-suflet, omul se 
uneste duhovniceste si trupeste cu Dumnezeu, 
impärtäsindu-se de strälucirea Luminii lui 
Dumnezeu cel Triipostatic. Experienta luminii 
este una extaticä,personalistä- constientä si trans- 
figuratoare-curåtitoare. Experienta luminii este 
legatä de linistire (isihie), rugäciune $i lacrimi §i 
are drept consecinte bucuria , simtirea spiritualä , 
dulceata nemaiintålnitä , libertatea si ridicarea 
deasupra gändurilor lumesti , cunoasterea modului 
iesirii din aceasta viatä. 

Sinteza pe care o realizeazä palamismul este 
una fiindamentalä pentru soteriologie, ea depä- 
sind pe de-o parte dualismul dintre sensibil 
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fi inteligibil si traseazä, pe de altä parte, o 
linie clarä de demarcatie intre creat fi necreat, 
afirmånd totodatä posibilitatea creaturii de 
a se impärtäfi sinergic si deplin, in har, de 
Dumnezeu ca Viatä a lumii. Sf. Grigorie 
Palama insistä asupra distinctiei care trebuie 
facuta intre luminile creatiei si lumina necreatä 

i i 

fi indumnezeitoare, care iradiazä indeosebi din 
Persoana lui Hristos celintrupat si inviat. Astfel, 
el distinge in Tomul aghioritic intre lumina 
sensibilä, lumina inteligentei si lumina necreatä. 
Intålnim in gåndirea palamitä, distinctia, dar 
nu separatia, intre fiintä, persoane fi energii, 
precum si afirmarea autenticä a modului unirii 
omului cu Dumnezeul Treimic, nu dupä fiintä, 
nici dupä ipostas, aceasta fiind proprie numai 
Cuväntului, Dumnezeului-Om Hristos, ci 
dupä energii, lucräri. Gåndirea palamitä subli- 
niazä cu insistentä cä „prin fapturi nu se vede 
fiintä, ci lucrarea creatoare a lui Dumnezeu” si 
„nu lucrarea se cunoaste din fiintä, ci fiintä se 
cunoaste din lucrare, dar se cunoaste cä este, nu 
insä si ce este”. 

Sf. Grigorie Palama nu afirmä o cantonare in 
domeniul creatului, ci prin distinctia dintre 
creat fi necreat, afirmä transfigurarea celui 
dintåi prin prezenta in el farä confuzie a celui 
din urmä. Insä aceastä prezentä presupune o 
antinomie, o perspectivä paradoxalä care nu 
poate fi perceputä simplu, doar cu puterile si 
luminile ratiunii. Este vorba despre antinomia 
privind posibilitatea de a cunoaste sau de a nu 
cunoaste in mod real pe Dumnezeu si ifi are 
punctul de plecare in distinctia fiindamentalä 
intre fiintä f i energiile divine. Gåndirea varlaa- 
mitä nu era dispusä acceptärii antinomiei, ci 
doar unei unilateralitäti a gåndirii care prin 
nedepäsirea dualismului antic dintre sensibil si 
inteligibil se afimda in imanentä. 

Sf. Grigorie Palama afirmä cä vederea nu este 
inferioarä intelegerii, cunoftintei, ci o cuprinde 
pe aceasta, in timp ce Varlaam si exponentii 
rationalismului scolastic afirmau inferioritatea 
vederii fatä de cunostintä. Dacä Sf. Grigorie 
Palama vedea mintea in deschiderea haricä in 
Duhul spre vederea lui Dumnezeu in sens parti- 
cipativ, Varlaam inchidea mintea in vederea ei 


proprie, ca putere pur naturalä de a vedea pe 
Dumnezeu. Sf. Grigorie Palama nu exclude 
cunoasterea naturalä si nici cadrul cosmic in 
care se realizeazä aceasta, ci vorbeste despre o 
cunoastere care o depäseste pe aceasta farä sä 
o anuleze, o cunoastere sinergic-experimentalä, 
in care este implicatä intreaga persoanä umanä 
care participä in har la tainele lui Dumnezeu, 
devenite accesibile pentru om, in cadrul crea¬ 
tiei. Dupä Varlaam nu exista o vedere a luminii 
in ipostas, ci singura luminä de care are parte 
mintea este cunoasterea deductivä, rationalistä, a 
lui Dumnezeu, prin creaturi, si in acest sens „tot 
cel ce nu se ocupä cu invätätura despre naturä a 
lui Aristotel, cu teologia lui Platon si cu astro¬ 
logia lui Ptolemeu este intunecat si necurat”. 
Aceastä luminä - in märturisirea isihastilor — 
este necreatä, nu este simbol sau ghiciturä, ci 
este numitä dumnezeire si indumnezeitoare , este 
lumina unei persoane, nu una abstractä, ci atot- 
strälucitoare, nesfårsitä si atotdumnezeiascä, 
este lumina veacului viitor si netrecätor. Evitånd 
panteismul neoplatonic, si luånd drept model 
evenimentul Schimbärii la Fatä a Domnului 
Hristos pe Tabor, Sf. Grigorie Palama se 
plaseazä in continuitatea celor märturisite de 
Sfånta Scripturä prin evenimentul convertirii 
lui Saul pe drumul Damascului si de Sf. Simeon 
Noul Teolog referitor la caracterul personal 
al acestei lumini. „Dar lumina acestei vederi 
este väzutä subzistånd in ceva (évu7toaxdxo^), 
lucrånd intelegätor fi vorbind duhovniceste si 
in chip tainic celui indumnezeit”. 

De asemenea el afirmä in mod clar fi farä 
confuzie prezenta lui Dumnezeu in creatie si 
in om. Sinergia implicä dinamismul creaturii 
spre Creator prin participarea celei dintåi in 
har la viata fi bogätia de sens a Dumnezeului 
celui viu fi måntuitor. Fiecare om este chemat 
sä facä aceastä experientä sinergicä in har incä 
incepånd cuTaina Botezului, urmånd a o apro- 
funda in viata asceticä fi misticä a Bisericii. 

Bibliografie. Bria, Ion„ Tratat de Teologie Dogmatieå §i 
Ecumenicä , Ed. Romänia Crestinä, Bucuresti, 1999; Bria, 
lon, Dictionar de Teologie Ortodoxä , Ed. Institutului Biblic 
$i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 
2 1994; Dragas, George Dion, „Divine and Human 
Synergy”, in LeFestin de Noces: The Wedding Feast, Institut 
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calia , vol. VII; Grigorie Palama, Sf., Tomul aghioritic, 
in Filocalia , vol. VII, trad. Pr. D. Stäniloae, Ed. Institu- 
tului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
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Taina Botezului dupä Sfåntul Marcu Ascetul - implicatii 
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Bucurefti, 1993; Simeon Noul Teolog, Sf., Cateheze, 
15, in Scrieri, II, trad. I.I Icä jr, Ed. Deisis, Sibiu, 2003; 
Simeon Noul Teolog, Sf., Cele 225 de capete teologice 
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Cristinel Ioja 

SINGHELIE. Actul prin care episcopul epar- 

hiot il numeste si il trimite pe preot ca sä func- 

tioneze intr-o anumitä parohie. 

In Compendiu de drept canonic (Sibiu, 1868), 

mitropolitul Andrei Saguna precizeazä: „prin 

singhelie se dä lui (preotului) darul exercitärii 

functiunilor sfinte”. Referinta este la exerci- 
? > 

tarea puterii bisericesti sub intreitul ei aspect, 
invätätoreascä, sfintitoare si conducätoare. 

O* 9 9 

Singhelia nu are valoare sacramentalä, ci doar 
una canonic-administrativä, care dä preotului 
dreptul de a-si exercita puterea bisericeascä 
primitä la hirotonie. 

Bibliografie. Floca, loan N., Drept canonic ortodox . 
Legislafie fi administratie bisericeascä, Bucurefti, 1990; 
Milas, Nicodim, Dreptul bisericesc oriental, Bucurefti 
1915; $aguna, Andrei, Compendiu de Dreptulu Canonicu 
alu unei säntei sobomicesci si apostolesci Biserici, Sibiu, 1868. 

Irimie Marga 

SINOÅDE ECUMÉNICE. Intrunirile 

episcopilor din toate Bisericile crestine, in 
anumite momente critice, pentru a dezbate 
anumite probleme de importantä capitalä din 
punct de vedere doctrinar. 


In Bisericä, in primele veacuri, sinoadele sau 
intrunirile (ouvo5oi) ordinäre sau extraor¬ 
dinäre ale episcopilor dintr-o provincie erau 
responsabile sä delibereze si sä adopte decizii 
normative in privinta problemelor teologice si 
disciplinare care necesitau o urgentä clarificare. 
Sinoadele au apärut, afadar, din necesitatea de 
a pästra ortodoxia doctrinei si rigoarea disci- 
plinei in aria de jurisdictie a episcopilor partici- 
panti. Prototipul sinoadelor din primele veacuri 
ale Bisericii il constituie Sinodul Apostolic de 
la Ierusalim (cca 50, FA 15,6-29), care a decis 
exceptarea crestinilor dintre neamuri de la 
implinirea prescriptiilor legii mozaice. In epoca 
pre-niceeanä, asemenea intruniri ocazionale 
ale episcopilor erau mai degrabä evenimente 
liturgice decåt foruri deliberative: „impreuna 
lucrare” sau „impreuna-mergere” (ouvo5o<;) a 
episcopilor avea drept finalitate, cel mai adesea, 
hirotonirea unui ierarh sau, mai obisnuit, sävår- 
firea Sfintei Euharistii. Nu lipsesc, insä, situa- 
tiile in care asemenea intruniri ale episcopilor 
sunt convocate de urgentä, pentru a formula 
adevärul Bisericii, amenintat de erezie sau 
schismä. In sec. al II-lea al erei crestine, comba- 
terea montanismului (Asia Micä, cca 170) si 
reglementarea datei präznuirii Pastilor (Asia 
Micä, Palestina, Gallia §i Roma, cca 190) au 
necesitat convocarea unor asemenea sinoade. 
In secolele urmätoare, sinoadele s-au institu- 
tionalizat, iar firecventa lor a crescut, intruniri 

i 7 1 

ale reprezentantilor Bisericii avånd loc cu o mai 
mare regularitate: Cartagina (cca 220), Roma 
(cca 230-250), Synnada si Iconium (cca 230), 
Cartagina (cca 240-250), Antiohia (264,268), 
Elvira (cca 300-306), Arles (aug. 314), Ancyra 
(314), Neocezareea (315), Alexandria (320). 
Pacea constantinianä a permis intrunirea unor 
sinoade care sä reprezinte - in teorie - episco- 
patul intregului Imperiu. Pe de altä parte, impä- 
ratii romani, incepänd cu Sf. Constantin cel 
Mare (306-337), preluånd teoria politicä elenis- 
ticä fi consideråndu-se mandatari ai divinitätii, 
responsabili de bunästarea statului, de puritatea 
dogmei si de armonie in Bisericä, au fost inte- 
resati de convocarea unor sinoade generale sau 
universale, menite a lichida crizele teologice 
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§i disputele disciplinare care perturbau pacea 
Bisericii. Pe de altä parte, statul avea nevoie de 
o regula Jidei pentru a-si defini atitudinea fatä 
de grupurile eretice si schismatice, organismele 
biserice^ti fiind incapabile sä-$i punä singure in 
aplicare deciziile. 

Sinoadele la care participau reprezentatii 
episcopatului din intreg Imperiul s-au numit 
astfel ecumenice, universale sau generale, chiar 
imperiale (cruvoöoi oiKOupeviKai, oecumenica 
concilia, Reichkonzilien , de la oiKonjisvr] yrj 
— „pämåntul locuit”, lumea locuitä si civili- 
zatä). Imperiul era in teoria politicä romanä si 
bizantinä universal, identificändu-se cu intreg 
universul; odatä cu Teodosie I cel Mare (379- 
395),Biserica devenise coextensivä cu Imperiul. 
Impäratii bizantini au avut initiativa convo- 
cärii Sinoadelor Ecumenice (niciun Sinod 
Ecumenic nu a fost convocat de papä!), au 
facilitat desfasurarea lor, au ratificat hotärå- 
rile sinodale si le-au investit cu förta legii, au 
supravegheat punerea in aplicare a canoanelor 
eclesiastice si au facut uz de mijloace seculare 
de coercitie impotriva celor care respingeau 
hotärärile sinodale. Libertatea de constiintä a 
ierarhilor intruniti intr-un Sinod Ecumenic 
era garantatä de puterea secularä; de§i aveau 
un rol proeminent, suveranii nu aveau privile- 
giul de a vota, iar participarea lor nu impieta 
asupra bunei desfasuräri a lucrärilor. Dreptul 
suverän de a decide in chestiuni relative la 
ortodoxia doctrinarä $i rigoarea disciplinära era 
rezervat episcopatului. Abuzurile suveranilor 
sunt nefericite exceptii. Sinoadele Ecumenice 
raman esentialmente sinoade episcopale, de§i 
este atestata uneori prezenta preotilor, diaco- 
nilor si chiar laicilor la deliberäri, ca observa- 
tori sau consilieri ai episcopilor participanti. 
Hotärärile se adoptau „in spiritul unanimi- 
tätii”. Rämånånd in continuare „evenimente 
harismatice ocazionale” (G. Florovsky), dreptul 
canonic bizantin nu a formulat reguli precise in 
privinta convocärii, componentei sau desfa^u- 
rärii Sinoadelor Ecumenice. Biserica Orientalä 
a recunoscut ecumenicitatea unui numär de 7 
Sinoade, toate convocate de impäratii bizan¬ 
tini fi desfa^urate intre 325-787. Schisma a 


inläturat posibilitatea intrunirii unor Sinoade 
Ecumenice, cu toate cä mai multe concilii 
latine au revendicat ecumenicitatea si au fost 
recunoscute ca atare in Occident. Cåt priveste 
criteriile pe care un sinod trebuie sä le intru- 
neascä pentru a dobåndi statutul de ecumenic, 
Biserica Romano-Catolicä sustine cä este 
absolut necesarä validarea hotärårilor sale de 
cätre Papä; alti teologi sustin cä participarea 
reprezentantilor Pentarhiei la un Sinod justi- 
fica acordarea titlului de ecumenic. Unii teologi 
ortodocsi au subliniat cä Biserica soborni- 

t 

ceascä, ca institutie dumnezeiascä, este cea care 
conferä ecumenicitatea unor Sinoade, recunos- 
cånd cä acestea au märturisit Adevärul deplin 
al Bisericii, in vreme ce alte sinoade ( concilia - 
bula, conventicula , latrocinia ), in ciuda ecume- 
nicitätii lor formale (extindere geograficä), 
au fost condamnate, intrucåt au dogmatizat 
impotriva Adevärului. Cele 7 Sinoade Ecume¬ 
nice au formulat dogmele credintei crestine, 
stabilind limitele adevärului Bisericii, »punånd 
un hotar intre acest adevär si deformarea sa de 
cätre erezie” (C. Yannaras). Intrucåt in acest 
Dictionar de Teologie Ortodoxä fiecärui Sinod 
Ecumenic i s-a dedicat un amplu articol, vom 
face aici numai o trecere in revistä a acestora: 
(1) Sinodul de la Niceea (Niceea I), convocat de 
Sf. Constantin cel Mare (25 iul. 306-f22 mai 
337), $i-a desfasurat lucrärile intre 20 mai/19 
iunie si cca 25 august 325, a condamnat aria- 
nismul, care postula o diferentä ontologicä intre 
Logos si DumnezeuTatäl si conditia creaturalä 
a Cuvåntului. Sinodul a exprimat taina pater- 
nitätii fi filiatiei dumnezeiesti prin termenul 
nescripturistic de homoousios (probabil sugerat 
de episcopul Hosius de Cordoba), deofiintä, 
consubstantial, afirmånd astfel si distinctia 
personalä/alteritatea celor Trei Ipostasuri, dar 
§i deofiintimea, comunitatea/identitatea de 
natura a Persoanelor Sfintei Treimi. Termenul 
homoousios a fost inserat si in Crezul de la 
Niceea, un simbol de credintä avånd ca nucleu 
formula baptismalä a Bisericii din Cezareea 
Palestinei. In ce priveste disputa quartodeci- 
manä, Sinodul de la Niceea a decis präznu- 
irea Pastilor, dupä computul alexandrin, in 
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prima duminica de dupä luna plinä ce urmeaza 
echinoctiului de primävarä. Can. 4-6 puneau 
fundamentele unei structuri administrative 
bisericesti care calchia impärtirea adminis¬ 
trativa a statului; Can. 6 recunostea scaunelor 
Alexandriei, Romei si Antiohiei prerogativele/ 
privilegiile (xä 7tp8Gpeia) vechimii, aposto- 
licitätii fundärii si autoritätii si le transforma 

» ) >i 

intr-o putere juridicä (zrjv é^ouaiav) in respec- 
tivele eparhii. Actele acestui Sinod Ecumenic 
nu s-au pästrat; cåt priveste numärul sinoda- 
lilor, traditia Bisericii a impus cifra simbolicä 

de 319 (cf.Fc 14,14). 

(2) Primul Sinod de la Constantinopol 
(Constantinopol I), convocat de Teodosie I cel 
Mare (19 ian. 379-fl7 ian. 395), s-a desfasurat 
intre mai - 9 iunie 381, a reconfirmat dogma 
niceeanä, a condamnat apolinarismul si sabe- 
lianismul (monarhianism modalist/patripasia- 
nism) si subordinationismul extrem pnevma- 
tomah, afirmånd dumnezeirea si deplina deofi- 
intime a Duhului Sfånt cu Dumnezeu Tatäl si 
cu Dumnezeu Fiul. Desi nu participau ierarhi 
occidentali si papa Damasus I (366-384) nu 
era reprezentat, statutul de Sinod Ecumenic 
i-a fost recunoscut de Sinodul de la Calcedon 
(451). Canonul al treilea acorda episcopului 
Constantinopolului intåietatea de onoare (xct 
7tpsapeia xfjq xi|ifj<;) dupä episcopul Romei, 
dar inaintea Alexandriei, intrucåt capitala era 
Noua Romä (öiä xö sivai abxf|v véav 'Pcop^v). 
Nu se pästreazä actele acestui Sinod Ecumenic. 

(3) Sinodul de la Efes, convocat de impä- 
ratul Teodosie al II-lea cel Tanär (408-450), 
fi-a desfasurat lucrärile intre 22 iunie si 22 
iulie 431, in biserica Preasfintei Näscätoare 
de Dumnezeu, cu participarea a aproximativ 
150 de ierarhi. Sinodul al IITlea Ecumenic a 
condamnat pelagianismul si dioprosopismul 
arhiepiscopului Nestorie al Constantinopo¬ 
lului (428-431), care, insistånd pe realitatea 
si desävärsirea naturii umane a Domnului 
Hristos, sfåsia unitatea Persoanei Sale, suge- 
rånd existenta unei diade de Fii — Fiul lui 
Dumnezeu si fiul „teofor” al Mariei, templu, 
vehicul si receptacul al Logosului — ipostasuri 
distincte, unite printr-o legäturä volitivä sau 


moralä. Sinodul a aprobat teologia Sf. Chiril 
al Alexandriei (18 oct. 412-f27 iun. 444) fi a 
proclamat maternitatea divinä a Preasfintei 
Näscätoare de Dumnezeu (prin recunoafterea 
titlului de @eöxoko<;). 

(4) Sinodul de la Calcedon (Chalkédön, 
Kadiköy), convocat de impäratul Marcian 
(450-457), fi-a desfasurat lucrärile (17 sedinte) 
intre 8 si 31 octombrie 451, in biserica Sfånta 
Euphemia, cu participarea a peste 500 de ierarhi. 
Sinodul al IV-lea Ecumenic a condamnat 
monofizitismul arhimandritului Eutihie (cca 
370-f451/454), care refuza sä recunoascä 
Persoanei Måntuitorului o umanitate intocmai 
cu a noasträ. Nu existä in Persoana Sa - potrivit 
lui Eutihie - douä consubstantialitäti, natura 
Sa umanä fiind inghititä de Dumnezeirea 
Sa (umanitatea Sa nu ar fi in aceastä ipotezä 
decåt o aparentä = dochetism), astfel incåt 
Hristos Domnul nu este deofiintä cu noi dupä 
omenitate, ci numai deofiintä cu Tatäl. Defi- 
nitia dogmaticä (SoypaxiKÖq öpo<;, 25 oct. 
451) a Sinodului de la Calcedon a proclamat 
credinta ortodoxä, a condamnat nestori- 
anismul, apolinarismul si monofizitismul, 
subliniind identitatea §i unitatea Persoanei 
lui Hristos si dualitatea firilor unite ipostatic 
in chip neamestecat, neschimbat, neimpärtit, 
nedespärtit („[...] märturisim intr-un glas 
[...] pe Unul si Acelasi Hristos, Fiu, Domn, 
Unul Näscut, cunoscut in douä firi in chip 
neamestecat, neschimbat, neimpärtit, nedes¬ 
pärtit, deosebirea firilor nefiind nicidecum 
desfiintatä din cauza unirii, ci salvåndu-se mai 
degrabä proprietatea fiecärei firi fi concurgånd 
intr-o Persoanä si intr-un Ipostas”). Sinodul al 
IV-lea Ecumenic a anulat hotärärile sinodului 
„tälhäresc” ( latrocinium) de la Efes (449) si a 
condamnat brutalitätile patriarhului Dioscor al 
Alexandriei (444-451, f451) fatä de sinodalii 
diofiziti. Canoanele acestui Sinod Ecumenic 
au consfintit consolidarea autoritätii Scaunului 
Constantinopolului, care a primit dreptul de 
a judeca apelurile mitropolitilor, de a hirotoni 
mitropoliti in eparhiile Pont, Asia, Thracia fi 
in „tinuturile barbare” (Can, 9, 17). Can. 28 

reconfirma „privilegiile egale (xä toa TtpeapEia) 
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ale preasfåntului Scaun al Noii Rome” cu ale 
Vechii Rome (xfjq rcpeaPuiépcu; 'Pcopr|q), din 
cauza statutului acesteia de capitalä imperialä 
(8iä xö PaaiXeöeiv Tqv 710 A. 1 v éiceivr|v), §i lega- 
liza puterea jurisdictionalä (canonicä) pe care 
episcopul capitalei o avusese pånä atunci de 
facto asupra provinciilor Asiei Mici §i a pärtii 
sudico-orientale a Peninsulei Balcanice. 

(5) Al doilea Sinod de la Constantinopol 
(Constantinopol II), convocat de Iustinian I 
cel Mare (527-565), $i-a desfasurat lucrärile 
(opt sesiuni) Intre 5 mai-2 iunie 553, in cate- 
drala Sfånta Sofia, a condamnat postum „cele 
trei capitole” (scrierile lui Teodor, episcop de 
Mopsuestia, 392-cca 428; scrierile anti-chiri- 
liene ale lui Teodoret, episcop de Cyr, 423-cca 
466, §i scrisoarea lui Ibas, episcop de Edessa, 
433-449,451-f28 oct.457, cätre Mari, episcop 
de Ktesiphon/Seleukeia), pret al unei iluzorii 
reconcilieri cu monofizitii, pe Origen (cca 
185-254?) §i pe cei mai extremi^ti origenisti 
( isochristoi , Evagrie Ponticul, cca 345-f399). 
Papa Vigilius I (537-555) a acceptat, in cele 
din urmä, hotärärile Sinodului (dec. 553). 

(6) Al treilea Sinod de la Constantinopol 
(Constantinopol III, concilium Trullanum ), 
convocat de impäratul Constantin al IV-lea 
(668-685), s-a desfasurat intre 7 noiembrie 
680 §i 16 septembrie 681, a restabilit ortodoxia 
hristologicä $i a condamnat monotelismul si 
monoenergismul $i pe promotorii acestora. 
Sinodul quinisext {nevOÉKirj, quinisextum, in 
Trullo), convocat de Iustinian al Il-lea (685- 
695, 705-711), desfasurat dupä 1 septembrie 
691 si 1 septembrie 692, este considerat o 
continuare a Sinoadelor al V-lea si al Vl-lea 
Ecumenice, iar in unele colectii bizantine de 
canoane dispozitiile disciplinare ale sinodului 
quinisext (102) sunt considerate ca fiind formu- 
late de Sinodul al Vl-lea Ecumenic. 

(7) Al doilea Sinod de la Niceea (Niceea II), 
convocat de impäräteasa regentä Irina (regentä 
- 9 sept. 780-dec. 790, asociatä la tron - dec. 
790-15 aug. 797, basileus! -15 aug. 797-31 oct. 
802, f 9 august 803) si de minorul Constantin 
al Vl-lea (780-797), si-a desfasurat lucrärile 
intre 24 septembrie 23 octombrie 787, in 


biserica Sfånta Sofia din metropola Bithy- 
niei. Al Vll-lea Sinod Ecumenic a condamnat 
iconoclasmul; a proclamat legitimitatea zugrä- 
virii icoanei Domnului Hristos, indreptätitä 
teologie de Intrupare, §i a sfintilor; a operat 
o distinetie netä intre icoanä si prototip, intre 
proskynesis si latreia , oferind icoanei eult relativ, 
„särutare §i inchinare de cinstire”, rezervånd 
adorarea exelusiv lui Dumnezeu. 

Aläturi de aceste Sinoade mentionate mai 
sus, Biserica Romano-Catolicä a recunoscut 
ecumenicitatea unor concilii bizantine sau 
apusene farä relevanta pentru intreaga Bise- 
ricä: Sinodul constantinopolitan din 869-870, 
Lateran I (1123), Lateran II (1139), Lateran 
III (1179), Lateran IV (1215), Lyon I 
(1245), Lyon II (1274), Vienne (1311-1312), 
Konstanz (1414-1418), Basel/Ferrara-Flo- 
renta (1431-1445), Lateran V (1512-1514), 
Trento (1545-1563, cu intermitente), Vatican 
I (1870); Vatican II (1962-1965). ’ 

Bibliografie. Mansi Lucensis, Joannes Dominicus 
(ed.), Sacrorum conciliorum nova, et amplhsima collectio, 

vol. I-XIII, Ed. Expensis Antonii Zatta, Firenze, 1759- 
1767 (reed. H. Welter, Paris, 1901-1927; Akademische 
Druck-und Verlagsanstalt, Graz, 1960); Lamberz, 
Erich (ed.), Concilium Universale Nicaenum Secundum , 
(Acta conciliorum oecumenicorum. sub auspieiis Acade- 
miae Scientiarum Bavaricae, Series secunda, volumen 
tertium, partes 1-2), I: Concilii Actiones I-III, II: Concilii 
Actiones IV-V> Ed. Walter de Gruyter, Berolini, 2008- 
2012; Riedinger, Rudolf (ed.), Concilium universale 
Constantinopolitanum tertium , (Acta conciliorum oecu¬ 
menicorum. sub auspieiis Academiae Scientiarum Bava¬ 
ricae, Series secunda, volumen secundum, partes 1-2), 
I: Concilii actiones I-XI, II: Concilii actiones XII-XVIII, 
epistulae, indices, Ed. Walter de Gruyter, Berolini, 1990- 
1992; Schwartz, Eduardus (ed.), Acta Conciliorum 
Oecumenicorum: Concilium universale Ephesenum , (Acta 
conciliorum oecumenicorum iussu atque mandato. 
Societatis Scientiarum Argentoratensis,Tomus I), vol. I: 
Acta Graeca, 1-5, Ed. Walter de Gruyter, Berolini, 1927- 
1938; Schwartz, Eduardus (ed.), Concilium universale 
Chalcedonense, (Acta conciliorum oecumenicorum iussu 
atque mandato. Societatis Scientiarum Argentoratensis, 
Series Prima, Tomus II), 1-6, Ed. Walter de Gruyter, 
Berolini, 1932-1938; Straub, J. (ed.), Concilium univer¬ 
sale Constantinopolitanum sub Iustiniano habitum , (Acta 
Conciliorum Oecumenicorum, edenda instruxit E. 
Schwartz, continuavit J. Straub, Series prima, Tomus IV, 
volumen I), Berlin, 1971. 

Sebastian Nazåru 
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SINÖD (gr. sinodas). Organismul colegial de 
conducere in Bisericä, ce constä in adunarea 
unor membrii ai Bisericii in vederea luärii unor 
decizii comune pentru viitorul Bisericii, decizii 
cu caracter dogmatic, liturgic sau canonic. 
Termenul de sinod derivä din gr. ouvoScx;, care 
inseamnä „cale comunä, adunare”. Sinoadele se 
intrunesc sub semnul Sfåntului Duh, dar nu 
toate iau decizii inspirate de Duhul Sfånt.Infaili- 
biJitatea deciziilor unor sinoade derivä din infai- 
libilitatea Bisericii, adicä numai acele sinoade au 
fost infailibile in hotärårile lor dogmatice, care 
au fost receptate de intreaga Bisericä. Cu alte 
cuvinte, infailibilitatea unor sinoade nu este o 
caracteristicä aprioricä, ci o constatare aposteri- 
oricä. Sinoadele care au dobåndit caracter infai- 
libil, deci normativ pentru intreaga Bisericä, au 
fost Sinodul apostolic de la Ierusalim (an. 50) si 
sinoadele ecumenice. 

Sinoadele se pot clasifica dupä multe criterii. 
Dupä componentä, sinoadele sunt arhieresti, 
adicä numai cu participarea episcopilor, sau 
mixte la care participä $i clerici si laici. Dupä 
modul de intrunire sinoadele se impart in 
sinoade permanente, sinoade periodice si 
sinoade ocazionale. Dupä jurisdictie §i parti- 
cipare, sinoadele se impart in sinoade locale, 
sinoade endemice si sinoade ecumenice. Cea 
mai restrånsä formä de sinod in Bisericä Orto- 
doxä este Adunarea Parohialä, care ia decizii 
pentru comunitatea parohialä de credincio^i, 
iar cea mai largä formä de sinod este sinodul 

panortodox. 

Sinoadele se intrunesc ori de cåte ori este 
nevoie, sfintele canoane obligä intrunirea 
sinoadelor locale cel putin de douä ori pe an 
(Can. 37 Ap., Can. 3 Sin. I Ec., Can. 19 Sin. 
IV Ec., Can. 20 Ant.). In caz cä acest lucru nu 
este posibil, atunci cel putin o datä pe an (Can. 
8 Sin. VI Ec., Can. 6 Sin. VII Ec., Can. 73 
Cart.). La råndul ei, sinodalitatea panortodoxä 
nu poate inceta niciodatä, de aceea in Bisericä 
Ortodoxa se vorbeste de Viitorul Sfånt si Mare 
Sinod al Ortodoxiei, care se aflä de mai multe 
decenii in pregätire si care are ca misiune rezol- 
varea problemelor actuale cu care se confruntä 

Bisericä Ortodoxä. 


O problemä inca deschisä este problema 
convocärii sinoadelor. In trecut, sinoadele erau 
convocate fie de autoritatea bisericeascä, fie de 
autoritatea civilä (impäratul, exarhul, regele 
s.a.). Astäzi sinoadele nu mai pot fi convocate 
de nici o autoritate civilä. Dacä la nivel local 
convocarea sinoadelor este clar reglementatä, 
convocarea unui sinod panortodox este incä o 
problemä nerezolvatä. 

Bibliografie. Alexe, Gheorghe, n CatoIicitatea in 
intelesul ei ortodox”, in: MO, 7-8/1967, pp. 624-628; 
Chitescu, N., „Sobornicitatea Bisericii”, in: ST, 
3-4/1955, pp. 150-168; Ciobotea, Dan-Ilie, jnjelesu- 
rile conciliaritätii ortodoxe $i participarea credincio?ilor 
la ea astäzi”, in: Ort, 4/1988, pp. 113-135; Coman, loan, 
„Organizarea Sinodalä a Bisericii Ortodoxe Romåne in 
paralelä cu cezaro-papismul catolic”, in: ST, 1-2/1950, 
pp. 40-64; Floca, loan N., Drept canonic ortodox. 
Legislatie fi admxnistratie bisericeascä, Bucure$ti, 1990; 
Floca, loan N., n Sobornicitatea, sinodalitatea, univer- 
salitatea sau catolicitatea, ecumenicitatea Bisericii”, in: 
Ort, 3/1982, 3, pp. 408-414; Stan, Liviu, Bisericä fi 
Dreptul. Izvoarele dreptului canonic, Sibiu, 2012; Marcu, 
Grigorie, Jdeea de sinodalitate $i prioritate apostolicä 
in Noul Testament”, in: ST, 7-8/1974, pp. 522-532; 
Marcu, Grigorie, „Principiul sinodalitätii in viafa 
bisericeascä a veacului apostolic", in: Telegraful Romån, 
34-36/1951; Stan, Liviu, „Despre Sinodalitate”, in: ST, 
3-4/1969, pp. 155-163; Stäniloae, D., „Natura sino- 
dicitätii”, in: ST, 9-10/1977, pp. 605-615; Stäniloae, 
D., „Organizarea sinodalä a Bisericii Ortodoxe in para¬ 
lelä cu cezaro-papismul catolic”, in: ST, 9-10/1950, pp. 
541-555; Stäniloae, D.,„Sfåntul Duh ?i sobornicitatea 
Bisericii”, in: Ort , 1/1967, pp. 32-48; Stäniloae, D., 
„Sobornicitatea deschisä”, in: Ort, 2/1971, pp. 165-180; 
$esan, Milan, „Sinodalitatea ortodoxä postecumenicä 
in veacurile IX-XII”, in: MA, 3-5/1964, pp. 210-229; 
Vålcu, Virgil, „Convocarea Sinoadelor ecumenice”, in: 
MMS, 7-8/1979, , pp. 478-491; Vornicescu, Nestor, 
nPrincipiul sinodalitätii in viata Bisericii Ortodoxe 
Romåne”, in: ST, 5-6/1973, pp. 309-317. 

Irimie Marga 

SINODALITÅTE. Principiu fundamental al 
dreptului canonic ortodox ce constä in råndu- 
iala potrivit cäreia autoritätile superioare bise- 
ricefti sunt intotdeauna cele colegiale (sinoa¬ 
dele), nu cele individuale. 

Sinodalitatea are ca urmare fireascä prindpiul 
organic sagunian, conform cäruia elementele 
constitutive ale unui organism nu pot func- 
tiona decåt impreunä, respectiv colegial. 
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Sinodalitatea are ca principal temei dogmatic 
chipul Sf. Treimi. Omul creat dupä chipul 
treimic nu poate träi, mai ales in Bisericä, 
decåt comunitar. Temeiul istoric il constituie 
Sinodul apostolic de la Ierusalim (an. 50), prin 
care Apostolii au läsat ca moftenire fi modul 
in care Bisericä trebuie sä hotärascä pentru 
viitorul ei. Temeiul canonic il gäsim in toate 
sfintele canoane, mai ales in Can. 34 Ap., 
care prevede ca episcopii sä lucreze in comun 
intre ei, dar fi cu tot poporul, cäci „numai 
astfel va fi intelegere si se va märi Dumnezeu 
prin Domnui in Duhul Sfånt: Tatäl si Fiul si 
Sfåntul Duh”. Neintelegerea corectä a sino- 
dalitätii a dus la douä extreme: monarhismul 
religiös (primatul papal) fi federalismul 
protestant. La mijloc se aflä echilibrul celor 
care pretuiesc autentic comuniunea sinodalä 
dupä chipul treimic. 

Bibliografie. Alexe, G-, »Catolicitatea in intelesul ei 
ortodox”, in: MO, 7-8/1967, pp. 624-628; Chitescu, 
N., »Sobomicitatea Bisericii”, in: ST, 3-4/1955, pp. 
150-168; Ciobotea, Daniel, Jnjelesurile conciliaritätii 
ortodoxe fi participarea credinciofilor la ea astäzi”, in: 
Or/, 4/1988, pp.113-135; Coman, loan, »Organizarea 
Sinodalä a Bisericii Ortodoxe Romåne in paralelä cu 
cezaro-papismul catolic”, in: ST, 1-2/1950, pp. 40-64; 
Floca, loan N., Drept canonic ortodox. Legislafie si 
administratie bisericeascä, Bucurefti, 1990; Floca, loan 
N., n Sobornicitatea, sinodalitatea, universalitatea sau 
catolicitatea, ecumenicitatea Bisericii”, in: Ort, 3/1982, 
pp. 408-414; Marcu, G., „Ideea de sinodalitate fi prio- 
ritate apostolicä in Noul Testament”, in: ST, 7-8/1974, 
pp. 522-532; Marcu, G., „Principiul sinodalitätii in 
viafa bisericeascä a veacului apostolic”, in: Telegraful 
Romån, 34-36/1951; Stan, Liviu, »Despre Sinoda¬ 
litate”, in: ST, 3-4/1969, pp. 155-163; Stan, Liviu, 
Bisericä fi Dreptul. Izvoarele dreptului canonic, Sibiu, 
2012; Stäniloae, D., „Natura sinodicitätii”, in: ST, 
9-10/1977, pp. 605-615; Stäniloae, D., »Örganizarea 
sinodalä a Bisericii Ortodoxe in paralelä cu cezaro-pa¬ 
pismul catolic”, in: ST, 9-10/1950, pp. 541-555; Stäni¬ 
loae, D., »Sfäntul Duh fi sobornicitatea Bisericii”, in: 
Ort , 1/1967, pp. 32-48; Stäniloae, D., nSobornici¬ 
tatea deschisä”, in: Ort, 2/1971, pp. 165-180; $esan, 
M., »Sinodalitatea ortodoxä postecumenicä in veacu- 
rile DC-XII”, in: MA, 3-5/1964, pp. 210-229; Vålcu, 
V ., »Convocarea Sinoadelor ecumenice”, in: MMS, 
7-8/1979, pp. 478-491; Vornicescu, Nestor, »Princi- 
piul sinodaiitäpi in viata Bisericii Ortodoxe Romåne”, 
in: ST, 5-6/1973, pp. 309-317. 

Irimie Marga 


SINODUL I ECUMÉNIC. Sinod desfå- 
furat la Niceea intre 20 mai - 25 august 325, 
si convocat de impäratul Constantin cel Mare 
pentru a combate arianismul. 

Participarea a fost numeroasä, traditia consem- 
nånd numärul de 318 de episcopi din toate 
provinciile imperiului si chiar din afara lui 
(Armenia Mare, Caucaz, Persia, Gothia, 
Crimeea si Schytia Minor). Papa Silvestru I al 
Romei (314-335) a fost reprezentat de preotii 
Vitus si Vincentius, cärora li s-a incredintat 
misiunea de a participa la lucrärile sinodului 
condamnånd arianismul in numele episcopa- 
tului apusean. Impäratul Constantin cel Mare, 
socotit „episcop pus de Dumnezeu pentru 
treburile din afarä ale Bisericii ,, , a fost presedinte 
de onoare la sedinta la care a participat direct, 
presedintia efectivä fiind exercitatä de episcopii 
Eustatie alAntiohiei si Alexandru al Alexandriei. 
Pe parcursul desfasurärii lucrärilor sinodului 
s-au remarcat in mod deosebit episcopii 
Eustatie al Antiohiei, Alexandru al Alexan¬ 
driei, Marcel al Ancyrei, Macarie al Ierusali- 
mului, Eusebiu al Cezareei Palestinei, Cecilian 
al Cartaginei, Osius de Cordoba in Spania, 
Nicolae al Mirei din Lichia, Spiridon al Trimi- 
tundei din Cipru (sfinti care sunt facätori de 
minuni), Iacob de Nisibe (taumaturgul) si 
Leontiu al Cezareei Capadociei (care avea 
darul profetiei). 

Desi era numai diacon al episcopului 
Alexandru al Alexandriei, Sfåntului Atanasie 
a avut un rol determinant pentru clarificarea 
adevärului de credintä privind dumnezeirea 
Fiului si egalitatea fi consubstantialitatea Lui 
cu Tatäl. Arie era sustinut de Secundus de 

j 

Ptolemaida, Theonas de Marmarica, Meletie 
de Teba, Eusebiu de Cezareea Palestinei, 
Aetius de Lida, Paulum de Tyr, Grigorie de 
Berit (Beirut), Vasile de Amasia, Theognis de 
Niceea, Maris de Calcedon, Eusebiu de Nico- 
midia si Teodor de Heracleea. 

f 

Cea mai importantä problemä discutatä la 
Niceea a fost erezia arianä. Nu se poate stabili 
cu certitudine dacä Arie a fost prezent la discu- 
tiile in plen sau numai la cele premergätoare 
sinodului. Dintre documentele sinodului s-a 
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pästrat numai Simbolul de credintä niceean, 
lista episcopilor participanti la sinod, canoanele 
sinodului si scrisoarea sinodalä trimisä tuturor 
Bisericilor. Pe baza acestor documente se pot 
reconstitui invätäturile doctrinare promovate 
de Arie si argumentele folosite de pärintii sino- 
dali pentru combaterea lor. Pärintii sinodali au 
märturisit dumnezeirea Fiului si egalitatea si 
consubstantialitatea Lui cu Tatäl si cu Duhul 
Sfånt. Fiul nu este o parte din Dumnezeire, ci 
Tatäl si Fiul si Duhul Sfånt formeazä impreunä 
un singur Dumnezeu in trei fete sau ipostasuri. 
Dintre argumentele scripturistice folosite de ei 
retinem urmätoarele: „La inceput era Cuvåntul 
si Cuvåntul era la Dumnezeu si Dumnezeu 
era Cuvåntul” {In 1, 1); El este „Unul-Näscut 
din Tatäl, plin de har si de adevär” {In 1,14), 
prin Care toate s-au facut {In 1, 3); El este 
„Unul-Näscut, Care este in sånul Tatälui” {In 
1,18); „Cel ce M-a väzut pe Mine, a väzut pe 
Tatäl” {In 14, 9); „Eu si Tatäl una suntem” {In 
10, 30); „Sä ftiti si sä cunoasteti cä Tatäl este 
intru Mine si Eu intru El” {In 10,38); „Nimeni 
nu cunoaste pe Fiul, decåt numai Tatäl, nici 
pe Tatäl nu-L cunoaste nimeni, decåt numai 
Fiul” {Mt 11,27); „Precum Mä cunoaste Tatäl, 
?i Eu cunosc pe Tatäl” {In 10, 15); „Cäci Eu 
sunt Domnul, Eu nu Mä schimb” {Mal 3, 6); 
„Iisus Hristos, ieri si azi si in veci, este acelasi” 

9 » y 7 > 

{Evr 13,8); „Tatäl nu judecä pe nimeni, ci toata 
judecata a dat-o Fiului. Ca toti sä cinsteascä pe 
Fiul, precum cinstesc pe Tatäl, care L-a trimis” 
{In 5,22-23); »Hristos este strälucirea slavei si 
chipul fiintei lui Dumnezeu” {Evr 1 , 3); »chipul 
Dumnezeului celui neväzut” {Col 1 , 15; 2 Cor. 
4,4; Flp 2, 6) si in El »locuieste trupeste toatä 
plinätatea Dumnezeirii” (C<?/2, 9). 

Aceste argumente fi dezbaterile care au avut 
loc au convins pe sinodali cä Iisus Hristos este 
Fiul lui Dumnezeu-Tatäl\ Dumnezeu adevärat 
fi consubstantial sau deofiintä cu Tatäl. Arie fi 
adeptii invätäturii lui au fost declarati eretici fi 

anatematizati. 

La alcätuirea Simbolului de credintä care sä 
afirme intr-o formä scurtä si precisä Dumne¬ 
zeirea Fiului, egalitatea si consubstantiali¬ 
tatea Lui cu Tatäl, sä explice sensul fi scopul 


intrupärii Fiului lui Dumnezeu si semnificatia 
jertfei Lui pentru räscumpärarea si måntu- 
irea tuturor, unii sinodali au avut repneri fatä 
de folosirea termenului deofiintä , motivånd 
cä nu este intålnit in Sfånta Scripturä sau cä 
ar reactiva antitrinitarismul subordinationist, 
promovat de Pavel de Samosata, primul care 
foloseste acest termen in sens eretic. Dimpo- 
trivä, Sfåntul Atanasie considera cä este cel 
mai potrivit termen care inläturä orice fel de 
interpretare arianä fi, impreunä cu Marcel de 
Ancyra, Eustatie al Antiohiei si episcopii occi- 
dentali, a demonstrat cä el a fost folosit in sens 
ortodox de pärinti si scriitori bisericesti cum ar 
fi Clement Alexandrinul, Origen, Dionisie al 
Alexandriei, Tertulian, Dionisie al Romei f.a. 
In final, s-a ajuns la un consens general. 

Pe parcursul discutiilor s-au profilat trei 
directii: o majoritate in frunte cu episcopii 
Alexandru al Alexandriei, Osius de Cordoba si 
diaconul Atanasie, care sustinea dumnezeirea 
Fiului si egalitatea si consubstantialitatea Lui 
cu Tatäl; un grup de peste 20 de episcopi in 
jurul lui Secundus de Ptolemaida fi Theonas 
de Marmarica, sustinånd invätätura lui Arie; 
un grup format in jurul lui Eusebiu de Nico- 
midia, alcätuit din cåtiva episcopi, pledånd 
pentru o formulä intermediarä intre Ortodoxie 
si arianism, conform cäreia Måntuitorul Iisus 
Hristos ar fi asemänätor dupä fiintä cu Tatäl fi 
nu deofiintä cu Tatäl, numitä mai tårziu semia- 
rianism. Eusebiu de Cezareea a prezentat fi el 
o formulä proprie care träda un subordinatio- 

nism moderat. 

In urma confruntärilor teologice, sinodalii au 
respins toate incercärile de a diminua dumneze¬ 
irea Fiului fi au märturisit cä El este Dumnezeu 
adevärat fi om adevärat, egal fi consubstantial 
cu Tatäl. Aceastä märturisire de credintä a fost 
expusä in 7 articole de credintä care formeazä 
Simbolul de credintä niceean: 

»Credem intr-unul Dumnezeu, Tatäl Atotpu- 
temic, Fäcätorul tuturor celor väzute f i neväzute. 
cji intr-unul Domn Iisus Hristos, Fiul lui 
Dumnezeu, Unul-Näscut din Tatäl, adicä 
din fiinta (ousia) Tatälui, Dumnezeu din 
Dumnezeu, luminä din luminä, Dumnezeu 
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adevärat din Dumnezeu adevärat, näscut, 
nu fåcut, deofiintä (omousios) cu Tatäl, prin 
Care toate s-au facut cele din Cer fi cele de 
pe pämånt. 

Credem in Cel Care pentru noi oamenii si 
pentru mäntuirea noasträ S-a pogoråt din Cer 
fi S-a intxupat si S-a facut om si a suferit si 
a inviat a treia zi; S-a suit la Cer si vine ca sä 
judece pe cei ce träiesc fi pe cei morti. 

Credem si in Duhul Sfånt. 

Iar pe cei care spun cä: a fost un timp cånd 
nu era, cä a fost inainte de a fi näscut, precum 
cä a fost din cele ce nu existä, sau cä este 
dintr-un ipostas, sau substantä, sau zic cä Fiul 
lui Dumnezeu este schimbätor fi nu mereu 
acelafi, Sfånta Bisericä soborniceascä fi apos- 
tolicä ii anatematizeazä” (cf. Scrisoarea episco- 
pului Eusebiu de Cezareea cätre Bisericä din 
Cezareea Palestinei , la Teodoret de Cyr, Istoria 
bisericeascäy 1,12). 

Simbolul de credintä niceean, care in prima 
parte märturiseste dumnezeirea Fiului fi egali- 
tatea fi consubstantialitatea Lui cu Tatäl, iar in 
a doua parte anatematizeazä ideile principale 
ale ereziei lui Arie, constituie primul document 
scris care trebuie respectat fi crezut, dupä Sfånta 
Scripturä, pentru cä prezintä adevärul revelat de 
Dumnezeu intr-o formä precisä fi condsä. 
Simbolul de credintä trebuia pecetluit cu 
semnäturile episcopilor. Impäratul Constantin 
cel Mare a hotäråt ca cei care nu vor subscrie 
acestui document, indiferent de treapta cleri- 
calä pe care o detin, sä fie exilati. Cu exceptia 
episcopilor Secundus de Ptolemaida, Theonas 
de Marmarica fi a preotului Arie, toti pärintii 
sinodali au semnat Simbolul de credintä. Chiar 
fi episcopii Eusebiu de Nicomidia,Theognis de 
Niceea fi Maris de Calcedon, care au incercat 
sä se sustragä, semnånd un alt text care definea 
raportul dintre Fiul fi Tatäl prin termenul 
asemänätor dupä fiintå y au semnat pånä la urmä. 
Arie fi cei doi episcopi egipteni, impreunä 
cu alti preoti fi diaconi depufi din fimctii 
pentru apartenenta la arianism, au fost exilati 
in Illyricul Occidental, in apropiere de Singi- 
dunum (Belgrad), unde au reufit sä atragä la 
arianism pe episcopii Ursacius de Singidunum 


fi Valens de Mursa (Osiec). Acestia vor avea 
un rol important in disputele ariene din Illyric 
in sec. al IV-lea. In afarä de combaterea aria- 
nismului, care a constituit problema funda- 
mentalä a Sinodului I Ecumenic, la Niceea au 
fost rezolvate fi problemele legate de schisma 
melitianä din Egipt, schisma novatianä din 
Cartagina fi Roma fi data serbärii Pastilor, 
hotärånd ca toti crestinii de pretutindeni sä 
serbeze Paftile in prima duminicä dupä lunä 
plinä care urmeazä echinoctiului de primävarä, 
dar dacä acea duminicä ar coincide cu Pastile 

i 

iudaice (14 Nissan), Pastile crestinilor sä se 
amåne pentru duminicä urmätoare. 

Pärintii de la Niceea au alcätuit si aprobat 20 
de canoane care reglementau diferite probleme 
privind organizarea fi disciplina Bisericii. In 
legäturä cu disciplina clerului, s-a stabilit sä 
fie exclufi de la hirotonie cei care se fac eunuci 
de bunävoie (Can. 1), neofitii (Can. 2), cei care 
au sävårfit crime sau au apostaziat in timpul 
persecutiei lui Liciniu (Can. 9-14). Se inter- 
zicea clericilor perceperea dobånzii pe impru- 
muturi (Can. 17), päräsirea bisericilor lor 
pentru a merge la altele fi era declaratä nulä 
hirotonia facutä de un alt episcop decåt titu- 
larul eparhiei respective (Can. 15 si 16). La 
hirotonia episcopului trebuiau sä fie prezenti 
cel putin trei episcopi, iar ceilalti din cuprinsul 
mitropoliei sä-si dea consimtämåntul (Can. 4). 
Caterisirile facute de un episcop nu puteau fi 
invalidate de alt episcop, ci doar in cazuri de 
abuz numai de sinodul provincial, care urma sä 
se intruneascä de douä ori pe an (Can. 5). Can. 
6 confirma drepturile mitropolitilor din Roma, 
Alexandria fi Antiohia fatä de episcopii aflati 
sub jurisdictia lor fi stabilea aria jurisdictio- 
nalä a episcopului Alexandriei in Egipt, Libia 
fi Pentapole, pentru cä se bucura de aceleafi 
drepturi ca episcopul Romei, iar Can. 7 acorda 
intåietate de onoare episcopului Ierusalimului 
fatä de episcopul Cezareei Palestinei. Can. 8 
stabilea criteriile privind reprimirea ereticilor 
fi schismaticilor in Bisericä, impunånd rebote- 
zarea ereticilor antitrinitari. Diaconitelor li se 
reamintea cä nu apartin tagmei clericale, deoa- 
rece ele nu au primit hirotonia. 
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Discutåndu-se despre moralitatea membrilor 
clerului, s-a propus ca episcopii si preotii cäsä- 
toriti sä-si päräseasca sotiile lor. Ceråndu-se 
pärerea sinodalilor, a luat cuvåntul venerabilul 
episcop Pafnutie din Tebaida de Sus - Egipt, 
persecutat in timpul impäratului Maximian 
Daia (305-313), care a spus „cä nu trebuie pus 
clericilor un jug atåt de greu”, apärånd demni- 
tatea cäsätoriei. El propunea ca cei intrati in 
cler necäsätoriti sä nu se mai cäsätoreascä, dar 
cei care s-au cäsätorit inainte de hirotonie sä 
fie liberi sä-si pästreze sotiile lor. Sinodalii au 
acceptat propunerea episcopului Pafnutie, „un 
bärbat care n-a fost cäsätorit si n-a cunoscut 
familie, cäci din copilärie si-a petrecut viata 
in mänästire”, interzicånd clericilor cäsätoriti 
sä-?i päräseascä sotiile lor. 

Canoanele Sinodului I Ecumenic au fost 
primele hotäråri ale Bisericii in materie de disci- 
plinä si administratie, care au servit ca model 
pentru celelalte sinoade ecumenice si locale. De 
asemenea, au fost alcätuite unele scrisori prin 
care erau comunicate deciziile dogmatice ?i 
canonice stabilite la Niceea. Scrisoarea sinodalä 
cätre Biserica Alexandriei, Libiei ?i Pentapolei 
comunica clerului si credinciosilor din Egipt 
condamnarea ereziei lui Arie si hotärårile privi- 
toare la data serbärii Pastilor si la schisma meli- 
tianä. Aceleasi idei le gäsim ?i intr-o scrisoare 
circularä adresatä Bisericilor care n-au trimis 
reprezentanti la sinod. Impäratul Constantin cei 
Mare a trimis o scrisoare Bisericii Alexandriei, 


precizånd cä „cei peste trei sute de episcopi” 
[•••] reuniti prin intelepciune ?i pricepere, au 
confirmat cä este una si aceeasi credintä, dupä 
adevärurile autentice ale legii lui Dumnezeu si 


numai Arie s-a arätat cuprins de in^eläciunea 
diavolului, [...] räspåndind acest räu prin nele- 
giuita lui doctrinä. Ceea ce au hotäråt pärintii 
este adevärul lui Dumnezeu, cäci ei au fost cälä- 


uziti de puterea Duhului Sfånt, care i-a ajutat sä 

ajungä la intelegere si unire” (cf. Socrate, Istoria 
bisericeascå, 1,9). 

Jmpotriva lui Arie si a adeptilor lui s-au luat 
mäsuri severe, iar scrierile ariene, in special 
'Ihdlia.) au fost arse. Impäratul Constantin 
cei Mare era convins de justetea hotärårilor 


Sinodului I Ecumemic ?i dorea distrugerea 
completä a arianismului care a provocat atåta 
tulburare in Bisericä si a pus in pericol chiar 
unitatea imperiului. Cei care nu respectau hotä¬ 
rårile acestui sinod ?i nu subscriau anatemati- 
zärii lui Arie erau exilati. Astfel, la trei luni dupä 
inchiderea lucrärilor Sinodului I Ecumenic, 
au fost exilati in Galia si episcopii Eusebiu de 
Nicomidia, Theognis de Niceea si Maris de 
Calcedon, care desi au semnat hotärårile sino¬ 
dului au refuzat sä rosteascä anatema asupra lui 
Arie si au indemnat pe arieni sä militeze pentru 
ideile lor. Impäratul a confirmat hotärårile 
Sinodului I Ecumenic si le-a dat valoare de lege 
civila. Ele au fost acceptate si respectate de toate 
Bisericile din Räsärit si Apus. 
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Nicolae Chifår 

SINÖDUL AL II-LEA ECUMÉNIC. 

Sinod desfafurat la Constantinopol in anul 381 
fi convocat de imparatul Teodosie cel Mare 
pentru a combate erezia pnevmatomahilor. 

La sinod au participat 150 de episcopi, in majo- 
ritate räsäriteni, exceptie facänd cåtiva episcopi 
din dioceza Macedonia, in frunte cu Ascholius 
al Tesalonicului, care aflåndu-se sub jurisdictia 
Bisericii Romei putea reprezenta la sinod pe 
papa Damasus. Ceilalti episcopi illyrieni fi 
apuseni urmau sä se intruneascä in sinodul 
de la Aquileea. Cu toate acestea, sinodul de la 
Constantinopol a fost recunoscut ca Sinodul al 
II-lea Ecumenic datoritä importantei decizi- 
ilor dogmatice formulate de el si recunoscute 
unanim de intreaga Bisericä. 

Prefedintia sinodului a fost asiguratä mai intåi 
de episcopul Meletie al Antiohiei, iar dupä 
moartea acestuia, de Sf. Grigorie Teologul. 
Retragerea sa a adus la conducerea sinodului pe 
Nectarie, noul episcop al Constantinopolului. 
Lucrärile sinodului s-au deschis la inceputul 
lunii mai 381. 

Inainte de a discuta problemele teologice, 
sinodalii au analizat canonicitatea alegerii Sf. 
Grigorie Teologul ca episcop al Constanti¬ 
nopolului. Desi Can. 15 Sin. I Ec., fi Can. 
1, 2, 11 si 12 Sard., din anul 343, interzi- 
ceau transferärile episcopilor titulari dintr-o 
eparhie in alta, sinodul a considerat cä nu se 
pot imputa Sfåntului Grigorie astfel de pomiri, 
iar alegerea lui a fost motivatä de verticali- 
tatea ortodoxa si eruditia sa. Ca urmare, el 
1-a recunoscut in unanimitate ca episcop al 
capitalei. Dupä moartea episcopului Meletie 
al Antiohiei prefedintia sinodului a preluat-o 
Sfantul Grigorie. El a incercat sä punä capät 
schismei antiohiene, sustinånd recunoas- 
terea lui Paulin ca episcop al Antiohiei, fiind 
in acord cu Bisericä Romei, Bisericä Alexan- 
driei fi cu Sf. Ambrozie de Mediolanum. Din 


päcate, episcopatul antiohian il considerau un 
impostor, hirotonit necanonic de episcopul 
Lucifer de Cagliari, in anul 362, si 1-au ales ca 
episcop pe Flavian, schisma antiohianä prelun- 
gindu-se incä mai multi ani. 

Marcat profimd de aceste evenimente, Sfantul 
Grigorie s-a confruntat si cu refuzul episco¬ 
pilor egipteni, in frunte cu Timotei al Alexan- 
driei si al celor din Macedonia grupati in jurul 
lui Ascholius al Tesalonicului, abia sositi la 
sinod, de a recunoaste canonicitatea alegerii 
lui ca episcop al Constantinopolului. In semn 
de protest, ei au refuzat sä participe la Sfånta 
Liturghie oficiatä de Sfantul Grigorie, ceea ce 
insemna o nouä escaladare a conflictului intre 
sinodali si indirect compromiterea sinodului. 
In aceste conditii, Sfåntul Grigorie s-a hotäråt 
sä demisioneze si din scaunul episcopal si de 
la prefedintia sinodului. A parasit Constanti- 
nopolul probabil la 31 iunie 381 si s-a retras la 
Nazianz, sacrificåndu-se pentru pacea Bisericii. 
In locul lui, sinodalii 1-au ales pe bätrånul 
Nectarie (381-397). Alegerea lui Nectarie ca 
episcop al Constantinopolului, cu acordul 
unanim al sinodalilor si al impäratului Teodosie, 
incredintåndu-i-se fi prefedintia sinodului, a 
creat premisele trecerii la discutarea problemelor 
teologice. Discutiile cu episcopii pnevmatomahi, 
pe care sinodalii si impäratul cäutau sa-i cåstige 
pentru Ortodoxie, s-au soldat cu esec. Respin- 
gänd crezul niceean fi invätätura ortodoxä 
despre Sfåntul Duh, ei au päräsit sinodul. Deoa- 
rece hotärårile dogmatice fi simbolul constan- 
tinopolitan trädeazä contributia unui teolog de 
mare profunzime, iar primele patru canoane 
nu reflectä influenta episcopilor alexandrini, 
conduce la concluzia cä ele sunt rezultatul discu- 
pilor teologice purtate de sinodali sub prefe- 
dintia fi coordonarea teologicä a Sf. Grigorie 
Teologul, iar sub prefedintia lui Nectarie ele 
au fost doar definitivate. Actele sinodului s-au 
pierdut, pästråndu-se numai Simbolul de 
credintä constantinopolitan, cele 4 canoane fi 
lista participantilor redactatä ulterior. 

Defi definitia dogmaticä integralä a Sinodului 
al II-lea Ecumenic s-a pierdut, un rezumat al 
ei este cuprins in Scrisoarea Sinodului de la 
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Constantinopol din anul 382, trimisä papei se recunostea integritatea firii Sale omene^ti 
Damasus §i episcopului apusean: „Noi [...] se relativiza sau chiar distrugea opera Sa 
ne-am sprijinit pe credinta evanghelicä, cea måntuitoare. 

intäritä la Niceea Bithyniei de cätre cei trei Simbolul de credintä constantinopolitan este o 

sute optsprezece Pärinti. Aceasta trebuie sä fie parte a definitiei dogmatice a Sinodului al 

primita si de voi si de noi toti, cei care nu dena- II-lea Ecumenic care completeazä prin adao- 

turäm cuvåntul credintei celei adevärate, ca una suri $i corecturi dogmatice si stilistice Simbolul 

ce este foarte veche si care insoteste botezul. de credintä de la Niceea din anul 325. Cele mai 

Ea ne invatä sä credem in numele Tatälui §i a importante adaosuri sunt cele cinci articole 

Fiului si al Sfåntului Duh, adicä sä fie crezutä referitoare la invätätura despre Sfåntul Duh, 

o dumnezeire, o putere si o fiintä a Tatälui si a despre Bisericä, despre botez, despre invierea 

Fiului si a Sfåntului Duh, de o cinstire egalä si mortilor si viata vesnicä. 
de impärätie impreunä vesnicä, in trei iposta- Articolul 8 märturiseste credinta despre 

suri desävårsite, sau in trei persoane complete, dumnezeirea Sfåntului Duh, Domnul de viatä 

ca sä nu gäseascä loc nici erezia lui Sabelie, facätorul, care i$i are existenta din ve^nicie prin 

care amestecä ipostasurile si inläturä astfel purcedere din Tatäl, care a vorbit prin proroci 

insusirile fiecärui ipostas si nici sä se intäreascä si care este egal si consubstantial cu Tatäl si cu 

blasfemia eunomienilor, arienilor §i pnevma- Fiul. Pärintii sinodali s-au ferit sä mai folo- 

tomahilor, dupä care substanta sau firea sau seascä pentru a märturisi consubstantialitatea 

dumnezeirea se desparte si se introduce astfel Duhului Sfånt cu Tatäl si cu Fiul termenul 

in Treimea cea necreatä, deofiintä si impreunä nescripturistic omousios , adoptånd formularea 

vesnicä, ceva facut mai tårziu sau creat, sau patristicä doxologicä: „Cel ce impreunä cu 

de o altä fire. Noi pästräm neatinsä invätä- Tatäl si cu Fiul este adorat §i märit”, prin care 

tura despre inomenirea Domnului, neaccep- se exprimä clar si direct egalitatea, unitatea 

tånd existenta trupului lui Hristos, nici ca färä si consubstantialitatea celor trei persoane ale 

de suflet, nici ca farä minte omeneascä, nici Sfintei Treimi. 

necomplet (cum zice Apolinarie), ci §tiin- Articolul 9 märturiseste unitatea, sfintenia, 
du-1 perfect intru totul, cäci este Dumnezeu apostolicitatea §i sobornicitatea Bisericii, asa 
Cuvåntul inainte de veci, dar Care s-a facut cum se intålneste in simbolurile de credintä 
om desävårsit in zilele cele mai de pe urmä anterioare ale Bisericilor locale. 
pentru måntuirea noasträ” (Teodoret de Cyr, Articolul 10 märturiseste unicitatea botezului 

Istoria bisericeascå , V, 9,10-13). pentru a combate pe cei care nu respectau 

Prin urmare, sinodalii de la Constantinopol din prevederile Sinodului I Ecumenic, care 

anul 381 n-au analizat si condamnat numai rezolvase disputa baptismalä de la inceputu- 

diferitele nuante ariene si pnevmatomahismul, rile Bisericilor, si pentru a aräta necesitatea 

ci si apolinarismul. absolutä a Tainei Botezului pentru a deveni 

Apolinarie, episcop de Laodiceea, dorind crestin si membru al Bisericii. 
sä explice unirea ipostaticä a celor douä firi, Articolul 11 märtunseste credinta in invierea 
dumnezeiascä si omeneascä, in persoana mortilor, invätäturä apäratä de apologetii cres- 
Måntuitorului Iisus Hristos, folosindu-se de tini in fata filosofiei pägåne. 
trihotomismul platonic - omul este compus Articolul 12 märturiseste credinta in viata 

din trup material, suflet animal si suflet rational vesnicä häräzitä de Dumnezeu celor care vor 

“ a a juns la concluzia gresitä conform cäreia la mosteni impärätia cerurilor. 
intrupare Måntuitorul Hristos a primit numai Corecturile s 1 indreptärile dogmatice pe 

tnipul omenesc si sufletul animal, iar locul care sinodalii le-au facut simbolului mceean 

sufletului rational si nemuritor 1-a luat Logosul au fost determinate de experienta Pärintilor 

divin, Cuvåntul lui Dumnezeu. Prin aceasta nu apärätori ai Ortodoxiei niceene in confruntare 
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cu interpretärile ariene posterioare Sinodului 
I Ecumenic, cåt fi de necesitatea combaterii 
altor erezii. 

Simbolul de credintä constantinopolitan este 
cel mai pretios tezaur de credintä pe care 1-a 
transmis vechea Bisericä ecumenicä nedes- 
pärtitä, intrucåt el cuprinde, intr-o expunere 
concentratä, scurtä, precisa fi substantialä 
toate adevärurile fundamentale ale Revelatiei 
dumnezeiefti, toate punctele principale ale 
credintei adevärate fi ale teologiei creftine. 
Simbolul de credintä constantinopolitan, care 
a constituit fundamental doctrinar al celor- 
lalte sinoade ecumenice, a fost introdus in 
rånduiala Sfintei Liturghii mai intäi la Anti- 
ohia de patriarhul monofizit Petru Gnafevs 
sau Fullo, dupä anul 471, in timpul impära- 
tului bizantin Leon I (457-474). 

Patriarhul Timotei al Constantinopolului 
(512-518) a dispus ca Simbolul niceean sä 
se rosteascä la fiecare slujbä, inlocuind astfel 
vechea practicä de a fi rostit numai o datä 
pe an, in Vinerea Pätimirilor, cånd catehu- 
menii primeau botezul. In anul 567, impäratul 
bizantin Iustin al II-lea (565-578) a inlocuit 
printr-un edict Simbolul niceean cu Simbolul 
constantinopolitan sau niceo-constantinopo- 
litan, valabil pånä astäzi in Bisericile Ortodoxe, 
Simbolul de credintä fiind rostit nu numai 
la Sfånta Liturghie, ci fi la toate celelalte 
servicii religioase. 

Defi colectiile de canoane grecefti atribuie 
Sinodului al II-lea Ecumenic 7 canoane, in 
realitate el a formulat si aprobat numai primele 
4 canoane, celelalte 3 fiind adäugate ulterior. 
Cel mai important si, in acelasi timp, contro- 
versat a fost Can. 3 care nu stabileste episco- 
pului Constantinopolului, capitala Imperiului 
Roman de Räsärit, jurisdictie specialä asupra 
celorlalti episcopi räsäriteni, ci il scoate de sub 
jurisdictia mitropolitului de Heracleea si-i 
conferä intäietate onorificä dupä episcopul 
Romei. El a fost gåndit in spiritul Can. 6 Sin. I 
Ec. care conferea intäietate onorificä scaunelor 
episcopale de la Roma, Alexandria fi Anti- 
ohia. Datoritä Can. 3, Bisericä Romei a refuzat 
timp indelungat sä integreze in colectiile ei de 


canoane dispozitiile canonice ale Sinodului 
al II-lea Ecumenic. Atunci cånd a facut-o a 
adäugat urmätoarea notä: »Canonul acesta este 
dintre acelea pe care Scaunul apostolic roman 
nu 1-a primit de la inceput, ci mult timp in 
urmä” (cf. Deere tum magistri Gratiani, Distincto 

XXII, cap. 3). 

Lucrärile Sinodului al II-lea Ecumenic s-au 
incheiat la 9 iulie 381. Impäratul Teodosie cel 
Mare a publicat la Heracleea, la 30 iulie 381, 
un edict, cu urmätorul continut: „Poruncim, ca 
toate bisericile sä fie imediat inapoiate episco- 
pilor care märturisesc cä Tatäl, Fiul si Duhul 
Sfånt au aceiafi maiestate, putere, märire fi 
strälucire, nefacånd nici o deosebire, printr-o 
impärtire nelegiuitä, ci respeetånd ordinea 
Treimii, existenta persoanelor si unitatea 
Dumnezeirii; acestia vor sta in comuniune fi 
dragoste cu Nectarie, episcopul Bisericii de 
Constantinopol; cu Timotei al Alexandriei, 
in Egipt; in pärtile Orientului, cu Pelagiu 
de Laodiceea fi Diodor de Tars; in Asia pro 
consularä fi dioceza Asia, cu Amfilohie, epis- 
cop de Iconium si Optimus, episcop de Anti- 
ohia (Pisidiei); in dioceza Pontului cu Hella- 
dios, episcop de Cezareea, cu Otreios de 
Melitene fi Grigorie, episcop de Nyssa; cu 
Terennius (pentru Terentius) episcopul Scitiei 
(corect episcop de Tomis, in Scythia Minor) cu 
Martyriu, episcop de Marcianopole (in Tracia). 
Toti cei care nu sunt in comuniune cu cei mai 
sus mentionati sä fie considerati eretici decla- 
rati fi, prin urmare, seofi din Bisericä” (Codex 
Te o dos i an us, XVI, 1,3; Sozomen, Istoria biseri- 
ceascåy VII, 9). 

Sinodul de la Aquileea, deschis oficial la 3 
septembrie 381, in prezenta reprezentantilor 
impäratului Gratian fi a 35 de episcopi din 
Italia, Illyricum, Galia f i Africa, nu a prejudiciat 
cu nimic importanta sinodului de la Constan¬ 
tinopol din anul 381, care a fost considerat in 
Räsärit, chiar de la inceput, sinod ecumenic, ci 
a confirmat combaterea pnevmatomahismului. 
Impäratul Teodosie cel Mare a faeut o ultimä 
incercare de cåftigare a arienilor fi pnevmato- 
mahilor pentru Ortodoxie, convocänd Confe- 
rinta de la Constantinopol in anul 383, la 
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care au fost invitati Eunomie, reprezentantul 
arienilor extremi?ti, Demofil, reprezentantul 
arienilor omieni si Eleusius de Cizic, repre¬ 
zentantul pnevmatomahilor. Refuzul acestora 
de a recunoaste hotärårile celor douä sinoade 
ecumenice 1-a determinat pe impärat sä declare 
obligativitatea respectärii in intreg imperiul 
säu a credintei ortodoxe stabilitä la Niceea in 
anul 325 ?i la Constantinopol in anul 381, si a 
condamnat pe toti „care despart Treimea”. La 
25 iulie si 3 septembrie 383 si la 21 ianuarie 
384 el a publicat noi legi care interziceau intru- 
nirile ereticilor. Sinodul al II-lea Ecumenic are 
o mare importantä pentru istoria crestinismului 
pentru cä a condamnat pe arieni, pe pnevma- 
tomahi si pe apolinaristi, dar mai ales pentru 
cä a stabili t invätätura ortodoxä, formulatä 
clar, concis ?i precis in Simbolul de credintä 
constantinopolitan, cea mai pretioasä definitie 
de credintä dupä Sfånta Scripturä, formulatä 
?i transmisä de Biserica una, sfåntä, soborni- 
ceascä ?i apostolicä de pretutindeni. 

Bibliografie. „Concile Oecumenique. Signification et 
actualite pour le monde chretien daujourhui”, in: Etudes 
Theologiques, Chambésy, 1982; Ort, (1981), 3, numär 
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Sibiu, 2002; Chifär, N., »Räsäritul fi Apusul creftin in 
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in: ST, 7-10/1981, pp. 606-613; Oritz de Urbina, I., 
Nicee et Constantinople, Paris, 1963; Papadopoulos, Hr., 
»Simbolul Sinodului al II-lea ecumenic - studiu istoric fi 
critic , trad. T.M. Popescu, in: BOR, 5/1925, pp. 257-263, 
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Nicolae Chifär 

SINODUL AL III-LEA ECUMÉNIC. 

Sinod desfasurat la Efes intre 22 iunie - 31 
iulie 431, ?i convocat de impäratul Teodosie al 
II-lea pentru a combate erezia nestorianä. 

Sf. Chiril al Alexandriei, avand fi acordul papei 
Celestin, se considera indreptätit sä-1 infrunte 
definitiv pe Nestorie si sä condamne invätä¬ 
tura lui. A venit la Efes insotit de cincizeci de 
episeopi sufragani fi de un mare numär de mari- 
nari fi cälugäri egipteni care intrejineau o atmo- 
sferä defavorabilä lui Nestorie. De partea sa erau 
f i Memnon al Efesului impreunä cu episcopatul 
din Asia fi Juvenal al Ierusalimului, impreunä 
cu episeopii palestiniern. De asemenea, cei trei 
delegati ai papei Celestin, episeopii Proiect, 
Arcadie fi preotul Filip, primiserä misiunea de 

a i se alätura de la inceput. 

Nestorie, insotit de cåtiva episeopi, a venit la 
Efes, contånd pe sprijinul lui loan al Antiohiei 
si al episcopilor orientali. Comisul Candidian, 
delegatul impäratului, tergiversa deschiderea 
sinodului in speranta unei mai ample sustineri 
pentru Nestorie. 

Sosind episeopii Alexandru de Apameea fi 
Alexandru de Ieropolis, care au anuntat cä 
loan al Antiohiei mai intårzie fi roagä sä nu 
fie afteptat, Sfåntul Chiril, in ciuda protes- 
telor comisului Candidian, ale lui Nestorie fi 
aliatilor lui, a deschis lucrärile sinodului, in 
calitate de pre?edinte, la 22 iunie 431, in Bise¬ 
rica Sfintei Fecioare Maria din Efes. Au fost 
prezenti 198 de episeopi. Au lipsit Nestorie, 


dictionar de teologie ortodoxä 


861 


loan al Antiohiei cu sufraganii lui §i delegatii 
papei Celestin. Din tinuturile dunärene au 
participat episcopul Timotei al Tomisului care 
a semnat anatematismele Sfåntului Chiril §i 
condamnarea lui Nestorie, in timp ce Iulian 
de Sardica, Dorotei de Marcianopolis, Petro- 
nius de Novae si Marcianus de Abrittus s-au 
pronuntat in favoarea lui. 

Discutiile s-au desfasurat sub autoritatea Sfån- 

» i 

tului Chiril. Sinodul, bazåndu-se pe invätätura 
de credintä formulatä de el in cele 12 anatema- 
tisme §i pe alte texte patristice, a märturisit cä 
in Iisus Hristos sunt douå jiri, una divinä si una 
umanä dar o singuräpersoanä, cea divinä a Fiului 
lui Dumnezeu. Unirea celor douå Jiri este o unire 
jireascä, ipostaticå, nu una moralå . Hristos , Fiul 
lui Dumnezeu, este consubstantial cu Tatål dupå 
Dumnezeire si consubstantial cu noi dupå umani- 
tatea pe care a primit-o in sånul Fecioarei Maria. 
Datoritä unirii celor douä firi in persoana 
Logosului intrupat, Sfintei Fecioare Maria i se 
cuvine demnitate de Näscätoare de Dumnezeu 
(Teotokos). Nestorie a fost depus din orice 
demnitate preoteascä si excomunicat. 

Sosind loan al Antiohiei cu sufraganii säi 
si aflånd despre condamnarea lui Nestorie 
si pozitia autoritarä a Sfåntului Chiril, a 
deschis lucrärile unui nou sinod la care cei 
43 de episcopi s-au pronuntat in favoarea lui 
Nestorie, condamnånd cele 12 anatematisme 
§i deciziile sinodului din 22 iunie si excomu- 
nicåndu-i pe Sfåntul Chiril, pe Memnon al 
Efesului $i pe toti partizanii lor, invinuindu-i 
de apolinarism. Primind rapoartele celor douä 
sinoade §i fiind informat despre pozitia auto¬ 
ritarä a Sfåntului Chiril, impäratul Teodosie 
al II-lea comunicä episcopilor cä declarä nule 
deciziile sinodului din 22 iunie §i solicitä redis- 
cutarea problemei. Intre timp, sosind delegatii 
papali, s-au mai finut incä sase sedinte, tot sub 
presedintia Sfåntului Chiril. Reanalizåndu-se 
invätäturile lui Nestorie, sinodalii au aprobat 
la 11 iulie deciziile sedintei din 22 iunie si 
au excomunicat pe Nestorie, loan al Antio¬ 
hiei $i pe sustinätorii lor. De asemenea, a fost 
condamnat pelagianismul si sustinätorii lui 
(Pelagiu, Celestin, Iulian de Eclanum si altii) la 


16 iulie, iar la ultima §edintä din 31 iulie au fost 
aprobate cele 8 canoane, importantä deosebitä 
prezentånd ultimele douä: Can. 7 interzicea 
adäugiri sau modificäri la sinodul de credintä 
niceo-constantinopolitan, iar Can. 8 confirma 
autocefalia Bisericii din Cipru fatä de Patri- 
arhia Antiohiei, acesta fiind primul act de acest 
fel din istoria Bisericii. 

De aceastä datä, impäratul comunicä episco¬ 
pilor o nouä decizie imperialä: depunerea 
din treapta episcopalä si arestarea nu numai 
a lui Nestorie, ci si a Sfåntului Chiril si a lui 
Memnon al Efesului, sperånd in felul acesta sä 
impace cele douä tabere. Interventia reprezen- 
tantilor sinodalilor si nemultumirea clerului si 

> y > i 

monahilor din Constantinopol au determinat 
schimbarea deciziei impäratului. Sfåntul Chiril 
§i Memnon al Efesului au primit aprobarea de 
a-$i mentine scaunele episcopale, iar Nestorie 
se putea retrage in Mänästirea Sf. Euprepiu 
din Antiohia, unde fusese tuns in monahism. 
Ca episcop al Constantinopolului a fost ales 
Maximian (431-434). Pentru a släbi rezistenta 
nestorienilor, impäratul a ordonat, in anul 435, 
exilarea lui la Petra, in Arabia, iar apoi la Oasis 
in Egipt, unde a murit in anul 450. Aici a scris 
Cartea lui Heraclid din Damasc, care contine 
invätätura sa hristologicä. 

Desi incheiate lucrärile Sinodului al III-lea 
Ecumenic de la Efes in octombrie 431, disputele 
teologice au continuat. Episcopul loan al Anti¬ 
ohiei, format in scoala antiohianä, si episcopatul 
oriental nu agreau condamnarea lui Nestorie, 
pe care o considerau drept o injosire a prestatiei 
teologice a scolii din Antiohia. Pe de altä parte, 
episcopul loan era interesat de refacerea comu- 
niunii cu Roma, Constantinopol, Alexandria si 
Ierusalim, considerånd cä disputele teologice nu 
sunt cauzate de fondul problemei, ci de folo- 
sirea unor termeni sau formule diferite pentru 
a reda adevärul de credintä. In acelasi fel gåndea 
si Sfåntul Chiril, iar pentru impäcarea celor doi 
era foarte interesat impäratul Teodosie al II-lea, 
care i-a si convocat la o intrunire teologicä la 
Nicomidia. Desi intrevederea n-a avut loc, prin- 
tr-o corespondentä intensä s-a ajuns la impä- 
care. Episcopul loan al Antiohiei si sufraganii lui 


862 


Coordonatori: Pr. Prof. Dr. §tefan Buchiu, Pr. Prof. Dr. loan Tulcan 


recunosteau depunerea lui Nestorie si alegerea 
lui Maximian ca episcop al Constantinopo- 
lului, condamnarea nestorianismului si admi- 
terea apelativului Näscätoare de Dumnezeu, iar 
Sfåntul Chiril nu cerea recunoasterea expresä 
a celor 12 Anatematisme. La 12 aprilie 433 se 
semna de cätre cei doi formula de unire, fiind 
refacutä astfel comuniunea dintre Alexandria $i 
Antiohia. 

Formula de unire semnatä in anul 433 este 
foarte pretioasä pentru cä a impäcat in parte 
cele douä mari Biserici ale Räsäritului si 
concentreazä hristologia alexandrinä si antio- 
hianä intr-o sintezä care sacrificä terminologia 
fiecäreia din cele douä scoli teologice. Desi 
nu a rezolvat in totalitate problema hristolo- 
gicä, Sinodul al III-lea Ecumenic si Simbolul 
de unire din anul 433 constituie o importantä 
bazä teologicä intre hristologia precalcedo- 
nianä si cea calcedonianä si o sintezä idealä 
a gåndirii patristice pånä la Sinodul de la 
Calcedon. Termenii si formulärile folosite la 
Efes si in hristologia alexandrinä si antiohianä 
i?i vor gäsi de acum utilizarea, definirea precisä 
?i statuarea lor ca limbaj tehnic pentru expu- 
nerea farä echivoc a adevärului despre unirea 
ipostaticä a celor douä firi in Iisus Hristos. 
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40-58; Coman, I.G., «§i cuvåntul trup S-a facut*. Hris - 
tologie fi mariologie patristicä , Timi$oara, 1993; Ioan 
asian, Sf., Despre intruparea Domnului, in coll. PSB 
7, trad. V. Cojocaru, D. Popescu, Bucuresti, 1990, pp. 
49-882; Mihälcescu, I., Sinodul al III-lea Ecumenic 
fmut la Efes in 431 , Bucuresti, 2 1931; Militaru, C.M., 
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Nicolae Chifar 

SINODUL AL IV-LEA ECUMÉNIC. 
Sinod desfasurat in biserica Sfånta Eufimia 
din Calcedon intre 8-30 octombrie 451, ?i 
convocat de impäratul Marcian pentru a 
combate monofizismul. 

Pentru a evita tulburärile provocate la sinoa- 
dele anterioare privind pre^edintia sinodului, 
impäratul si-a rezervat-o siefi prin comisarii 
säi. Importanta §i märetia sinodului nu a fost 
datä de numärul mare de episcopi prezenti 
(intre 520-630), ci de prestatia lui teolo¬ 
gicä $i juridicä, fiind instantä de judecatä, 
for dogmatic si adunare legislativä. Aducånd 
in capitalä trupul episcopului Flavian, mort 
in exil in urma condamnärii din anul 449, 
impäratul dezväluia intentiile curtii impe- 
riale de a condamna eutihianismul printr-un 
sinod ecumenic. De asemenea, se constata 
cä episcopul Ajiatolie al Constantinopolului, 
desi fusese ales cu acceptul lui Dioscor, era 
impotriva monofizitismului eutihian. 

Fiind un sinod eminamente oriental, papa Leon 
I dorea sä-si impunä autoritatea ca „episcop 
apostolic al Romei, care este capul tuturor 
Bisericilor”. Impäratul Marcian $i o parte din 
episcopi, in frunte cu Anatolie al Constanti¬ 
nopolului, au intuit acest lucru ?i au procedat 
in consecintä, deciziile dogmatice ?i canonice 
de la Calcedon fiind produsul unor dezbateri 
teologice sinodale de mare profunzime. Dupä 
ce a fost cititTomosul de credintä al papei Leon 
I, s-a recunoscut ortodoxia episcopului Flavian 
condamnat la Efes in anul 449. Dioscor a fost 
depus din treapta episcopalä pentru brutalitatea 
si despotismul cu care a condus sinodul de la 
Éfes. Era acuzat de nerespectarea canoanelor 
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Bisericii, respingerea condamnarii eutihianis- 
mului, ignorareaTomosului de credintä papal fi 
excomunicarea papei Leon I. Faptul cä sinodul 
de la Calcedon nu i-a imputat si erori dogma- 
tice, a dat prilej adeptilor lui sä-1 considere 
ortodox si astfel sä respingä deciziile dogmatice 
ale Sinodului al IV-lea Ecumenic. Episcopii 
egipteni rämafi farä conducätor spiritual si 
obisnuiti cu supunere neconditionatä fatä de 
episcopul Alexandriei, desi au fost de acord cu 
condamnarea eutihianismului fi au demascat 
abuzurile sävårfite de Dioscor, au rugat sä nu 
li se conditioneze participarea in continuare la 
sinod de semnarea anatematizärii lui Eutihie si 
a Tomosului de credintä al papei Leon I pånä 
se va alege un nou episcop pentru Alexandria. 
Eutihienii s-au folosit de lipsa unei condam- 
näri de naturä doctrinarä a lui Dioscor pentru 
a continua räspåndirea monofizitismului. 

In fedinta a doua s-a hotäråt elaborarea unei 
märturisiri de credintä, c are sä aibä la bazä 
urmätoarele texte: Simbolul niceean (325), 
Simbolul constantinopolitan (381), Epistola a 
IV-a a Sfåntului Chiril cätre Nestorie, Scri- 
soarea a XL-a a Sfåntului Chiril cätre loan al 
Antiohiei, continånd fi formula de unire din 
anul 433 si Tomosul de credintä al papei Leon I 
cätre Flavian al Constantinopolului. Elaborarea 
märturisirii de credintä a fost incredintatä unui 
grup de episcopi sub coordonarea episcopului 
Anatolie al Constantinopolului. La 25 octom- 
brie 451, in prezenta perechii imperiale care 
prezida onorific fedinta, a suitei de la curtea 
imperialä, a senatului si a unei adunäri de peste 
600 de episcopi, s-a proclamat solemn formula 
dogmaticä sau märturisirea de credintä a sino¬ 
dului de la Calcedon, aprobatä de sinodali in 
fedinta anterioarä. 

Textul repetä mai intåi Simbolul de credintä 

niceean fi pe cel constantinopolitan ca bazä 

neclintitä a credintei. Sinodul declarä cä ar fi 

fost suficiente aceste märturisiri de credintä, 

* 7 

dar pentru cä s-au ridicat unii eretid care 
fie cä au negat taina intrupärii fi denumirea 
de Näscätoare de Dumnezeu datä Fedoarei 
Maria, facänd din Hristos un simplu om, fie cä 
au invätat cä in Hristos s-a fåcut o contopire 


a firilor si considerä trupul si dumnezeirea o 

singurä fire, facånd astfel dumnezeirea päti- 

mitoare, sinodul se opune acestor frusträri ale 

adevärului fi hotäräste cä rämån nezdrunci- 

nate atåt credintä märturisitä de cei 318 Sfinti 

* » 

Pärinti de la Niceea, cåt si a celor 150 Sfinti 
Pärinti de la Constantinopol. Cu privire la cei 
care incearcä sä denatureze Taina Intrupärii, 
sustinånd cu nerusinare cä Cel näscut din 
Fecioara Maria a fost un simplu om, sinodul 
pästreazä neschimbatä credintä märturisitä de 
Sfintii Pärinti la Efes in anul 431 si admite 
scrisorile sinodale ale Fericitului Chiril al 
Alexandriei cätre Nestorie si cätre loan al 
Antiohiei fi episcopii orientali, proprii pentru 
combaterea nestorianismului si pentru lämu- 
rirea acelora care doresc sä inteleagä simbolul 
de unire din anul 433. De asemenea, sinodul 
admite epistola dogmaticä a papei Leon I cätre 
episcopul Flavian al Constantinopolului cu 
privire la eliminarea ereziei lui Eutihie. Dupä 
acest preambul urmeazä formula hristologicä 
propriu-zisä: „Sinodul se opune acelora care 
incearcä sä impartä taina intrupärii intr-o 
dualitate de Fii, indepärteazä de la comuni- 
unea Bisericii pe cei care indräznesc sä afirme 
cä dumnezeirea Unuia-Näscut este pätimitoare 
fi stä impotriva celor care näscocesc amestecul 
sau contopirea celor douä firi ale lui Hristos. 
Sinodul respinge pe cei care, in nebunia lor, 
sustin cä chipul de rob luat de Hristos din noi 
este de esentä cereascä sau de altä esentä decåt 
a noasträ. El anatematizeazä pe cei care fabu- 
leazä, spunånd cä au fost douä firi ale Domnului 
inainte de unire (intrupare), dar isi imagineazä 
cä dupä unire a fost o singurä fire. Urmånd 
Sfintilor Pärinti, noi toti unanim invätäm sä 
märturisim unul si acelasi Fiu: Domnul nostru 
Iisus Hristos, desävårsit in dumnezeire fi desä- 
vårfit in umanitate, Dumnezeu adevärat si om 
adevärat, pe Acelafi din suflet rational si trup, 
deofiintä cu Tatäl dupä dumnezeire fi deofi- 
intä cu noi dupä umanitate, asemenea nouä in 
toate afarä de päcat, näscut inaintea veacurilor 
din Tatäl dupä dumnezeire, iar in zilele de pe 
urmä, näscut pentru noi fi pentru a noasträ 
måntuire, dupä umanitate, din Fecioara Maria, 
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Näscätoare de Dumnezeu, unul si acela^i 
Hristos, Fiu, Domn, Unul-Näscut, cunoscut 
in douä firi in chip neamestecat si neschimbat, 
neimpärtit si nedespärtit, deosebirea firilor 
nefiind nicidecum distrusä prin unire, pästrån- 
du-se mai ales insusirea fiecäreia $i intålnin- 
du-se impreunä intr-o singurä persoanä si un 
singur ipostas, nu in douä persoane, impärtit 
sau despärtit, ci Unul si acelasi Fiu, Unul- 
Näscut, Dumnezeu-Cuvåntul, Domnul Iisus 
Hristos. Asa ne-au invätat mai inainte despre 
El prorocii $i Insusi Domnul nostru Iisus 
Hristos §i asa ne-a transmis Simbolul Pärin- 
tilor nostri” (. Mansi , 7,116 AC). 

Textul definitiei dogmatice se incheie cu inter- 
dictia oricärei modificäri a acestui simbol 
de credintä, preväzånd si sanctiuni in caz de 
neascultare. Aceastä formulä, care poartä 452 
de semnäturi, rezolva toate disputele hristo- 
logice din sec. IV si V de la Apolinarie pånä 
la Eutihie si dädea expresie definitivä hristo- 
logiei ortodoxe. Din nestorianism, formula 
hristologicä de la Calcedon infiera invätätura 
despre doi Fii si despre douä persoane, din 
eutihianism, ea combätea amestecarea firilor, 
teopashismul, originea neomeneascä a trupului 
Måntuitorului, douä firi inainte de intrupare, 
dar una singurä dupä intrupare. Pentru comba- 
terea nestorianismului sinodul a folosit ca 
documente fiindamentale Scrisorile Sfåntului 
Chiril cätre Nestorie si cätre loan al Antio- 
biei aprobate la cele douä sinoade de la Efes 
din anii 431 §i 449, iar pentru combaterea 
eutihianismului s-a folosit de Epistola dogma- 
ticä a papei Leon I cätre episcopul Flavian al 
Constantinopolului. Erau documente oficiale 
de o deosebitä importantä, care reliefau presti- 
giul de care se bucurau Sfåntul Chiril si papa 
Leon ca autoritäti teologice in fata sinodului. 
In §edinta a saptea, sinodul a aprobat un numär 
de 30 de canoane. O primä problemä a constitu- 
it-o impunerea ordinii in monahism. Prin Can. 
4 sinodul hotära ca toti cälugärii sä se supunä 
autoritätii episcopale §i sä nu ridice mänästiri 
färä aprobarea episcopului, iar prin Can. 7 se 
interzicea clericilor si monahilor participarea 
la actiuni militäre §i politice, päräsind misiunea 


lor bisericeascä. Cele mai discutate canoane 
erau legate de reglementarea juridicä a dreptu- 
rilor si prerogativelor scaunului episcopal din 
Constantinopol. Astfel, Can. 9 si 17 prevedeau 
ca orice litigiu dintre un episcop §i mitropolit 
sä fie rezolvat de exarhul diocezei (ca instantä 
laicä) sau de episcopul Constantinopolului. 
In sedinta din 29 octombrie, fiind prezenti 
185 de episcopi, majoritatea lor din diocezele 
Pont, Asia si Tracia, dar lipsind legatii papali, 
s-a reactualizat si dezvoltat Can. 3 Sin. II ec., 
astfel, Can. 28 Sin. IV Ec. (Calcedon) hotä- 
rånd urmätoarele: 

„Urmånd in toate privintele hotärårilor Sfin- 
tilor Pärinti si cunoscånd canonul citat mai 
inainte al celor 150 de Dumnezeu prea iubi- 
tori episcopi, intruniti in cetatea impäräteascä 
a Constantinopolului, in Roma cea nouä, 
in zilele Marelui Teodosie, fericitul impärat 
de pioasä cinstire, acelea^i le dispunem §i le 
hotäråm si noi in privinta prerogativelor acele- 
iasi prea sfinte Biserici a Constantinopolului, 
Roma cea nouä; deoarece Pärintii au conferit 
prerogative §i scaunului Romei celei vechi cu 
drept cuvånt, fiindcä aceea era cetate impärä¬ 
teascä. Indemnati de aceeasi intentie, cei 150 
de Dumnezeu prea iubitori episcopi au conferit 
prerogative identice si prea sfintitului scaun al 
Romei noi, cu drept cuvånt judecånd cä cetatea 
care este demnä de impärat $i de senat $i care 
se bucurä de prerogative identice vechii Rome 
impärätesti, sä se inalte ca aceea si in lucrurile 
bisericesti §i sä fie a doua dupä aceea. Mitro- 
politii diocezelor Pont, Asia si Tracia precum 
si episcopii din tinuturile barbarilor trebuie 
sä fie hirotoniti de episcopul sfintei Biserici a 
Constantinopolului. Mitropolitii diocezelor 
amintite, in comuniune cu episcopii eparhiei, 
vor hirotoni episcopii eparhiei sale cum preväd 
sfintele canoane. Cum am spus, mitropolitii 
diocezelor amintite trebuie sä fie hirotoniti de 
arhiepiscopul Constantinopolului dupä ce in 
prealabil a fost in^tiintat, cum este firesc, despre 
decizia alegerii lor”. 

Canonul reafirmä, prin urmare, egalitatea celor 
douä scaune episcopale, Roma §i Constanti¬ 
nopol, iar prin conferirea dreptului de hirotonie 
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a mitropolitilor din diocezele Pont, Asia fi 
Tracia se facea un pas hotäråtor in extinderea 
jurisdictiei Bisericii din Constantinopol asupra 
acestor dioceze. In sedinta din 30 octombrie, 
cånd a fost reluatä discutia asupra Can. 28, 
legatii papali s-au opus acceptärii lui. In scri- 
soarea din luna martie 453, dupä o lunga tergi- 
versare, care putea fi interpretatä ca respingere 
a tuturor deciziilor sinodului de la Calcedon, 
papa, adresåndu-se impäratului fi participan- 
tilor la sinod, confirma canoanele Calcedonului 
cu exceptia Can. 28. Desi la 29 mai 454 papa 
Leon I a acceptat acest canon, el rämånea pe 
mai departe discutabil. 

Sinodul al IV-lea Ecumenic a facut dreptate 
si scaunului episcopal din Ierusalim. In inte- 
legere cu episcopul Maxim al Antiohiei fi cu 
aprobarea sinodului, scaunul episcopal al Ieru- 
salimului obtinea autocefalia fatä de Anti- 
ohia, jurisdictie asupra Palestinei, Feniciei (2 
provincii) f i Arabiei, precum si locul al cincilea 
in ordinea ierarhicä stabilitä prin Can. 28. Ca 
urmare a Can. 28 cele cinci scaune episcopale 
au fost ridicate la rang de patriarhii, formånd 
pentarhia, care pästra constitutia federala si 
sinodalä a Bisericii. Ea apära primatul de 
onoare, insä respingea primatul juridic fi de 
putere cum dorea scaunul roman. 

Pe cåt de mare fi importantä a fost opera 
dogmaticä fi canonicä a acestui sinod, pe atåt 
de controversatä a ramas problema receptarii 
lui pånä astäzi. S-a apreciat cä hristologia Sfån- 
tului Chiril a fost sacrificatä in fata celei a papei 
Leon I. In realitate, sinodul a preluat in mod 
expres din hristologia leonianä doar invätätura 
despre pästrarea proprietätilor specifice fiecärei 
firi. In rest, formula calcedonianä este o sintezä 
a gåndirii patristice, in care predominä teologia 
chirilianä. Condamnarea eutihianismului, care 
opera cu unele formule chiriliene impinse la 
extrem, nu permitea insufirea acelei termino¬ 
logii chiriliene care, mutilatä sau eronat inter- 
pretatä, putea fi revendicatä de ereticii mono- 
£ziti. In nici un caz sinodul de la Calcedon 
nu a desfiintat sau negat hotärårile Sinodului 
al III-lea Ecumenic de la Efes, iar cu exceptia 
expresiei „in douä firi” märturisirea de credintä 


este, in mare parte chiar textual, chirilianä. 
Calcedonul s-a opus nestorianismului, nu 
formulei de unire si a combätut eutihianismul 
fi nu hristologia chirilianä. 

Formula hristologicä a Sinodului al IV-lea 
Ecumenic a mentinut doctrina Bisericii feritä de 
grefelile celor douä directii teologice, antiohianä 
fi alexandrinä, a completat opera dogmaticä 
a sinoadelor ecumenice anterioare si a intärit 
Simbolul de credintä niceean. Prin opera sa 
canonicä, Sinodul al IV-lea Ecumenic a eliminat 
neregulile fi abuzurile in plan administrativ fi 
disciplinar. Can. 28 facea un act de dreptate atåt 
Constantinopolului umilit la Efes in anul 449, 
cåt fi Ierusalimului. Primului intärindu-i privi- 
legiile fi egalitatea cu scaunul Romei exprimatä 
la Sinodul al II-lea Ecumenic prin Can. 3, iar 
pe cel de-al doilea scotåndu-1 de sub jurisdictia 
Antiohiei fi subordonarea fatä de Cezareea 
Palestinei, aläturåndu-1 celor patru mari scaune 
episcopale ridicate de acum la rang de patriarhii. 
Prin Sinodul de la Calcedon, Biserica Ortodoxä 
fi-a pästrat fatä de eterodocsi invätätura, iar 
fatä de papalitate organizatia fi independenta. 
Fiind ultimul sinod in care cele douä imperii fi 
Biserici, orientalä fi occidentalä, s-au intålnit 
fi au colaborat normal, el a fixat, prin definitia 
lui dogmaticä, acel cadru definitiv al invätäturii 
despre raportul dintre dumnezeirea fi umani- 
tatea Måntuitorului nostru Iisus Hristos, dupä 
ce sinoadele de la Niceea fi Constantinopol 
lämuriserä problema raportului dintre Logosul 
intrupat fi persoanele dumnezeiefti ale Sfintei 
Treimi. Hristologia Calcedonului este una 
dintre cele mai pretioase comori ale credintei 
noastre pentru care au luptat, au gåndit fi s-au 
rugat generatii de Pärinti ai Bisericii. 
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Nicolae Chifår 

SINODUL AL V-LEAECUMÉNIC. Sinod 

desfasurat la Constantinopol intre 5 mai - 2 
iunie 553, convocat de impäratul Iustinian I 
pentru a condamna „Cele trei Capitole”, adicä 
a trei autori de scrieri hristologice (Teodor al 
Mopsuestiei, Teodoret al Cyrului $i Ibas de 
Edesa), ce ofereau monofizitilor o bazä de 
argumentare a ereziei lor. 

Pre^edintia sinodului a fost exercitatä de patri- 
arhul Eutihie al Constantinopolului. Desi era 
in Constantinopol, papa Vigiliu nu a participat. 
Au fost prezenti 150 de episcopi, printre care 
numai 8 occidentali. Patriarhatele orientale 
erau reprezentate de Apolinarie al Alexandriei, 
Domnus al Antiohiei si trei delegati ai patri- 
arhului Eustohie (Eutihie) al Ierusalimului. 
In mesajul säu, impäratul declara cä doreste 
refacerea unitätii bisericesti afectatä de erezii, 
recunoasterea celor patru sinoade ecumenice §i 
condamnarea lucrärilor eretice ale lui Teodor 
de Mopsuestia si pe cele ale lui Teodoret de 
Cyr §i Ibas de Edesa impotriva Sfåntului Chiril 
si a Sinodului al III-lea Ecumenic, pe care el 
personal le condamna si le anatematizeazä. 

7 


Sinodul acordä mare atentie cazului Teodor de 
Mopsuestia. El a respins propunerea in legäturä 
cu condamnarea operei, dar nu $i a persoanei, 
motivånd cä un eretic rämåne eretic fi dupä 
moarte §i cä, din cauza ereziei promovate, el s-a 
rupt de comuniunea Bisericii pentru totdeauna, 
sinodul de la Mopsuestia $tergåndu-i numele 
din diptice. De aceea, in legäturä cu Teodor 
s-a formulat urmätoarea anatemä: „Cine apärä 
pe prea nelegiuitul Teodor si scrierile sale, in 
care el a turnat blasfemiile mentionate $i altele 
nenumärate impotriva marelui Dumnezeu si 
Måntuitorul nostru Iisus Hristos $i nu-1 anate¬ 
matizeazä pe el, lucrärile sale nelegiuite $i pe cei 
care-1 primesc, il apärä sau sustin cä el a invätat 
ortodox, sau care a scris despre el $i despre scri¬ 
erile sale nelegiuite si care gåndesc sau au gåndit 
cåndva la fel si au rämas pånä la sfårsit intr-o 
asemenea erezie, sä fie anatema” (Anatema XII, 
Mansi , 9,385 AB). In legäturä cu Teodoret de 
Cyr, sinodul a condamnat acele lucräri care s-au 
opus hristologiei Sfåntului Chiril si hotärårilor 
dogmatice ale Sinodului al III-lea Ecumenic §i 
au apärat invätätura lui Nestorie. 

Cåt prive^te scrisoarea atribuitä lui Ibas din 
Edesa cätre episcopul Maris de Ardasir, in 
Persia, sinodul a examinat-o in comparatie 
cu hristologia Sinodului de la Calcedon $i a 
constatat cä are continut complet nestorian, 
fapt pentru care a condamnat-o. In $edinta din 
26 mai, sinodul a discutat asupra cazului papei 
Vigiliu. Acesta, refuzånd sä se prezinte la sinod, 
a alcätuit un memoriu numit Constitutum , prin 
care respingea condamnarea Celor trei Capitole 
in formula urmätoare: nu condamna persoana 
lui Teodor de Mopsuestia si Teodoret de Cyr, 
ci toate tezele lor care se opuneau invätäturii 
de credintä stabilitä de sinoadele ecumenice. In 
legäturä cu scrisoarea lui Ibas el sustinea cä a 
fost acceptatä la Calcedon. Impäratul trimitea 
sinodului mai multe documente emise de papa 
(scrisori adresate perechii imperiale, decretul 
Judicatum) prin care erau condamnate Cele trei 
Capitole , decizii asupra cärora revenise prin 
Constitutum. El trimitea, de asemenea, un 
proiect de condamnare a papei care prevedea 
^tergerea acestuia din diptice, dar mentinerea 
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legäturilor cu scaunul episcopal roman. 
Sinodul 1-a condamnat ca eretic nestorian §i 1-a 
excomunicat pånä se va indrepta. Din ordinul 
impäratului, el a fost exilat, la 14 iulie 553, pe o 
insula din Marea Marmara. 

In sedinta din 2 iunie, sinodul a formulat si 
aprobat cele 14 anatematisme. Era confirmatä 
condamnarea lui Arie, Macedonie, Apoli- 
narie, Nestorie, Eutihie si Origen, impreunä 
cu Didim cel Orb §i Evagrie Ponticul pentru 
cä au aderat la apocatastaza origenistä, iar in 
legäturä cu Cele trei Capitole sinodul preciza 
urmätoarele: „Anatematizäm asadar Cele trei 
Capitole amintite, adicä pe nelegiuitul Teodor 
de Mopsuestia, cu scrierile sale blestemate, 
ceea ce a scris nepios Teodoret §i Scrisoarea 
nelegiuitä atribuitä lui Ibas, apoi pe apärätorii 
acestora, care au scris sau scriu in apärarea lor 
sau pretind ca sustin o cauzä dreaptä, ori au 
apärat sau incearcä sä apere nelegiuirea lor cu 
numele Sfintilor Pärinti sau a Sfåntului Sinod 
de la Calcedon (Mansi, 9,375C-376AB). 

In legaturä cu problema Origen $i origenism, 
Sinodul al V-lea Ecumenic nu s-a ocupat 
decåt tangential. Condamnarea lui Origen §i 
a origenismului s-a facut prin tratatul-edict 
al impäratului Justinian I din anul 543 si prin 
cele 15 anatematisme ale unui presinod tinut la 
Constantinopol in lunile martie - aprilie 553, 
la care au participat episcopii veniti sä discute 
problema Celor trei Capitole , dar care n-au 
mai participat la sinodul propriu-zis din luna 
mai. In timp ce Origen era condamnat in anul 
543 pentru erori ca apocatastaza §i preexis- 
tenta sufletelor, in anul 553 origenismul era 
condamnat in legäturä cu filosofia pägånä din 
care s-a inspirat, Origen fiind situat aläturi de 
Pitagora, Platon si Plotin. 

Prin condamnarea lui Origen si a origenis¬ 
mului, era condamnatä de fapt filosofia plato- 
nicä si neoplatonicä. Crestinismul räsäritean 
mai pästra concepte neoplatonice increstinate 
prin mistica promovatä de Sf. Dionisie Areo- 
pagitul fi Sf. Maxim Märturisitorul, deoarece 
gåndirea teologicä adaptatä la filosofia formei 
si a categoriilor aristotelice fusese dej a postu- 
latä prin Leontiu din Bizant. 


Sinodul al V-lea Ecumenic se inchidea la 2 iunie 

553, insusindu-si punctul de vedere imperial in 

problema origenismului si a Celor trei Capitole . 

Impäratul confirma printr-un edict hotärårile 

sinodale, dåndu-le astfel putere de lege. Desi 

apreciat in general negativ (consideråndu-se 

cä prin condamnarea Celor trei Capitole s-a 

släbit autoritatea Sinodului de la Calcedon), 

Sinodul al V-lea Ecumenic a avut un mare rol 

in precizarea termenilor, in purificarea expre- 

siilor de interpretäri nesigure si in inchegarea 

unei hristologii ortodoxe cu valoare normativä. 

El nu a dat formule noi, ci le-a clarificat si le-a 

1 » 

impus definitiv pe cele definite la Calcedon. 
Un rol decisiv in acest sens 1-a avut impäratul 
teolog Justinian I care, prin Märturisirea de 
credintä adresatä sinodului si insusitä de acesta, 
a facut o sintezä de mare profunzime a teolo- 
giei ortodoxe postulatä de cele patru sinoade 
ecumenice. Ea impacä hristologia calcedonianä 
cu cea chirilianä ^i stabileste definitiv raportul 
dintre fire si persoanä explicat prin conceptul 
de enipostasiere a lui Leontiu din Bizant, care 
1-a gäsit intr-o formä primarä la Sf. Chiril 
al Alexandriei. 

Papa Vigiliu si-a mentinut Constitutum- ul 
pånä la 8 decembrie 553, cånd a trimis o scri- 
soare patriarhului Eutihie al Constantinopo- 
lului prin care, motivånd cä a studiat mai bine 
pärerile Sfintilor Pärinti, condamnä Cele trei 
Capitole cu conditia sä rämånä neatinsä autori¬ 
tatea Sinodului al IV-lea Ecumenic. Condam¬ 
narea oficialä si solemnä a Celor trei Capitole a 
facut-o la 23 februarie 554 printr-un al doilea 
Constitutum adresat episcopatului Occidental, 
in care aratä cä aprobä hotärårile Sinodului 
al V-lea Ecumenic si deciziile bisericesti ale 

i * 

impäratului Justinian I. 

Desi nu tot episcopatul apusean a aderat la 
condamnarea Celor trei Capitole , toleranta 
arätatä de impärat spre sfårsitul vietii a dus 
in final la recunoasterea generalä a sinodului. 
Opozitia episcopilor din Africa, Galia, Italia 
?i Dalmatia nu era indreptatä atåt impotriva 
sinodului, ci mai mult impotriva inconsecventei 
papei. Asa s-a ajuns ca episcopii din Venetia 
si Istria sä-fi aleagä un patriarh propriu in 
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persoana arhiepiscopului de Aquileea, care fi-a 
stabilit refedinta la Grado. Schisma istro-vene- 
tianä a durat pånä in anul 607. 
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Nicolae Chifår 


SINODUL AL VI-LEA ECUMÉNIC. 

Sinod desfasurat la Constantinopol (numit 
si Sinodul Constantinopol III) intre anii 
680-681, fiind convocat de impäratul bizantin 

Constantin al IV-lea (sept. 668-flO iuL? 

685), cu menirea sä restabileascä ortodoxia 


hristologicä fi sä lichideze monoenergismul 
si monotelismul, näscute in sänul cercurilor 
conducätoare bizantine, dornice sä se conci- 
lieze cu disidentii monofiziji. 

Papa Agathon (27 iun. 676-10 ian. 681) 
a sustinut initiativa basileului, convocånd 
concilii locale in provinciile occidentale (Italia 
- Milano, Roma, Britania - Hatfield). Desi nu 
fusese proiectat ca un sinod ecumenic, ci ca unul 
al ierarhilor sufragani Scaunelor de Constanti¬ 
nopol si Antiohia, sinodul fi-a dobåndit acest 
statut incä de la prima sa sedintä, la care parti- 
cipau si delegatii Patriarhiilor Alexandriei si 
Ierusalimului, aflate sub stäpånire musulmanä. 
Cele optsprezece sedinte ale Sinodului s-au 
desfasurat intre 7 noiembrie 680-16 septem- 
brie 681, in sala boltitä (zpovÅJoq) a Marelui 
palat imperial, de unde si numele de concilium 
trullanum sau »primul sinod in trullo” sub care 
este cunoscut acest Sinod Ecumenic. Numärul 
sinodalilor participanti a sporit constant; dacä 
la primele sedinte nu erau prezenti decåt numai 
47 de ierarhi, minutele ultimei sesiuni au fost 
semnate de 174 de arhierei. Basileul a asistat la 
primele unsprezece sedinte §i la §edinta festivä 
de incheiere a lucrärilor sinodului. Partida 
monotelitä era reprezentatä in Sinod de patri- 
arhul Macarie al Antiohiei (nov./dec. 669-7 
mart. 681) si discipolul säu $tefan. 

Primele trei sedinte ale Sinodului al Vl-lea 
Ecumenic (7, 10, 13 nov. 680) au fost dedi- 
cate examinärii actelor Sinoadelor al III-lea, 
al IV-lea si al V-lea Ecumenice, sinodalii revi- 
zuind, in sensul restabiJirii autenticitätii, märtu- 
riile patristice invocate la Sinodul al V-lea 
Ecumenic. Sesiunile V-X (7 dec. 680,12 fi 13 
febr., 7, 8 si 18 mart. 681) au fost dominate de 
examinarea florilegiilor compuse de partida 
monotelitä/monoenergistä si, respectiv, diote- 
litä/dioenergistä. In timpul sedintei a VUI-a 
(7 mart.), dezbateri fiirtunoase s-au dezläntuit 
cänd a fost lecturat nucleul Typos- ului; mai multi 
clerici suspectati de erezie au fost obligati sä-fi 
probeze ortodoxia. In cadrul aceleiasi sedinte, 
patriarhul Macarie al Antiohiei a fost invitat 
sä comparä inaintea Sinodului, pentru a face o 
profesiune de credintä, prezentånd o märturisire 
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oralä $i una scrisä. Lucrärile patriarhului anti- 
ohian au fost examinate pe durata sesiunilor 
a Xl-a $i a Xll-a (20, 22 mart.), autorul fiind 
condamnat si depus, intrucåt nu admitea douä 
lucräri naturale $i douä vointe naturale, susti- 
nånd, in schimb, existenta unei »singure vointe 
$i lucräri teandrice” (pla évspyeia ösavÖpucf]). 
§edintele a IX-a §i a X-a (8,18 mart.) au fost 
rezervate analizärii unor märturii patristice 
anti-monotelite anti-monoenergiste si ale 
pasajelor relevante din scrierile ereziarhilor 
monoteliti §i monoenergisti. Sesiunea a Xlll-a 
(28 mart.) a fost consacratä lecturärii unor ffag- 
mente din scrierile lui Teodor de Pharan, papei 
Honorius I (625-638) §i patriarhilor capitalei 
Pyrrhos (638-641, 654), Pavel al Il-lea (641- 
653), Petru (654-666), loan al V-lea (669-675) 
si Constantin I (675-677) si examinärii actului 
unirii alexandrine (633). Cazul fanaticului 
monotelit Polychronios a fost dezbätut in cadrul 
sesiunii aXV-a (26 apr.), Sinodul concluzionånd 
ca acesta sä fie anatematizat. Proxima sedintä 
a Sinodului (9 aug.) a fost dedicatä exami¬ 
närii cazului preotului Constantin de Apamea 
(Siria), care sustinea cä natura umanä, implicit 
vointa si lucrarea naturale, a fost dezbräcatä la 
Inviere, impreunä cu „Trupul si Sångele Säu”. 
La sfår^itul acestei §edinte au fost anatematizati 
toti sustinätorii monoenergismului §i monote- 
lismului: papa Honorius I (27 oct. 625-12 oct. 
638), patru patriarhi defuncti constantinopo- 
litani - Serghie I (18 apr. 610-8/9 dec. 638), 
Pyrrhos (dec. 638-sept. 641; 8/9 ian.-l iul. 654), 
Pavel al Il-lea (oct. 641-dec. 653) si Petru (iun. 
654-oct. 666) -, patriarhul Kyros al Alexan- 
driei (631-f21 mart. 642), patriarhul Macarie 
al Antiohiei (cca 669/670-7 mart. 681) si disci- 
polul säu Stefan, episcopul Teodor de Pharan, 
Poychronios §i un oarecare Apergios de Perge, 
ce trebuie probabil identificat cu mitropolitul 
Constantin de Perge, cu care Sfåntul Maxim a 
avut o disputä in 653. Märturisitorii ortodoxiei 
hristologice si adversarii monotelismului, sfintii 
Maxim Märturisitorul (580-fl3 aug. 662), 
Sofronie, patriarhul Ierusalimului (633/634-11 
mart. 638), si papa Martin I (649-653, |16 sept. 
655), triumfau postum. 


In pofida insistentelor patriarhului Gheorghe 
I (nov./dec. 679-ian./feb. 686), care stäruia sä 
nu fie condamnatä memoria predecesorilor 
säi si sä fie numai denuntate rätäcirile lor, la 
presiunile legatilor romani (preotii Teodor 
si Gheorghe si diaconul loan), patriarhii 
constantinopolitani au fost condamnati in 
persona . Pe de altä parte, nici papa Honorius 
nu a putut fi exceptat de la o anatematizare 
postumä. Honorius räposase la 12 octombrie 
638, farä a putea retracta formula sa pro-mo- 
notelitä din 634 si farä sä fi fost condamnat 
de Sinodul de la Lateran (649). Ultimele 
§ edinte sinodale (11 si 16 sept.) au fost dedi- 
cate formulärii si adoptärii definitiei dogma- 
tice si festivitätilor care celebrau unanimi- 
tatea sinodalä $i-l aclamau pe impärat ca un 
„nou David” (rov véov davtö). 

Condamnarea unui pontif roman de cätre 
un Sinod Ecumenic infirmä indirect infaili- 
bilitatea pe care suveranii pontifi si-o arogä, 
infailibilitate dogmatizatä de Conciliul I 
Vatican (1870). Dorind sä concilieze „dogma” 
infailibilitätii papale si condamnarea pronun- 
tatä de un Sinod Ecumenic impotriva lui 
Honorius, savantii catolici au argumentat 
ingenios cä acesta din urmä nu s-a exprimat 
ex cathedra , ci, mai degrabä, ex sese. Leon al 
Il-lea (682-683), succesorul papei Agatho, a 
aprobat toate hotärårile Sinodului, declarån- 
du-se de acord cu anatematizarea postumä 
a predecesorului säu, intrucåt »acesta nu s-a 
sträduit sä pästreze imaculatä Biserica apos- 
tolicä, in cadrul credintei apostolice si, cu o 
ingäduintä inconstientä, a permis ca puritatea 
Bisericii Romane sä fie intinatä”. Succesorii 
lui Honorius, pånä in sec. al Xl-lea, il blamau 
pe Honorius, in märturisirea de credintä pe 
care o semnau inainte de intronizare, pentru 
incapacitatea de a preveni propagarea ereziei. 
Loialä mostenirii Sinodului al IV-lea 
Ecumenic (Calcedon, 8 oct.-l no v. 451), 
definitia dogmaticä (TiKÖeaiq 7tiaxsco(;) a 
acestui Sinod Ecumenic, semnatä de cei 174 
de ierarhi participanti la a XVIII-a sedintä 
(16 sept. 681), subliniazä realitatea celor douä 
vointe (5uo (puaiKa<; 0sA.fi oeiq flxoi 0sA.fip.axa 
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év auxcp) si lucräri naturale (8uo (puoucou; 
évepyeia*;) unite in Ipostasul unic al Måntui- 
torului Hristos: „Propoväduim, de asemenea, 
potrivit invätäturii Sfintilor Pärinti, si douä 
vointe naturale si douä lucräri naturale, 
in mod nedespärtit, neschimbat, neim- 
pärtit, neamestecat (döiaipéxco<;, axpéTrcox;, 
äpepiaxoq, aauyxuxax;), douä vointe natu¬ 
rale nu opuse/contrare (sä nu fie!), precum 
ziceau ereticii, ci vointa Lui umanä urmånd 
si nu impotrivindu-se sau luptåndu-se, ci mai 
degrabä supunåndu-se vointei Lui divine si 
atotputernice, [...] si douä lucräri naturale , 
adicä o lucrare dumnezeiascä si o lucrare 
omeneascä in Acelasi Domn al nostru Iisus 
Hristos, adeväratul Dumnezeul nostru, in mod 
nedespärtit, neschimbat , neimpärtit si neames¬ 
tecat" (Auo 8é (puotKdc; svepyeiou; aSiatpéxcoq, 
axpé7txco<;, apepiaxoc;, acruyxuxax; év auxco xtö 
Kupicp f|pcov). Afirmarea persistentei vointei 
umane a lui Hristos si a lucrärii naturale 
umane, §i dupä unire apära deplina umanitate 
a lui Hristos, »desävårsirea Inomenirii Unuia 
Domn Iisus Hristos, Dumnezeul nostru” 
(xö xéAeiov xfjq svaGpco7niaeco^ xou auxou 
évö<; Kupiou leaou Xpiaxou xou 0eou fipöv), 
in fata „ereziei unei unice vointe $i unice 
lucräri pentru cele douä naturi ale Unuia 
din Sfånta Treime” (évö<; 0eÅ.r|paxo<; Kai pia<; 
évepyeiaq é7ti xöv 8uo cpuaecov xou évöq xfjq 
ayiaq xpiaSoq Xpiaxou xou äXr|0ivou 0eou 
T)pcov), care avea drept corolar ideea cä trupul 
Säu inzestrat cu suflet rational este lipsit de 
yointä §i de lucrare (d0é3Lr|xov évxeu0ev Kal 
dv8vépyr]xov xfjv voepdx; é\j/uxco pévT]v auxou 
oapKa). Vointa Sa umanä, desi indumnezeitä 
(»måntuitä”), nu a fost anulatä, anihilatä, 
suprimatä, dar nici nu se manifestä contrar 
vointei Sale divine, nu se impotriveste si nu 
inträ in conflict cu aceasta, ci urmeazä si „se 
supune vointei Lui divine si atotputernice”. 
In rezumat, Sinodul proclamä cä „d°uä sunt 
naturile Lui, strälucind in unicul Säu Ipostas, 
intru care a arätat in intreaga Sa vietuire in 
trup^ minunile si patimile, nu in aparentä/ 
upä inchipuire, ci in realitate/dupä adevär, 
eosebirea naturalä fiind cunoscutä in acelasi 


Ipostas prin faptul cä fiecare naturä vrea si 
lucreazä cele proprii cu comuniunea celei- 
lalte, drept pentru care slävim douä vointe §i 
lucräri naturale, conlucrånd spre måntuirea 
neamului omenesc”. 

Sinodul in Trullo (penthekte synodos, quini- 
sextum), convocat de impäratul Iustinian 
al II-lea (sept. 685-695, 705-7 nov. 711) $i 
desfasurat intre 691 §i 1 septembrie 692, in 
aceeasi salä boltitä a palatului imperial in care 
s-au derulat lucrärile Sinodului al Vl-lea, a 
completat hotärårile Sinoadelor al V-lea §i al 
Vl-lea Ecumenice, formulånd canoane disci- 
plinare (102). 

Bibliografie. Actele Sinodului al Vl-lea Ecumenic pot 
fi consultate in editiile: J. D. Mansi, Sacrorum Concili- 
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Berolini, in aedibus Walter de Gruyter, 1990-1992. 
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124-130. Dieten, Jan Louis van, Geschichte der Patri- 
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Sinodului VI Ecumenic ?i semnificatia ei dogmati- 
co-simbolicä”, in: MA, XXXII (1987), 1, pp. 22-56, 
Ionitä, V., »Sinodul al Vl-lea Ecumenic fi importanta 
sa pentru ecumenismul actual", in: ST, XXX (1978), 
5-8, pp. 367-460; Murphy, Francis Xavier, Sherwood, 
Polycarp, Constantinople II et Constantinople III, 
(Histoire des conciles oecuméniques, 3), Ed. Orante, 
Paris, 1974; Riedinger, Rudolf, DiePräsenz- und Subs¬ 
kriptionslisten des VI. oekumenischen Konzils (680/81) 
und der Papyrus Vind. G. 3, Munchen, 1979; Valdman, 
T., »insemnätatea Sinodului al Vl-lea Ecumenic pentru 
codificarea canoanelor”, in: ST, XXII (1970), 9-10, 
pp. 713-722; Vries, W. de, „Die Struktur der Kirche 
gemäfi dem III. Konzil von Konstantinopel (680/681)", 
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evangeliscben und anglikaniscben Thcologic. Festgabe fur 
Josef Höfer, Ed. Herausgegeben von Remigius Bäumer 
und Heimo Dolch, Freiburg/Basel/Wien, Ed. Herder, 
1967, pp. 262-285. 

Sebastian Nazåru 

SINÖDUL AL VII-LEA ECUMÉNIC. 

Sinod desfåfurat in biserica Sfånta Sofia 
din Niceea intre 24 septembrie - 28 octom- 
brie 787, fi convocat de impätäteasa Irina fi 
fiul ei minor, Constantin al Vl-lea, pentru a 
condamna iconoclasmul. 

Prefedintia a fost exercitatä de patriarhul 
Tarasie al Constantinopolului, prezenti fiind 
legatii papei Adrian I (protopresbiterul Petru si 
egumenul Petru de la Mänäsdrea Sfåntul Sava 
din Roma), reprezentantii Patriarhiilor Räsä- 
ritene (ieromonahii loan fi Toma) fi 330 de 
episcopi sau reprezentanti ai acestora, precum 
fi a unui impresionant numär de arhimandriti, 
egumeni fi calugäri. 

Primele trei sedinte (24, 26 si 28 septembrie) 
au fost rezervate reprimirii episcopilor icono- 
clafti in comuniunea Bisericii, mentinerea 
scaunelor episcopale si recunoasterea hiroto- 
niilor lor, citirii in fata sinodului a scrisorilor 
papei Adrian I cätre impärat si cätre patriarhul 
Tarasie (papa cerea condamnarea iconoclas- 
mului si reabilitarea cultului icoanelor, cåt si 
refacerea legäturilor economice fi diplomatice 
dintre Roma si Constantinopol) si a scrisorilor 
trimise de patriarhii rasäriteni. Prin aceasta s-a 
realizat intelegerea dintre episcopii partici- 
panti, element fundamental pentru buna desfå- 
f ur are si reufitä a sinodului, si s-a evidentiat 
acordul pentarhiei pentru restabilirea cultului 
icoanelor. Astfel, se putea trece la expunerea 
citatelor biblice f i patristice in favoarea cultului 
icoanelor si la formularea primei märturisiri de 
credintä a sinodului referitoare la cinstirea icoa¬ 
nelor semnatä de 465 de participanti, printre 
care fi unii preop fi monahi fåra drept de vot. 
Defi unii istorici sunt de pärere cä Sinodul al 
Vll-lea Ecumenic s-ar fi putut incheia dupä 
aceasta f edintä, considerånd cä a fost restabilitä 
comuniunea de credintä fi in cadrul episcopa- 
tului bizantin fi intre Constantinopol fi cele- 
lalte scaune patriarhale, fi cä prin condamnarea 


iconoclasmului si formularea unei invätäturi de 
credintä a fost reabilitat cultul icoanelor, apre- 
cierea nu poate fi acceptatä, deoarece valoarea 
teologicä a Sinodului al Vll-lea Ecumenic 
in condamnarea iconoclasmului o constituie 
sedinta a Vl-a, in care a fost combätutä punct 
cu punct definitia dogmaticä a sinodului de la 
Hieria din 754 si sedinta a Vll-a, in care s-a 
formulat si adoptat hotärårea dogmaticä finalä 
referitoare la cinstirea icoanelor. 

Combaterea teologiei iconoclaste s-a derulat 
sub forma unui dialog la care episcopul 
Grigorie de Neocezareea, prezent la Hieria, 
citea cåte un paragraf care era apoi combätut 
de formularea ortodoxa, mult mai vastä, al cärei 
autor este, dupä toate probabilitätile, patriarhul 
Tarasie. 

La 3 octombrie 787, in prezenta a 343 de 
episcopi fi a multor preoti si cälugäri, episcopul 
Teodor de Tauriana in Bruttium a dat citire 
definitiei dogmatice a Sinodului al Vll-lea 
Ecumenic. Dupä ce a fost rostit Simbolul 
de credintä niceo-constantinopolitan, au 
fost citite definitiile dogmatice ale celor sase 
sinoade ecumenice fi au fost anatematizati toti 
ereticii, s-a declarat: „Noi pästräm toate preda- 
niile, scrise sau orale, printre care si cea refe¬ 
ritoare la sfintele icoane, care stä in armonie 
cu vestirea Evangheliei, cäci Logosul divin s-a 
intrupat in realitate fi nu in aparentä. Urmånd 
calea impäräteascä, invätäturilor inspirate de 
Dumnezeu ale Sfintilor Pärintilor noftri fi 
predaniei Bisericii universale, in care säläslu- 
ieste Sfåntul Duh, märturisim, cu toatä convin- 
gerea fi claritatea cä, precum semnul sfintei 
fi de viatä fåcätoarei Cruci, tot afa fi sfintele 
icoane demne de cinstire, sä fie pictate sau 
lucrate in mozaic sau din alt material fi sä fie 
af ezate in sfintele biserici ale lui Dumnezeu, pe 
sfintele vase si vesminte, ca fresce sau icoane 

ti 7 

portabile, in case sau la räspåntii, fie cä este 
icoana dumnezeiescului nostru Stäpån fi 
Måntuitor Iisus Hristos, fie cä sunt icoanele 
neprihänitei Stäpånei noastre, Sfintei Maicii 
Sale, ale sfintilor ingeri, ale tuturor sfintilor fi 
dreptilor [...] cäci, cu cåt sunt mai des contem- 
plate aceste reprezentäri biblice, cu atåt mai 
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mult este indreptat credinciosul sä-si amin- 
teascä de prototip, sä-i urmeze exemplul, sä-i 
aducä cucernicä venerare prin manifestäri 
pioase, fara a fi aceasta inteleasä ca adorare, 
care se cuvine numai lui Dumnezeu, ci ca acea 
venerare adusä semnului sfintei si de viatä 
facätoarei Cruci, Sfintei Evanghelii si altor 
sfinte obiecte, adicä prin tämåiere si aprindere 
de lumånäri si candele, cum ne invatä vechea 
Traditie, cäci cinstea adusä icoanei se ridicä la 
cel reprezentat in icoanä. Cine cinsteste icoana, 
cinsteste persoana zugrävitä pe ea” (Mansi, 
13,377 DE). 

In final, sunt anatematizati toti cei care ar 

' i i 

indräzni sä distrugä vasele si obiectele litur- 
gice sau sfintele icoane, Sfånta Cruce si Sfånta 
Evanghelie, pentru cä ar avea pe ele icoane, sau 
ar da mänästirilor o intrebuintare profanä. Au 
fost anatematizati toti ereticii, inclusiv icono- 
clastii, §i au fost reabilitati Sfintii Gherman, 
patriarhul Constantinopolului, loan Damas- 
chinul si Gheorghe din Cipru. Deciziile au fost 
semnate de 302 episcopi si se crede cä autorul 
lor este tot patriarhul Tarasie. Ultima sedintä, a 
VIII-a (28 octombrie), in care au fost adoptate 
in mod oficial definitia dogmaticä si cele 22 de 
canoane, s-a desfasurat in palatul Magnaura 
din Constantinopol, in prezenta impäratilor 
Constantin si Irina, care au si prezidat-o. Cele 
22 de canoane au avut menirea de a rea^eza 
ordinea $i disciplina in Bisericä, deoarece in 
timpul crizei iconoclaste s-au inregistrat nenu- 
märate abuzuri, mai ales in ceea ce priveste 
alegerea episcopilor, ascultarea clerului si viata 
monahalä. Deoarece cultul icoanelor a fost 
restabilit la Niceea, pe baza teologiei hristolo- 
gice calcedoniene, iar sinodalii au demonstrat cä 
iconoclastii, prin respingerea icoanelor, rästäl- 
mäcesc hristologia calcedonianä §i trädeazä 
tendinte maniheic monofizite, se poate spune 
cä Sinodul al VII-lea Ecumenic, prin definitia 
dogmaticä formulatä si aprobatä, a dezväluit 
si combätut ultimele incercäri de infiltrare in 
Bisericä a tendintelor necalcedoniene. Icoana 
evine astfel un garant al intelegerii si märturi- 
shii corecte a unirii ipostatice in Iisus Hristos. 
u pä Sinodul de la Niceea, icoanele nu 
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constituie doar o traditie veche §i statornicä a 
Bisericii, ci ele isi primesc adeväratul sens. Ele 
sunt o märturie a Intrupärii lui Hristos. Din 
aceasta rezultä si menirea lor, adicä aducerea 
aminte de iconomia måntuirii noastre si intä- 
rirea credintei. 

Criza iconoclastä a cunoscut o nouä räbufnire 
intre anii 815-842. Färä indoialä cä o contri- 
butie importantä la revenirea iconoclasmului a 
avut-o atåt pozitia Bisericilor din Apus fatä de 
hotärårile sinodului, cåt si criza politicä fi bise- 
riceascä cu care se confnmta Imperiul Bizantin 
si populatia Constantinopolului la inceputul 
sec. al IX-lea. Regele Carol cel Mare, informat 
asupra hotärårilor Sinodului al VII-lea 
Ecumenic, $i primind o traducere defectu- 
oasä a actelor lui (termenii adorare §i venerare 
erau tradusi cu acelasi cuvånt - adoratio, ceea 
ce facea sä se inteleagä cä sinodalii n-au facut 
nici o distinctie intre adorarea lui Dumnezeu 
si venerarea icoanelor), a cerut teologilor franci 
sä facä o analizä judicioasä asupra problema- 
ticii icoanelor. Astfel sinodul de la Niceea a fost 
aspru criticat in lucrarea intitulatä Capitulare de 
imaginibus sau Libri Carolini. 

Pe baza celor prezentate de Libri Carolini , 
sinodul de la Frankfurt, din luna iunie 794, 
chiar in prezenta legatilor papali, a respins atät 
sinodul iconoclast de la Hieria din anul 754 
cåt si Sinodul al VII-lea Ecumenic pentru cä 
a hotäråt cä icoanelor li se cuvine adorare ca 
lui Dumnezeu. Inceputul domniei impäratului 
Leon al V-lea Armeanul (813-820) a insemnat 
^i schimbarea politicii religioase imperiale in 
favoarea iconoclasmului. El a cerut unei comisii 
sä intocmeascä un florilegium patristic impo- 
triva cultului icoanelor. Patriarhul Nichifor, 
prezent la aceastä discutie, a condamnat actiu- 
nile iconoclaste, a scris cele douä trata te Antirr- 
heseis impotriva iconoclastilor ?i a condus 
procesiunea cu icoane din 25 decembrie 814. 
Pentru toate acestea, impäratul a dispus inlocu- 
irea si exilul lui in primävara anuliu 815. 

Noul patriarh, Teodot Melisinos Casitera, a 
convocat sinodul iconoclast in Catedrala Sfånta 
Sofia din Constantinopol in anul 815. Actele 
sinodului, care au fost reconstituite partial din 
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lucrärile polemice ale patriarhului Nichifor, 
dezväluie o lista de citate patristice §i definitia 
dogmaticä sinodalä care condamnä cultul icoa- 
nelor. Au fost respinse hotärårile Sinodului al 
Vll-lea Ecumenic §i reconfirmate hotärårile 
sinodului iconoclast de la Hieria. Icoanele 
trebuiau arse sau in alt mod distruse. Cei mai 
reprezentativi apärätori §i teologi ai icoanelor 
in sec. al IX-lea au fost patriarhul Nichifor I 
al Constantinopolului §i Sf. Teodor Studitul. 
Ei au demonstrat cä icoana este expresia reali- 
tätii Intrupärii lui Hristos, iar cinstirea ei este 
fundamentatä pe invätätura hristologicä a 
Bisericii. Impreunä cu alti episcopii, ei au fost 
intemnitati, maltratati §i exilati. 

Papa Pascal al Il-lea s-a opus cu vehementä 
reactivärii iconoclasmului, apärånd Sinodul 
al Vll-lea Ecumenic si arätånd cä cinstirea 
icoanelor este fundamentatä pe intruparea lui 
Hristos, consecintä a unirii ipostatice a celor 
douä firi intr-o singurä persoanä. De asemenea, 
iconoclasmul bizantin a fost condamnat de 
patriarhiile orientale prin sinodul de la Ieru- 
salim din anul 836. Iconoclasmul a continuat 
?i sub impäratii Mihail al Il-lea Rhangabe 
(820-829) ? i Teofil (829-842). Episcopatul 
franc s-a pronuntat in sinodul de la Paris, din 
1 noiembrie 825, pentru pictarea icoanelor, dar 
nu pentru venerarea lor. Iconoclasmul revigorat 
de impäratul Teofil a fost condamnat oficial 
de patriarhii Hristodul al Alexandriei, lov al 
Antiohiei si Vasile al Ierusalimului in sinodul 
£inut la Ierusalim in anul 836. 

Impäräteasa Teodora, ingrijoratä cä sotul ei 
a murit sub anatema iconodulilor, a hotäråt 
convocarea unui sinod care sä restabileascä 
cultul icoanelor. A ordonat chemarea din 
exil a iconodulilor, iar scaunul patriarhal din 
Constantinopol 1-a incredintat lui Metodie, 
persecutat de impäratul Mihail al Il-lea. 
Patriarhul Metodie a declarat in fata sino¬ 
dului convocat in Constantinopol, care a 
anatematizat pe iconoclasti, cä impäratul 
Teofil nu a fost iconoclast convins, si cä tainic 
a crezut in cultul icoanelor, iar impäräteasa 
a depus märturie cä pe patul de moarte a 
cerut sä i se aducä icoane pe care le-a cinstit 


cu evlavie. Cei prezenti au fost de acord ca 
impäratul sä fie dezlegat de anatemä §i sä se 
facä rugäciuni pentru odihna sufletului lui. 
Sinodul de la Constantinopol din 11 martie 
843 a condamnat cele douä sinoade icono- 
claste, Hieria (754) si Constantinopol (815), 
§i a confirmat hotärårile celor sapte Sinoade 
Ecumenice, aprobånd cultul icoanelor si 
anatematizånd pe iconoclasti. Episcopii care 
n-au respectat aceste hotäråri au fost inlätu- 
rati si inlocuiti cu iconoduli care au pätimit 
in timpul persecutiei iconoclaste. Restau- 
rarea cultului icoanelor s-a facut in cadrul 
unei Liturghii festive oficiatä la 11 mai 843 
in catedrala Sfånta Sofia din Constantinopol. 
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Nicolae Chifår 

SINÖDUL APOSTÖLIC. Sinod care s-a 
desfasurat la Ierusalim in jurul anului 48 d.Hr., 
initiat de Sfintii Apostoli pentru lämurirea unor 
chestiuni legate de Bisericä si de necesitatea 
täierii imprejur a crestinilor care nu erau evrei. 
Intorsi din misiune in Antiohia Siriei, Pavel 
?i Barnaba si-au continuat si aici activitatea 
lor de evanghelizare. In sånul comunitätii 
din Antiohia s-a produs insä tulburare, din 
cauza unor iudei-crestini, veniti din Iudeea, 
care invätau cä pägånii convertiti la crestinism 
trebuie sä respecte si Legea mozaicä, primind 
circumciziunea. Astfel, s-a näscut disputa 
despre valabilitatea Legii mozaice sau disputa 
despre respectarea ceremoniilor iudaice in 
Bisericä. In anul 48 sau, dupä unii, 50, Pavel 
§i Barnaba, insotiti de Tit si de unii membri 
ai comunitätii antiohiene, merg ca delegati 
ai Bisericii din Antiohia la Ierusalim, ca sä 
supunä chestiunea si celorlalti Apostoli {FA 
15,1-29; Ga 2,1-10). A fost un moment critic 
$i important pentru misiunea creftinä. In 
anul 48, Sinodul Apostolilor, presbiterilor $i 
credinciosilor din Ierusalim, in frunte cu Iacob, 
fratele Domnului, Petru si loana, considerati 
»stålpi” ai Bisericii, au ascultat cele transmise 
de comunitatea din Antiohia $i au hotäråt, in 
numele Sfåntului Duh, sä nu se impunä cres¬ 
tinilor dintre neamuri „jugul” Legii mozaice, 
ci ei sä se fereascä „de cele jertfite idolilor, de 
s ång e , de animalele sugrumate si de desfrå- 
nare” {FA 15, 29). Primirea si respectarea 
Legii iudaice nu era, deci, obligatorie pentru 
crestinii dintre pägåni, iar ca semn al comu- 
niunii, Iacob, Petru si loan au stråns måinile 
lui Pavel si lui Barnaba {Ga 2, 9), de fatä cu 
grupul celor pe care Pavel i-a numit „frati 
falsi” {Ga 2, 4), intrucåt sustineau obligativi- 
tatea circumciziunii. Tot aici s-a hotäråt ca 
Pavel §i Barnaba sä facä misiune intre pägåni, 
iar Apostolii din Ierusalim intre iudei {Ga 2, 


9), ceea ce nu inseamnä cä aceftia nu vor face 
misiune $i in afara Palestinei. Iar ultima hotä- 
råre, aceea de a veni cu ajutoare in sprijinul 
comunitätii din Ierusalim, a fost imbrä{i§atä 
de cätre Pavel cu entuziasm {Ga 2,10). Avem 
aici inceputurile diaconiei cre$tine: venirea in 
ajutorul semenilor, care se va dezvolta apoi 
prin Sf. Vasile cel Mare, in a$a-numitele „vasi- 
liade”. Aceste hotäråri intelepte ale Apos¬ 
tolilor au produs mare bucurie in Bisericä 
Antiohiei si a usurat mult misiunea cre^tinä 
printre neamuri. Atitudinea lui Petru care, la 
putin timp dupä Sinodul Apostolic, s-a dus la 
Antiohia si s-a ferit, de teama iudaizantilor, sä 
mänånce la mesele crestinilor dintre pägåni, a 
provocat mustrarea lui publicä de cätre Apos- 
tolul Pavel {Ga 2, 11-14). Sinodul Apostolic 
a devenit model pentru sinoadele urmätoare, 
ale cäror definitii vor fi luate sub asistenta 
Sfåntului Duh, potrivit formulei scripturistice 
„pärutu-s-a Duhului Sfånt fi nouä” {FA 15, 
28). Sinodalitatea va deveni una din caracte- 

risticile Bisericii Ortodoxe dintotdeauna. 
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loan Vasile Leb 

SINÖDUL STOGLAV. (rus. sto glav - 100 
capitole) Sinod convocat de cätre mitropolitul 
Macarie al Moscovei (1542-1563), ce avea 
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ca scop anumite reforme ale Bisericii Ruse, 

§i ale cärui lucräri s-au desfasurat in palatul 
tarului Ivan al IV-lea cel Groaznic al Rusiei 
(1533/47-1584). 

Tarul insusi a tinut o scurtä cuväntare in c are 
§i-a exprimat ingrijorarea fata de starea de 
atunci a Bisericii Ruse, precum §i intentia 
scrisä de a intreprinde reforme cuprinzätoare, 
neapärat necesare pentru intreaga viatä bise¬ 
riceascä. Sinodul, la care a participat intregul 
episcopat, precum $i personalitäti proeminente 
din clerul negru si din clerul alb, s-a consultat 
asupra unui catalog de probleme ridicate de 
cätre tar. Concluziile discutiilor au fost grupate 
intr-un catalog cu 100 de intrebäri §i räspunsuri 
(sto glav -100 capitole ), care contin adeseori o 
argumentare teologicä foarte serioasä. De aici 
fi numele de Stoglav , cu care acest sinod este 
cunoscut in istorie. Documentul, numit si el tot 
Stoglav , mai putin sistematic, grupeazä materi- 
alul in urmätoarele §ase probleme principale: 1. 
Probleme privind slujbele divine. Toate slujbele 
trebuie sä fie tinute corect $i dupä prescrip- 
liile biserice^ti (ustav)\ cärtile de slujbä trebuie 
sä fie corectate si greselile eliminate, pictura 
bisericeascä, arhitectura si obiceiurile biseri- 
cesti trebuie sä fie uniformizate. In special, s-a 
insistat asupra prescriptiilor privind insemnarea 
cu semnul Sfintei Cruci (cap. 31) §i cåntarea 
intreitä Aliluia (cap. 42). Stoglavul cerea sä se 
facä cruce cu douä degete $i sä se cånte Aliluia 
doar de douä ori, cum vor obisnui rascolnicii pe 
la mijlocul sec. al XVII-lea. Era o hotäräre ce 
se va schimba in timpul reformei patriarhului 
Nikon (1605-1681), care va prelua practica 
greceascä fi, contrar Stoglavului, va introduce 
semnul crucii cu trei degete si cåntarea intreitä 
Aliluia; 2. Conducerea eparhiilor de cätre episcopi. 
Mai amänuntit decåt oricånd, documentul 
cere organe de supraveghere a clerului inferior, 
intrucåt au fost aduse multe acuzatii privitoare 
la nivelul religiös $i moral scäzut al acestuia. 
Au fost emise, de asemenea, prescriptii privind 
ixnpozitele $i taxele biserice^ti, precum si compe- 
tentele functionarilor episcopali 3. Jurisprudenta 
bisericeascä. Preotii si monahii nu pot fi jude- 
cati de cätre instantele laice, ci numai de cätre 


episcopii de care apartin; 4. Despre viata clerului 

superior si inferior. In vederea ridicärii nivelului 

teologie si moral al clerului parohial este nevoie 

de fondarea de scoli; 5. Mänästiri si monahi. 

Bunurile mänästirilor au fost declarate ca fiind 

legale, insä abuzurile privind folosirea proprie- 

tätilor mänästiresti trebuie eliminate. Morali- 

tatea cälugärilor si a cälugäritelor trebuie ridi- 

catä, fiind eliminate betia si decäderea moralä a 

mänästirilor; 6. O serie de alte hotäråri privesc 

viata religioasä si moralä a laicatului. Nimeni nu 

se gåndea pe atunci cä tocmai aceste probleme 

pe care Stoglavul eredea cä le-a rezolvat ar putea 

genera, la scurt timp, o schismä care nu a fost 

inläturatä nici in zilele noastre. 
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Vandenhoeck & Rupprecht in Göttingen, 1963; Haupt- 
mann, R, Stricker, G., Die Ortbodoxe Kirche in Rujlland. 
Dokumente ibrer Gescbicbte (860-1980 ), Göttingen, 1988; 
Onasch, K., Russische Kirchengeschichte , col. Die Kirche 
in Ibrer Gescbicbte, Ein Handbuch, Ed. Vandenhoeck 6c 
Rupprecht, Göttingen, 1967. 

loan Vasile Leb 

SINÖPSIS. (gr. sinopsis - prescurtare, rezumat) 

Carte cu slujbele prescurtate, din necesitäti prac- 

tice (de ex. Octoihul Mic, Micul Molitfelnic, 

Micul Agheasmatar); in Biserica Romano-Ca- 

tolicä, in uz, carte de rugäciuni-breviar. 
Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä , vol. I, Ed. 
Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 3 2002; Braniste, Ene, 
Liturgica Teoreticä , Ed. Institutului Biblic si de Misiune al 

Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2002. 

Lucian Petroaia 

SINUCIDERE. Päcat capitai de moarte prin 
care nu mai este posibilä pocäinta si prin care o 
persoanä umanä i§i ia propria viatä, direct sau 
prin intermediul altor persoane. 

Viata este dar de la Dumnezeu si acest dar nu 
avem dreptul sä-1 respingem, farä a-L leza pe 
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Däruitor. Omul nu se naste cånd vrea §i nu 

are voie sä moarä cånd dispune el. Cei ce-fi 

iau viata päcatuiesc impotriva lui Dumnezeu, 

mai exact impotriva Duhului Sfånt, iar päca- 

tele impotriva Duhului Sfånt nu se iartä nici in 

veacul acesta, nici in cel ce va sä vie (. Mt 12,31). 

Biserica a condamnat dintotdeauna päcatul 

sinuciderii si pe cei ce-1 sävårsesc, ca pe cei ce 

se leapädä de credintä $i il renegä pe Insusi 

Dumnezeu. Totusi, Biserica a facut diferentä 

» ' » 

intre sinuciderea constientä si sinuciderea celui 
care „a fost iesit din minti”. Cel din urmä nu este 
vinovat de acest päcat. Singurul canon care se 
referä la sinucidere este Can. 18 Tim. Alex., care 
prevede ca clericul sä cerceteze situatia, dacä cel 
ce s-a sinucis a fost constient sau nu, dacä cei ce 
märturisesc despre sinucigas sunt sinceri sau nu. 
Astfel, sinucigasilor li se face slujba inmormån- 
tärii numai prin iconomie, cu tipic restråns, spre 
mångåierea apartinätorilor indurerati, iar sinu¬ 
cigasilor inconstienti (bolnavi psihic) li se poate 

face inmormåntarea normalä. 

Bibliografie. Floca, loan N., Canoanele Bisericii Orto¬ 
doxe. Note fi comentarii , Sibiu 1993; Mircea, Ioan,„Cultul 
mortilor in Biserica Ortodoxä dupä Sfånta Scripturä $i 
Sfånta Traditie”, in: Ort , 3/1985; Mladin, IPS Nicolae, 
et alii, Teologia Moralä Ortodoxä , vol. I, Bucure^ti, 1979; 
Radu, D., »Moartea, judecata particularä fi rugäciunile 
Bisericii pentru cei adormiti”, in: MMS, 1-2/1979. 

Irimie Marga 

SLAVOSLOVIE. Cåntare, imn de slavä, 
doxologie. v. DOXOLOGIE. 

SLUJBÄ BISERICEÄSCÄ. Rånduieli litur- 
gice cu caracter general in Biserica Ortodoxä, 
care indicä ordinea corectä a momentelor 
oficiilor cultului divin pentru altar si stranä, 
prin care slujitorul sfintit si intreaga comu- 
nitate aduc lui Dumnezeu laude, multumire 
fi cereri pentru cele de folos vietii $i pentru 
dobåndirea måntuirii. 

Schema generalä a unei slujbe bisericesti este: 
introducere (binecuvåntarea micä sau mare, 
rugäciunile incepätoare, cele mici sau ectenie), 
cuprins (continutul propriu-zis al slujbei) si inche- 
ierea (otpustul sau apolisul). Rånduiala propriu- 
zisä a slujbelor este o succesiune de elemente 


§i momente, exprimate in diverse forme, care 
ilustreazä fimctiile (harismaticä, latreuticä $i 
didacticä) cultului: rugäciunea , formula sacra- 
mentalä ce define^te scopul respectivei slujbe, 
cåntarea (tropare, condace, stihiri, canoane, 
catavasii, laude), lectura biblicä (psalmi, paremii, 
Apostol, Evanghelie), lecturapatristicä (sinaxar, 
cuvinte de folos, predici, cateheze), actul liturgic 
(binecuvåntarea poporului, semnul sfintei cruci, 
inchinarea, metania, vohodul), märturisirea de 
credintä (prin rostirea Crezului niceo-constan- 
tinopolitan sau a altor definitii dogmatice, in 
formä imnograficä). Dupä destinatar, slujbele 
bisericesti sunt: cu adresare comunitarå (Sfin- 
tele Liturghii ale Sfintilor loan Gurä de Aur, 
Vasile cel Mare $i Grigorie Dialogul, laudele 
bisericesti - Vecernia, Pavecernita, Miezonop- 
tica, Utrenia cu Ceasul I, Ceasurile III, VI, IX 
) §i cu adresare personalå (Sfintele Taine, unele 
ierurgii). Dupä amploarea lor, slujbele biseri¬ 
cesti sunt: rugäciuni, rånduieli si slujbe propriu- 
zise. Dupä loc $i scop, slujbele bisericesti au 
caracter periodic (Laudele bisericesti, acatistul, 
paraclisul, rugäciunile de searä) - care se sävår¬ 
sesc zilnic sau cu o anumitä periodicitate sau 
ocazional (ierurgiile legate de momente din 
viata crestinului); unele au caracter de unici- 
tate pentru viata crestinä (unele Taine - de ex. 
Botezul, ierurgii - de ex. slujba inmormåntärii 
sau rånduieli - de ex. punerea numelui prun- 
cului), altele permit repetabilitatea. Cea mai 
importantä dintre toate slujbele bisericesti 
este Sfånta Liturghie, care are in centrul ei 
momentul dumnezeiesc al prefacerii darurilor 
de påine si vin in Trupul §i Sångele Måntui- 
torului Hristos, care Se oferä euharistic, spre 
sfintirea vietii §i måntuirea credinciofilor. 

Bibliografie. Brani?te, Ene, „Unitate ?i varietate in cultul 
liturgic al Bisericilor Ortodoxe Autocefale”, in: ST, VII 
(1955), 7-8, pp. 423-444; B rani $te, Ene, Liturgica Speciald , 
Ed. Lumea aedintei, Bucure?ti, 2005; Farca?iu, Ludan, 
»Cultul liturgic ortodox istoric $i structurä; conpnut §i 
spiritualitate”, in: Teologia , VI (2002), 2, pp. 54-75. 

Ludan Petroaia 

SLUJBÄ CUVÄNTÄTOÄRE. Expresie 
liturgicä ce apare de trei ori in Liturghia Sf. 
loan Gurä de Aur, odatä in textul epiclezei §i de 
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douä ori in rugäciunea dipticelor, iar in Litur- 
ghia Sf. Vasile cel Mare ea apare in debutul 
anaforalei euharistice. 

Aceasta sintagmä se denumeste in greacä 
gXxryiKT) Xaxpeia - loghikt latria fi are origine 
biblicä, fiind mentionatä de Sf. Apostol Pavel 
in Epistola cätre Romani 12, 1 („Vä indemn 
fratilor [...] sä infatisati trupurile voastre ca 
jertfa vie, sfåntä, binepläcutä lui Dumnezeu, 
slujirea voasträ cuvåntätoare[...]”) a constituit 
pentru cercetarea liturgicä romåneascä obiectul 
unor studii consacrate (P. Vintilescu, D. Stäni- 
loae, E. Braniste, Pr. Pavel Florensky). Ambii 
termeni, atåt adjectivul XoyiKT|, cåt si substan- 
tivul Xaxpsia, sunt polisemantici ( Lampe, 
pp. 793; 809-811). In limba romånä Xaxpeia 
poate desemna un act de cult, o slujbä, fiind 
echivalentul cuvintelor 5iaKOvta si Xeixoupyia. 
Atributul Xoyucfj, fiind derivat al substanti- 
vului ö X6yo^, c are inseamnä atåt »cuvånt” cåt 
fi »ratiune”, este asociat termenului de Xaxpela 
pentru se exprima astfel specificul cultului 
ortodox: slujirea care se aduce lui Dumnezeu 
prin Sfånta Liturghie este in acelasi timp una 
»cuvåntätoare”, adicä se sävårseste prin cuvånt, 
prin intermediul cuvåntului cåntat fi rostit, dar 
este fi una »rationalä”, »intelegätoare”, care are 
loc prin participarea ratiunii, a mintii, fiind 
o Jnchinare in duh si in adevär”. Traducerea 
acestei expresii ar putea astfel fi: »slujbä duhov- 
niceascä”, cum este mentionatä in editia Litur- 
ghierului de la Bucuresti din 1937, sau »slujbä 
cuvåntätoare” afa cum apare in editiile actuale 
ale cärtilor de cult. 

Sensul expresiei „S/ujbä cuvåntätoare 9 in scrierile 
patristice. Sfintii Pärinti ai Bisericii au preluat 
§i explicat aceastä sintagmä paulinä din Rm 12, 
1 arätånd cä adevärata adorare a lui Dumnezeu 
este cea conftientä, voitä si personalä ce are loc 
prin atåt prin cuvånt, cåt fi prin praxis, prin 
lucrarea sfintelor porunci, prin ascezä, prin 
intreaga orientare a fiintei umane spre Zidi- 
toml ei. Expresia aceasta este de 11 ori folo- 
sitä de Sf. Vasile cel Mare in scrierile sale. In 
Regulile mici, Sf. Vasile cel Mare dä o defi- 
nire unicä a sensului expresiei »slujbä cuvån- 


mea, cinstirea angajatä, continuä fi necläti- 
natä a Celui adorat. Diferenta dintre slujirea 
cuvåntätoare si cea necuvåntätoare ne-o infa¬ 
tif eazä Apostolul, spunånd cåte odatä: Stiti cä 
atunci cånd erati pägåni erati tåråti, ca fi cum 
erati månati, iar altä datä: Sä infatisati trupu¬ 
rile voastre ca jertfa vie, sfåntä, binepläcutä lui 
Dumnezeu, slujirea voasträ cuvåntätoare. Cel 
care este tåråt ca f i cum ar fi månat aduce slujire 
necuvåntätoare, pentru cä, pe de o parte, el nu 
se conduce din indemn si intentie proprie sub 
indrumarea ratiunii, iar pe de altä parte este dus, 
farä voia lui spre ceea il duce autoritatea celui 
care il tåräste. Cel care insä cu minte sänätoasä 
fi cu bunä cugetare tinde intotdeauna si in orice 
imprejurare cätre ceea ce place lui Dumnezeu 
fi sävårseste aceastä, acela implineste porunca 
slujirii cuvåntätoare[...]” ( PG 31, 1236 BC) 
De asemenea, remarcabil este si pasajul din 
Comentariul la cartea Profetului Isaia 1, 24, 
in care Sf. Vasile cel Mare defineste fi mai 
precis aceastä expresie: „Ce-mi foloseste, zice, 
multimea jertfelor voastre? Si multimea [jert- 
felor] nu o primeste [Dumnezeu]: o singurä 
jertfa cere. Sä se aducä fiecare insusi pe sine lui 
Dumnezeu, infatif åndu-se pe sine ca jertfa vie, 
binepläcutä lui Dumnezeu, prin jertfa cuvån¬ 
tätoare, jertfind lui Dumnezeu jertfa de laudä” 
(PG 30,165B). 

Pentru Sf. Grigorie de Nyssa expresia paulinä 
din Rm 12, 1 se referä la impärtäsirea cresti- 
nilor din starea de jertfa a umanitätii curate a 
lui Hristos, »Care S-a adus pe Sine dar fi jertfa 
pentru noi fi deci prin aceasta invätäm cä fi cel 
care privefte spre Acela Care S-a adus pe Sine 
dar fi jertfa fi S-a facut Paftele [nostru], fi el se 
va infatisa lui Dumnezeu jertfa vie, sfåntä, bine¬ 
pläcutä, devenind slujire cuvåntätoare[...]” (De 
perfectione Christiana ad Olympium monachum , 

W. Jaeger, p. 186). 

Insemnarea cu semnul cinstitei fi de viatä 
facätoarei Cruci este pentru Sf. loan Gura de 
Aur prilej de a indemna pe creftini la träirea 
jertfei lui Hristos: „cånd te peceduiefti [cu 
semnul Crucii], umple-ti fruntea cu indräz- 
nealä [7cappr|ota], iar pieptul, ochii fi toate 
mädularele sä le infatifezi jertfa binepläcutä lui 


tätoare” spunånd: »Slujire este, dupä pärerea 
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Dumnezeu. Acesta este slujirea cuvåntätoare” 
(De adorationepretiosae crucis, PG 52, 838BC) 
In comentariul la Epistola cätre Romani, 
acelafi inspirat sfånt pärinte defineste sintetic 
ce este slujirea cuvåntätoare, arätånd cä ea 
este »slujire duhovniceascä si vietuire dupä 
Hristos” ['H 7tv£upaTiicf| ÖictKovia, f| TioXueia 
f| Kaxa XpiOTÖv], o predare totalä a omului lui 
Dumnezeu atåt prin participarea la viata sacra- 
mentalä a Bisericii, cät si prin viata de ascezä 
si prin implinirea poruncilor (In epistulam ad 
Romanos, PG 60,597B). 

In Comentariul la Epistola cätre Evrei tot Sf. 
loan Gurä de Aur defineste si mai indeaproape 
aceastä expresie, arätånd cä ea desemneazä un 
mod nou de vietuire, vietuirea in Hristos: „Ce 
este slujirea cuvåntätoare? Toate cele facute cu 
sufletul, toate cele facute cu duhul, toate cåte nu 
au nevoie de trup, de unelte, de locuri, precum 
milostivirea, intelepciunea, facerea de bine, 
neräutatea, indelunga räbdare, smerenia[...]” 
(In epistulam ad Hebraeos, PG 63, 92C). 

Sf. Chiril al Alexandriei, in una din omiliile sale 
pascale, astfel explicä semnificatia sintagmei 
pauline din Rm 12, 1: „Scris este: «infatisati 
trupurile voastre ca jertfa vie, sfåntä, bineplä- 
cutä lui Dumnezeu, slujirea voasträ cuvåntä¬ 
toare» [...] Intelege, dar, cä slujire cuvåntätoare 
numeste [Apostolul] sfintirea omului [...]” 
[A.oyucf]v Aaxpsiav xrjv xou av0pd)7iou KöXei 
KaÖiépcoaiv] (Epistulae paschales sive Homiliae 

paschales (Epist 1-30, PG 77,864 BC). 

Pentru Sf Teolipt al Filadelfiei träirea unei vieti 
däruitä in intregime lui Dumnezeu este sensul 
profund al expresiei folosite de Sf. Apostol 
Pavel in Epistola sa cätre Romani: 

»In legea veche era poruncitä aducerea jertfei 
animalului mort, in legea harului insä [e porun¬ 
citä] omorårea mädularelor trupului aplecate 
spre faptele patimilor fi päzirea nemiscatä a 
puterilor sufletului spre miscärile cele stricä- 
cioase, dispozitia grabnicä intotdeauna spre 
implinirea voilor divine, aducerea pe buze cu 
intelegere a imnelor dumnezeiesti fi lucrarea 
nigäciunii cu mintea in trezvie. Aceasta este 
jertfa vie fi binepläcutä fi slujba cuvåntätoare 

(Orationes monasticae 4, p. 247). 


Din toate aceste scurte pasaje patristice se 
poate vedea faptul cä sintagma paulinä din 
Rom 12,1 a fost interpretatä de Pärinjii 
Bisericii ca fiind o referire sinteticä la impera- 
tivul Evangheliei de jertfire a intregii vieti lui 
Dumnezeu, de träire a noii vieti a lui Hristos 
däruitä creftinilor prin Sfintele Taine fi de 
impropriere a acestui nou mod de viatä prin 
ascezä fi prin implinirea poruncilor. Creftinii 
pot face acest act de aducere, de däruire inte- 
gralä lui Dumnezeu, atåt cu trupul, cåt fi cu 
sufletul, doar primind sacramental, dar fi etic, 
ascetic, puterea jertfirii din umanitatea curatä 
a lui Hristos. Astfel, pentru traditia patristicä, 
omul fiind prin excelentä cuvånt cuvåntätor, 
creat dupä chipul Cuvåntului lui Dumnezeu, se 
poate mentine ca jertfa vie intelegätoare doar 
prin dragostea aratatä prin cuvånt fi prin faptä, 
doar prin dialogul viu fi personal cu Acesta, si 
doar intr-o däruire totalä Acestuia. 

Sensul expresiei „Slujbä cuvåntätoare* in textele 
liturgice. Sensul acestei sintagme biblice este 
insä in traditia euhologicä a Bisericii mult mai 
profund decåt poate sugera simpla ei tradu- 
cere gramaticalä. Aceastä expresie este asociatä 
jertfei euharistice in anaforaua Sf loan Gurä 
de Aur, cäci la cuvintele prin care se prezintä 
darurile aduse pentru a fi prefacute in Trupul 
si sängele Måntuitorului: „Ale Tale dintru ale 
Tale aducåndu-Ti, in toate §i pentru toate pe 
Tine te läudäm, pe Tine te binecuvåntäm...” 
[Td od éK xcov oöv aoi 7 ipoa(pépovxeq Kaxd 
7tavxa xai 5ia 7iavxa] se mai adaugä si aceastä 
propozitie: „Incä aducem Tie aceastä slujbä 
cuvåntätoare $i fara de sånge” [xriv Xoyucfjv 
xauxriv Kai dvaipaKxov Xaxpsiav] (Parenti, 
S.,Velkovska, E, Codicele Barberini, p. 78), 
stabilindu-se un paralelism perfect intre jertfa 
euharisticä fi jertfa de laudä pe care o aduc 
credinciosii, pentru a se aräta astfel cä adevä- 
rata latrie sau adorare a lui Dumnezeu se face 
prin actualizarea jertfei instituite de Måntu- 
itorul la Cina cea de Tainä. Referindu-se la 
acest pasaj, prin care este introdusä Epicleza 
in Liturghia Sf loan Gurä de Aur, Pärintele 
Dumitru Stäniloae sugereazä cä particula exi 
trebuie tradusä de fapt cu „incä”, dar cu sensul 
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de „in plus”, dänd frazei urmätorul inteles: „In 
plus iti aducem fi darurile acestea, care prin 
venirea Sfäntului Duh vor fi prefäcute in Jertfa 
lui Hristos” (Stäniloae, p. 286), astfel incåt 
darul credinciofilor fi räspunsul lui Dumnezeu 
la acest dar prin prefacerea lui devin o unicä 
fi tainicä realitate: »Comunitatea däruieste 
nu numai päinea si vinul, deci toate ale ei lui 
Dumnezeu, ci fi pe ea insäsi, pentru ca påinea 
fi vinul sa treacä la starea de trup si sånge al lui 
Hristos. Insä ea se däruieste si prin rugäciune, 
in mäsura in care inältäm toate ale noastre, ele 
sunt prefäcute mai sigur in trupul si sångele lui 
Hristos Cel deplin inältat” (Stäniloae, p. 286). 
Prin folosirea expresiei »Xoyucri Xaipeia” in 
epiclezä se aratä cä rugäciunea preotului si a 
comunitätii isi atinge in acest moment suprema 
eficientä ca slujire sau »jertfa cuvåntätoare” 
prin unirea ei cu cererea Cuvåntului intrupat, 
prin suprema intålnire a slujirii cuvåntätoare 
a omului cu slujirea cuvåntätoare a Cuvån¬ 
tului prin Duhul Sfånt: »Hristos cere Tatälui 
impreunä cu preotul, spune Pärintele Dumitru 
Stäniloae, fi cu comunitatea liturgicä, rugat de 
acestia, prefacerea påinii si vinului prin Duhul 
in trupul si sångele Säu, dar o f i lucreazä aceasta 
pentru a le oferi pe de o parte Tatälui pentru ei, 
pe de altä parte pentru a le intoarce lor prefa- 
cute astfel, pentru cä darurile acestea au devenit 
ale Lui la cuvintele : «Ale Tale dintru ale Tale, 
Tie Ti-aducem de toate fi pentru toate». Dar 
comunitatea I le-a däruit prin preot cu scopul 
ca El sä si le asimileze complet si sä le inapoieze 
ca Trupul f i Sångele Lui, dupä ce le-a oferit El 
Insufi Tatälui si prin cererea si lucrarea cerutä 
de preot si de comunitate a infaptuit prefacerea 
lor prin Duhul. Cererea Lui cätre Tatäl este 
totodatä lucrare, dar lucrare nu numai a celui 
ce cere, ci si a Celui de la care se cere. Deci, 
intr-un anumit fel, Hristos se intereseazä mai 
departe de darurile ce I le-a adus comunitatea. 
Ele sunt, oarecum, comune comunitätii si lui 
Hristos. Rugat de comunitate, El cere Tatälui, 
impreunä cu comunitatea sä le prefacä prin 
Duhul Sfånt in Trupul si Sångele Lui - si prin 
aceasta El Insufi contribuie la prefacerea lor 
- pentru a le preda ca jertfa a Sa si ca darul 


comunitätii, Tatälui, dar si pentru a le intoarce 
ei” (Stäniloae, p. 292). 

Daca in literatura patristicä sintagma din 
Rm 12, 1 se referä la jertfirea totalä, atåt cu 
sufletul, cåt si cu trupul, pe care omul trebuie 
sä o aducä lui Dumnezeu, in textele euholo- 
gice ale anaforalelor euharistice bizantine, acest 
sens este adåncit, prin raportarea lui la Jertfa lui 
Hristos, indicåndu-se astfel cä implinirea exis- 
tentei umane constä in perpetua däruire a ei lui 
Dumnezeu, din si cu puterea Jertfei Mäntui- 
torului. Jertfa cuvåntätoare este necontenitul 
schimb de daruri dintre Dumnezeu si om ce are 
loc in fiecare Sfåntä Liturghie. Crestinii isi aduc 
propriile lor vieti ofrandä Ziditorului, impreunä 
cu Ofranda cea mare pe care Hristos o aduce 
necontenit in cer Tatälui. Aceasta aducere se 
face prin ratiune si prin cuvåntul buzelor, care 
este rugäciunea, ca jertfa si ca izvor al intregii 
jertfelnicii. »Predarea intregii noastre vieti lui 
Hristos, constituie epiclezä continuä, interi- 
oarä, cu fapta, a harului Sfäntului Duh, afirmä 
Pärintele Dumitru Stäniloae. In momentul 
epiclezei aducerea tuturor celor ale noastre Lui, 
pentru toate atrage harul; ea constituie rugä¬ 
ciunea, cererea si implorarea adresatä Tatälui 
de a trimite Duhul Sfånt.” (Stäniloae, p. 293) 
Astfel, epiclezä nu este o simpla rostire de 
cuvinte, ci este o invocare f i o cerere cu o efici¬ 
entä maximä, cäci in ea se intåmplä o supremä 
intålnire a slujirii cuvåntätoare a omului ca 
däruire totalä a sa lui Dumnezeu cu slujirea 


cuvåntätoare a Cuvåntului prin Duhul, ca izvor 
al intregii jertfelnicii. „Fiind intr-o continuä 
stare de jertfa pentru noi Hristos «coboarä» 
in Liturghie la noi in stare de jertfa intrucåt, 
la cererea noasträ si a Lui, Tatäl preface prin 
Duhul, pentru noi, påinea si vinul in Trupul si 
Sångele Säu jertfit pentru a ne urea fi pe noi 
cei ce ne impärtäsim de El, acolo unde este El. 
Este un act de iubire innoit fatä de noi, dar si 
fatä de Tatäl impreunä cu noi, faeut pentru noi” 
(Stäniloae, p. 295). 


Jertfa cuvåntätoare este intreaga Liturghie, cäci 
doar prin Jertfa euharisticä se incheie circuitul 


real fi ontologic al dialogului de dragoste intre 
Dumnezeu fi om, intre Tatäl, Fiul fi noi, prin 
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jertfa Fiului Säu. Sintagma paulinä exprimä 
sintetic intreaga dinamicä a acestui dialog de 
iubire desävårsite ce se aratä prin jertfa, cäci 
„doar prin jertfa Fiului lui Dumnezeu ne putem 
preda Tatälui, päräsind träsäturile egoismului 
nostru, unindu-ne in ea cu Fiul; prin impärtä- 
sirea cu ea ni se dä mai deplin Fiul, cu dragostea 
Lui fatä de Tatäl si de noi ca sä putem relua la 
alte Liturghii, la o treaptä mai inaltä, aceastä 
reciprocä däruire [...]” (Stäniloae, p. 297). • 

Bibliograiie. Braniste, Ene, „Expiicarea Sfintei Litur¬ 
ghii dupä Nicolae Cabasila”, tezä de doctorat, Bucure$ti, 
1943; Florensky, Pavel, »Slovesnie slujenie”, in: Journal 
Moskovsckoi Patriarhii , 4/1977, pp. 63-75; Jaeger, W., 
„Gregorii Nysseni opera”, vol. VIII, I, Ed. Brill, Leiden, 
1963; Lampe, G.W.H.,^ Patristic Greek Lexikon, Oxford, 
At the Calderon Press, 2003; Parenti, S., Velkovska, 
E., LEucologio Barberini Gr. 336. Seconda editione rive- 
duta. Con traduzione in lingua italiana (BELS 80), Roma, 
2000; Stäniloae, Dumitru, Spiritualitate si comuniune in 
Liturghia ortodoxa, Craiova, 1986; Theoleptus, Phila- 
delphiensis, „Orationes monasticae”, in R.E. Sinkewicz 
(ed.), Theoleptos of Philadelphia, The Monastic Discourses 
(ed. crit.), Studies and Texts 111, Pontifical Institute of 
Medieval Studies, Toronto, 1992; Vintilescu, Petre, 
Expresiunea »slujba cuvåntätoare 0 din Liturghierul romån , 
Bucure^ti, 1939. 

Ciprian Streza 

SMI RNA. Cetate si port la Marea Egee, pe 
coasta Lidiei din Asia Micä. Smirna este una 
din cele fapte Biserici ale Asiei Mici, care avea 
episcop (inger), cärora le serie apostolul loan 
cåte o scrisoare. ,Jar ingerului Bisericii din 
Smirna scrie-i: Acestea zice Cel dintåi si Cel de pe 
urmä, Cel care a murit si a inviaf (Ap 1,11; 2,8). 
Cetatea de odinioarä se numeste azi Izmir si se 
aflä pe teritoriul Turciei. 

Emil Cioarä 

SMfRNÄ. Substantä räsinoasä extrasa din 

? i 

seoarta unui arbore exotic (Styrax benzoin), 
care arde räspåndind un miros caracteristic, 
pläcut, si care se foloseste in medicinä, in parfu- 
tnerie, la ceremoniile religioase si la imbälsä- 
m area mortilor. 

Dupä mirosul ei pläcut este simbolul faptelor 
bune f i al inältärii rugäciunilor cätre Dumnezeu 
(■Ap 8, 4), iar dupä amäräciunea ei smirna este 
chipul abnegatiei, al mortifieärii corpului si al 


patimilor. Smirna, ca dar al magilor, simboli- 
zeazä, dupä unii täleuitori, firea omeneascä a lui 
Iisus. Termenul este folosit de trei ori in Noul 
Testament: Mt 2,11; Mc 15,23; In 19, 39. In 

primul se aratä cä magii de la Räsärit, venind sä 
se inchine Pruncului Impärat-Iisus, I-au adus 
daruri: aur, tämåie fi smirna. Dupä E. Ziga- 
ben-Farmichides: aurul este simbolul impä- 
rätiei, tämåia simbolul dumnezeirii fi smirna 
simbolul mortii. Aur ca unui impärat, tämåie 
ca unui Dumnezeu - consideråndu-L o fiintä 
dumnezeiascä, si smirnä ca unui muritor, avånd 
sä moarä cu trupul rästignit pe cruce pentru 
måntuirea omenirii. Al doilea text aratä cä la 
Golgota, lui Iisus, inainte de a fi rästignit pe 
cruce, J-au dat så bea vin amestecat cu smirnä , 

dar El n-a luaf (Mc 15,23). 

Ultimul text (In 19, 39) vorbeste de trupul lui 
Iisus mort, coboråt de pe cruce si imbälsämat cu 
„amesteculde smirnä si aloe (ca la o sutä de litre), 
adus de Nicodim. Ei au infåfurat trupul lui 
Iisus in giulgiu cu miresme precum era obiceiul 
la inmormåntare la iudei. Amestecul de smirnä 
$i aloe, numit miresme, servea la neutralizarea 
mirosului räu, mai ales la inmormäntäri. 

Tämåia fi smirna erau folosite in temple fi 
in palatele faraonilor din Egipt, chiar pe la 
jumätatea mileniului II i.Hr. Säpäturile arhe- 
ologice au arätat cä, in Mesopotamia anticä, 
aceste aromate erau folosite pentru ghicirea 
viitorului; ghicitorii ardeau tämåie intr-un vas 
asezat pe genunchi si ghiceau dupä mifearea 
fiimului. Incepånd din sec. VIII-VI i.Hr., cånd 
se dezvoltä comernd cu aceste aromate, ele 
sunt tot mai mult folosite, devenind nelipsite 
in eult din marile temple ale centrelor urbane 
(Ninive, Babilon, Ierusalim, Susa, Damasc). 
Profetul Ezechiel vorbefte despre comertul 
orasului Tyr cu Saba, de unde importa tämåie. 
Pliniu, scriitor latin din sec. I, a läsat in scri- 
erile sale date importante despre comertul cu 
smirnä si tämåie fi despre drumurile de comert 
cu acestea fi alte mirodenii, arätånd cåt de 
mult ineärea costul lor multiplele taxe la care 
erau supuse pe pareursul transportului, ineåt 
cånd ajungeau la Roma erau foarte seumpe, iar 
smirna, chiar mai mult decåt tämåia. Smirna 
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fi tämåia sunt nelipsite ca ofrande ce insotesc 
rugaciunile cätre Dumnezeu, in cultul creftin. 

Bibliografie. Aga, Victor, Simbolistica biblicä fi crefti- 
nå-Dictionar Enciclopedic, Ed. „Invierea”, Arhiepiscopia 
Timifoarei, 2 200S; Brani^te, Ene, Brani§te, Ecate- 
rina, Dictionar Enciclopedic de Cunoftinte Religioase , Ed. 
Diecezanä Caransebe?, 2001; Ciobanu, Radu, Mic dicti¬ 
onar de culturä religioasä, Ed. Helicon, Timifoara, 1994; 
Dictionar explicativ ilustrat al Limbii Romäne, Ed. Are fi 
Gunivas, 2007; Mircea, loan, Dicfionar al Noului Testa¬ 
ment , A-Z, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bise- 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 1995; Seche, Luiza, 
Seche, Mircea, Dictionarul de Sinonime al Limbii Romåne , 
Ed. Academiei RSR, Bucurefti, 1982. 

Emil Cioara 

SOBÖR. (slav. sobor - adunare , catedralä ) I. 
Sinod; v. SINÖD. 

II. Slujbä sävårsitä de un numär mai mare 
de trei clerici - slujbä in sobor; särbätoare ce 
urmeazä unor praznice impärätesti si sunt in 
directä legäturä cu acestea (Soborul Sfintilor 
Ioachim si Ana, 9 septembrie - in legäturä cu 
praznicul N asterii Maicii Domnului,8 septem¬ 
brie; Soborul Näscätoarei de Dumnezeu, 26 
decembrie - in legäturä cu praznicul Nafterii 
Domnului nostru Iisus Hristos, 25 decem¬ 
brie; Soborul Sfåntului loan Botezätorul, 7 
ianuarie — in legäturä cu praznicul Botezului 
Domnului, 6 ianuarie; Soborul dreptului 
Simeon si al prorocitei Ana, 3 februarie - in 
legäturä cu praznicul Intåmpinärii Domnului, 
2 februarie; Soborul Sfintilor Apostoli, 30 
iunie - in legäturä cu praznicul Sfintilor Apos¬ 
toli Petra si Pavel, 29 iunie). Alte soboare, 
din cursul anului bisericesc: Pomenirea sobo- 
ralui Sfintilor Märitilor Apostoli, cei 70 la 
numär - 4 ianuarie, Soborul celor zece mii 
de Sfinti Ingeri - 11 ianuarie, Soborul Sfån¬ 
tului loan Evanghelistul - 8 mai, Pomenirea 
soboralui Sfåntului Arhanghel Gavriil din 
Adin — 11 iunie, Pomenirea Soboralui Preas- 
fintei Stäpånei noastre de Dumnezeu Näscä¬ 
toarei de cea parte la Maranachiu - 15 iunie; 
Soborul mai - marelui Arhistrateg Sf. Mihail, 
aproape de Iulian din For - 18 iunie, Pome¬ 
nirea soboralui dreptilor Zaharia fi Elisabeta 
- 24 iunie, Pomenirea soboralui Arhanghe- 
lului Gavriil - 13 iulie, Soborul Sf. Mucenic 


Acachie la Eptascala - 21 iulie, Soborul Sf. 

Mucenic Elefterie, aproape de Xirolof - 21 

iulie, Soborul Preasfintei Näscätoare de 

Dumnezeu intru ale lui Armatie - 21 iulie; 

in spatiul slav, nume generic, atribuit catedra- 

lelor si bisericilor asezate sub ocrotirea Maicii 

Domnului ( Soborul Maicii Domnului). 
Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalä, Ed. 
Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 2002. 

Lucian Petroaia 

SOBORNICITÅTE. (slav. sobomii , sobor- 

nost - catolicitate , sinodalitate , universalitate) 

Termen slav care traduce grecescul katolike 

(referitor la Bisericä) si prezentat in Crez ca 

al treilea atribut al Bisericii, facånd referire la 

adunarea (sinaxa) euharisticä, poate desemna fi 

locasul de eult, dar si la adunarea membrilor 

Bisericii in slujirea liturgicä. 

Fiinta umanä a fost ereatä cu deschidere spre 

comuniune cu semenii fi cu Dumnezeu Sfånta 

Treime, Structura desävårfitei comuniuni 

interpersonale {In 17 , 20-23). Bisericä este 

soborniceascä ca Trup al Fiului lui Dumnezeu 

faeut Om, pentru cä in El se recapituleazä 

ontologic intreaga fire umanä ipostaziatä 

in persoane, de la Adam fi pånä la sfärfitul 

veacurilor. Fiinta Bisericii constä in extensi- 

) _ 

unea vietii de comuniune a Sfintei Treimii, in 
Hristos fi prin impärtäfirea harului de cätre 
Duhul Sfånt, in Bisericä, prin Sfintele Taine, 
in träirea soborniceascä a tuturor credinciofilor. 
Deci, sobornicitatea Bisericii decurge chiar din 
insäfi fiinta sa, dupä modelul vefnic al Prea 
Sfintei Treimi, revelatä in istorie, propovä- 
duitä de Sfintii Apostoli fi Sfintii Pärinti, afa 
cum reiese din hotärårile sinoadelor (soboa- 
relor) ecumenice sau locale. Bisericä sobor¬ 
niceascä este cea care adunä fi unefte pe toti 
membrii säi, clerici si mireni. Asa a fost de la 

9 f * 

inceputul ei istorie din ziua Rusaliilor {FA 2, 
1), toti la un loc, intreg in pärti fi pärtile ca 
intreg {1 Co 12,14). Taina Bisericii, ca intreg, 
o reprezintä natura fi continutul sobornicitätii, 
in care mädularele nu se despart din Trapul lui 
Hristos, ci sunt unite prin impärtäfirea acelu- 
iafi Duh Sfånt, prin aceeafi viatä liturgicä fi 
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duhovniceascä, invätäturä märturisitä §i rugä- 
ciune reciprocä, intre cer si pämånt, ca expresie 
continuä a comuniunii sfintilor. Sobornicitatea 
eclesialä este exprimatä, aici pe pämånt, prin 
responsabilitatea comunä a tuturor credincio- 
$ilor in lupta cu päcatul, constienti cä un päcat 
savårsit, o suferintä umanä, se räsfrånge asupra 
intregii umanitäti, iar in eshaton, prin fericita 
comuniune a tuturor sfintilor (1 Tes 4,17). 

Bibliografie. Chitescu, Nicolae, »Sobornicitatea Bise- 
ricii”,in: «ST,XXII (1970),3-4,pp. 150- 168; FLOCA,Ioan, 
»Sobornicitatea (sinodalitatea sau catolicitatea, ecumeni- 
citatea) Bisericii. Pozitii critice”, in: Ort , XXXIV (1982), 
3, pp. 408-414; Homiakov, Alexis, Biserica este una , trad. 
E. Derevici, L. Muresan, Ed. Reintregirea, Alba Iulia, 
2004; Stäniloae, Dumitru, „Sfåntul Duh $i sobomici- 
tatea Bisericii”, in: Ort, XIX (1967) 1, pp. 32-48; StÅni- 
loae, Dumitru, »Rugäciunile pentru alrii §i sobornicitatea 
Bisericii”, in: ST, XXII (1970), 1-2, pp. 29-39; Stäni¬ 
loae, Dumitru, »Sobornicitate deschisä”, in: Ort , XXIII 

(1971), 2, pp. 165-180. 

Mihai Himcinschi 

SOLÉE. (gr. solea - solee , cor) Locul din fata 
absidei altarului, suprainältat cu o treaptä sau 
mai multe fatä de nivelul naosului, care leagä 
naosul de absida altarului si unde credincio^ii 
nu au dreptul sä calce. 

In vechime, se numea si ,,cor\ intrucåt de aici 
cåntäretii bisericii dädeau räspunsurile litur- 
gice la slujbe. In arhitectura bisericilor vechi 
soleea era mai spatioasä, astfel ca pe ea sä poatä 
sta impäratul si impäräteasa, cu suita lor cånd 
participau la slujbe, toti membrii clerului infe- 
rior (cåntäretii, anagnostii, ipodiaconii) si, pe 
scaune speciale, ctitorii bisericii. Intr-o a doua 
etapä, in unele catedrale chiar pånä astäzi, pe 
solee a rämas doar tronul episcopului. Soleea 
are o certä functie liturgicä: pe ea se sustine o 
parte insemnatä din Sfånta Liturghie §i din 
alte slu jbe (ectenii, citirea Sfintei Evanghelii, 
predica, impärtäsirea poporului). 

Bibliografie. Brani^te, Ene, Liturgicä Generalå , vol. II, 
Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 3 2002; Necula, 
Nicolae, „Simbolismul locafului de cult in opera litur¬ 
gicä a Sfåntului Simeon, Arhiepiscopul Tesalonicului 
(sec. XIV)”, in; GB, XLII (1983), 9-12, pp. 634-650; 
Petroaia, Lucian, »Simbolistica loca$ului de cult”, in vol. 
Teologie fi istorie la Dunårea de Jos , Ed. Episcopiei Dunärii 
de Jos, Galaji, 2000, pp. 287-299; Uspenski, Leonid, 


»Simbolismul bisericii”, in: MMS, XXXV (1960), 5-6, 
pp. 311-325; Vintilescu, Petre, »Arhitectura religioasä 
bizantinä”, in: BOR, LXXXIV (1966), 9-10, pp. 584-601. 

Lucian Petroaia 

SORÖC. (slav. suroku - termen) Termen ce se 
calculeazä de la ziua cånd omul si-a dat duhul, 
pentru pomenirea individualä a celui decedat. 
In traditia ortodoxä, soroacele de pomenire 
a celui decedat sunt urmätoarele: la trei zile- 
in ziua inmormåntärii, pentru care se mai 
numeste si täråna - intru pomenirea Invierii 
Domnului, cea de a treia zi, amma invierii 
noastre, si intru adorarea Preasfintei Treimi, 
izvorul vietii vesnice; ziua a noua - intru pome¬ 
nirea ceasului al nouälea, cånd Måntuitorul 
§i-a dat sufletul pe Cruce, fagäduind tålha- 
rului raiul si pentru ca sufletul celui mort sä 
se säläsluiascä intre cetele cere^ti, in numär 
de nouä si a douäzecea sau a douäzeci si una - 
mai ales in Moldova, cånd se incheie cälätoria 
sufletului prin Rai, dupä care, insotit de ingeri, 
este dus la iad; ziua a patruzecea (la § ase säptä- 
måni) - intru pomenirea Inältärii Domnului 
la Cer si pentru ca sufletul sä dea räspuns bun 
la Judecata particularä la care este chemat in 
aceastä zi de la desprinderea din trup; la trei, 
sase, nouä luni - dupä un simbolism care aratä 
ce se petrece cu trupul in aceastä perioadä, prin 
prezentarea in sens invers a modului in care 
pruncul s-a dezvoltat in påntecele maicii sale; 
la un an de la moarte - dupä traditia pomenirii 
martirilor in primele veacuri ale Bisericii, care 
se facea in fiecare an de la trecerea lor la cer; din 
an in an, pånä la sapte ani, cånd se face dezgro- 
påciunea - sorocul care aratä cum trupul se face 
pämånt, dar cä vocatia omului este raiul, rost ce 
se va implini deodatä cu trecerea prin Judecata 

Universalä si asezarea dreptilor in ceruri; 
Bibliografie. Apostol, Mihai, »Despre stålpii care se 
citesc la morti”, in: GB, XIII (1957), 4-5, pp. 265-278; 
Brani$te, Ene, Liturgicä Generalå, vol. I, Ed. Episcopiei 
Dunärii de Jos, Galati, 3 2002; Cornoiu, Andrei, „Rugä- 
ciunile Bisericii sau pomenirile pentru cei repausati in 

Domnul”, in: BOR, XXVI (1902), 2-3, pp. 256-268 $i 4, 
pp. 373-383; Mircea, loan, »Cultul mortilor in Biserica 
Ortodoxä, dupä Sfanta Scripturä ?i Sfanta Tradige", in: 
Ort, XXXVII (1985), 3, pp. 465-495; VIlciu, Marian, 
»Rugäciunile pentru cei adormiti in Biserica Ortodoxä. 
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Sensurile teologice $i realitätile liturgico-practice”, In: 
Almanahul Bisericesc al Arbieptscopiei Targoviftei , Ed. 
Arhiepiscopiei Targovi^tei, 2012, pp. 49-56; Zugrav, I., 
Cultul morfilor. Comemorarea lor (studiu liturgic-pastoral), 

Cemäup, 1937. 

Lucian Petroaia 

SOTERIOLOGIE. (gr. sotiria - måntuire ) 
Sectiune tematicä din teologia dogmaticä 
sau sistematicä, ce abordeazä notiunea de 
måntuire fi felul cum se realizeazä aceasta. v. 

MÅNTUIRE, iNDREPTÅRE. 

SPERJUR. ( can .) Incälcarea unui jurämånt 
sau unui vot (fagäduintä, legämånt) pe care 
un crestin, de bunä voie, 1-a depus in fata lui 
Dumnezeu si a oamenilor. 

El este un päcat condamnat de Bisericä. Cu 
privire la acesta, Sf. Vasile cel Mare prevede 
urmätoarele: Jar cälcätorii de jurämånt, dacä 
de nevoie fi prin constrångere au cälcat jurä- 
mintele, se supun la epitimii md ufoare, afa 
cä aceftia sä se primeascä dupä fase ani. Iar cei 
ce farä de constrångere au vändut credinta lor, 
doi ani sä se tånguiascä, si doi sä asculte, si in al 
cincilea prostemåndu-se sä se roage, si alti doi 
farä de proaducere primindu-se la impärtäfirea 
rugäciunii, afa in sfårsit, arätånd fireste pocäinta 
corespunzätoare, se vor aseza iaräsi la impärtä- 
?irea trupului lui Hristos” (Can. 82 Vasile). 

Din punct de vedere canonic sperjurul are 
mai multe aspecte. Mai intåi, sperjur este 
incälcarea legämåntului depus la hirotonie, 
de aceea nu existä demisie din cler. Demisia 
este un abandon fi se pedepsefte cu cate- 
risirea (Can. 36 Ap., Can. 29 Sin. IV Ec., 
Can. 17 Ant., Can. 3 Chiril). O altä formä 
a sperjurului privefte lepädarea de voturile 
monahale, care se pedepsefte cu afurisirea, 
respectiv cei care nu mai ascultä sau se cäsä- 
toresc sau dobåndesc averi personale (Can. 4 
Sin. I-II). Tot sperjur trebuie privit si adul- 
terul, ca abandon fatä de legämåntul de la 
Taina Cununiei si care poate duce la divort. 
De aceea, cei care divor Jeazä se supun cano- 
nisirii bisericesti (Can. 7 Neocez.). 

Bibliografie. Floca, loan N., Canoanele Bisericii Orto¬ 
doxe. Note fi co men tar ii } Sibiu, 1993; Mladin, Nicolae 


f.a., Teologia Moralä Ortodoxa , vol. I, Bucuresti, 1979; 
Sachelarie, Nicodim, Pravila bisericeascä, Buzäu, 1999. 

Irimie Marga 

SPIRITfSM. (fr. spiritisme ) Doctrinä filoso- 
ficä crestinä apärutä in Franta la mijlocul sec. 
al XlX-lea, apartinånd pedagogului Denizard 
Rivail, sub pseudonimul Allan Kardec, si care 
sustinea posibilitatea comunicärii dintre lumea 
materialä si spiritualä. 

Termenul a fost atribuit ca distinctiv 
doctrinei pe care urma sä o publice, dar dato- 
ritä faptului cä derivä dintr-un cuvånt din 
limbajul comun, a fost repede incorporat in 
uzul normal si este folosit pentru a denumi 
si alte doctrine. Kardec a folosit empirismul 
stiintific pentru a cerceta fenomenul, rationa- 
litatea filosoficä, pentru a discuta cu ceea ce 
pärea a fi suflete si a analiza ce comunicau, 
si a cäutat o cale de a extrage din aceste 
dialoguri concluzii de naturä socialä si eticä, 
folositoare pentru om. Astfel, a pus bazele 
spiritismului, sistematizat in prima versiune 
a Cårtii Spiritelor (1857). Cele douä caracte- 
ristici principale ale miscärii spiritiste sunt: 
propunerea de a asigura accesul la cunoastere 
pentru toti oamenii (cf. Comenius), in locul 
ermetismului, care hränea cunoasterea $tiin- 
tificä si filosoficä la acea vreme, si convingerea 
cä relatia dintre om si spiritual nu are nevoie 
de mediere institutionalizatä; o spiritualitate 
naturalä (cf. Rousseau) este de ajuns fi mai 
potrivitä pentru om. O parte a intelectuali- 
tätii din Europa si Statele Unite a imbrätisat 
spiritismul ca explicatie logicä a realitätii, 
incluzånd teme legate de transcendentä, ca 
Dumnezeu si viata de apoi. Au fost infiintate 
mii de societäti spiritiste in ambele conti- 
nente, iar ideile spiritiste au fost räspåndite 
in afa mäsurä, incåt in unele täri au aparut 
voci care sustineau includerea spiritismului 
in programa fcolarä. Cu toate acestea, o data 
cu ascensiunea regimurilor totalitare in prima 
jumätate a sec. al XX-lea, in Europa a avut 
loc o puternicä opresiune a spiritismului, 
ca fi a altor mifcäri filosofice fi politice. In 
America de Sud, totufi, activitatea cåtorva 
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propoväduitori a reusit sä se constituie intr-o 
fundatie solida, desi spiritismul a devenit 
aici mai mult o doctrinä religioasä si misticä. 
Aceastä transformare a fost mai puternicä 
in Brazilia, unde mai mult de 4 milioane 
de oameni se declarä »spiritisti Kardecisti” 
(conform ultimului recensämånt al Instituto 
Brasileiro de Geografia e Estatistica), ceea ce 
face din Brazilia cea mai mare tara spiritistä 
din lume. Spiritismul a influentat in Brazilia 
sincretisme ca Umbanda, Rationalismul 
crestin, Uniäo do Vegetal si Valea Räsäritului 
(Vale do Amanhecer). Datoritä manifestärii 
sale, spiritismul se incadreazä din punct de 
vedere religiös in categoria vräjitoriei. 

Gelu Cälina 

SPIRITUALITÅTE. Träirea con^tientä 
?i liberä a harului lui Dumnezeu, de cätre 
persoana umanä. 

Omul este alcätuit din trup material §i suflet 
(spirit). Sufletul urnan detine trei facul- 
täti spirituale: ratiune, vointä si sentiment. 
Dumnezeu este fiintä spiritualä absolutä, avånd 
Ratiune, vointä, energie sau lucrare, Dumne- 
zeirea fiind ipostaziatä, intreagä §i deodatä si 
din veci. in trei Persoane: Tatäl, Fiul fi Duhul 
Sfånt. Sfånta Treime este baza spiritualitätii 
ortodoxe. Transcendent total fatä de lumea 

i 

materialä, Dumnezeu impärtäseste creaturii, in 
mod gratuit si universal, harul dumnezeiesc si 
indumnezeitor. Entitätile rationale create, prin 
voia liberä, ifi dau acceptul privind primirea, 
sau receptarea, harului. Acum incepe procesul 
de spiritualizare, sau: indumnezeire, induhov- 
nicire, sofianizare, pnevmatizare etc. Creatia, 
prin spiritualizare, devine mediu deplin trans¬ 
parent prezentei, reale fi personale, a Sfintei 
Treimi. La om, acest proces incepe la Botez si 
se continuä in viata vesnicä, treaptä cu treaptä, 
intr-un proces epectatic, din slavä in slavä, din 
treaptä in treaptä, din har in har {In 1, 16), 
fiecare moment al procesului impärtäfind o 
stare de fericire/bucurie conformä cu scopul 
aducerii la fiintä de cätre Creator. In cazul 
naturii irationale, spiritualizarea, sau sfintirea 
acesteia, se realizeazä prin mijlocirea harului 


de cätre slujitorii Bisericii in vederea salvärii 
ei din starea de stricäciune (coruptibilitate) ca 
urmare a peneträrii päcatului fi in materiali- 
tate {Fc 3,18). Färä har, natura inconjurätoare 
suspinä {Rm 8, 19-22) fi afteaptä binecuvån- 
tarea omului induhovnicit in calitatea sa de 
preot al intregii creatii. In Biserica Ortodoxä, 
la adevärata spiritualitate se ajunge prin trei 
etape: purificarea de patimi, iluminarea prin 
harul divin fi desävärsirea vietii. Harul, energie 
dumnezeiascä necreatä, este impärtäsit de 
Duhul Sfånt, din voiaTatälui si lucrarea soteri- 
ologicä a Fiului intrupat, in Bisericä prin Sfin- 
tele Taine, prin mijlocirea preotiei slujitoare 
fi a poporului dreptcredincios. Doar aceastä 
dogmä indreptäteste apelativul de spiritualitate 
ortodoxä. In paralel cu aceasta, in teologia cref- 
tinä, se poate vorbi f i de alte spiritualitäti (cato- 
licä, protestantä, neoprotestantä) in functie de 
gradul de indepärtare de la Adevärul fi viata in 
Duh a Bisericii. 

Bibliografie. Bria, lon, »Spiritualitate pentru timpul 
nostru”, in: ST, XLIV (1992), 3-4, pp, 3-24; Coman, 
loan Gh., »Sfintii Pärinti fi spiritualitatea ortodoxä 
romånä”, in: Ort, XXVII (1975), 4, pp. 586-598; PlAmä- 
dealä, Antonie, Traditie fi libertate in spiritualitatea 
Tomåneascå , Sibiu, 1983; Stäniloae, Dumitru, Spiri¬ 
tualitate si comuniune in Liturgbia ortodoxä. Ed. Mitro- 
poliei Oltcnici, Craiova, 1986; Stäniloae, Dumitru, 
Teologia Moralå ortodoxä pentru Institutele Teologice, vol. 
III: Spiritualitatea ortodoxä, Bucure$ti, 1981; Stäni¬ 
loae, Dumitru, Rejlexii despre spiritualitatea poporului 
romån , Ed. Scrisul romånesc, Craiova, 1992; Stäni¬ 
loae, Dumitru, „Semnificatia luminii dumnezeie$ti 
in spiritualitatea $i cultul Bisericii Ortodoxe”, in: Ort, 
XXVIII (1976), 3-4, pp. 433-446; Stäniloae, Dumitru, 
n Vechimea $i spiritualitatea termenilor cre^tini romani 
in solidaritate cu ale limbii romåne in general”, in: BOR, 
XCLII (1979), 3-4, pp. 563-590; Stäniloae, Dumitru, 
Jertfa lui Hristos $i spiritualitatea noasträ prin impär- 
tä^irea ei in Sfånta Liturghie”, in: Ort, XXXV (1983), 

1, pp. 104-118; Stäniloae, Dumitru, »Spiritualitatea 
Bisericii nedivizate (O contribupe la reintalnirea Bise¬ 
ricii din Räsärit fi din Apus)”, in: Ort, XXIV (1972), 

2, pp. 304-308; Stäniloae, Dumitru, »Spiritualitatea 
fi cultura romåneascä in lumina credintei ortodoxe”, 
in: Almanahul capelei ortodoxe romåne Mihail Sturza fi 
alparohiilor ortodoxe romåne din R.F.G. , 1980, Baden- 
Baden, pp. 81-86; Vintilescu, Petre, »Sfånta impärtä- 
fanie in spiritualitatea creftinä”, in: ST, V (1953), 5-6, 
pp. 381-406. 
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SPOVEDÅNIE. Una din cele fapte Tame ale 
Bisericii, instituitä de Insusi Måntuitorul Iisus 
Hristos ca semn de iubire pentru crestini in 
chiar ziua Invierii Lui, odatä cu Taina Preotiei, 
cånd a zis Apostolilor: »Luati Duh Sfånt; cårora 
veti ierta påcatele, le vorfi iertate si cärora le veti 
tine y vorfi tinute {In 20,22-23). 

Sfintii Apostoli au inceput a o exercita abia 
de la Cincizecime, cånd au primit prin Duhul 
Sfånt »putere de sus” {Lc 24, 49, 52) care i-a 
investit, adicä au primit preotia sacramentalä 
sau lucrätoare. 

Märturisirea päcatelor in fata preotului 
duhovnic constituie partea principalä a Tainei 
Pocäintei sau Spovedaniei, prin care credin- 
ciosul dobåndeste iertarea pacatelor sävår- 
site dupä botez, fi prin care se impacä cu 
Dumnezeu si cu Biserica. Spovedania a mai 
fost numitä fi al doilea botez, pentru cä lacri- 
mile pocäintei tin locul apei botezului. Taina 
pocäintei constä din: cäinta sau pärerea de räu 
pentru päcatele sävårfite, märturisirea päca- 
telor, adicä spovedania, indeplinirea canonului 
de pocäintä (numit epitimie sau certare) dat de 
preotul duhovnic (preotul care a primit märtu¬ 
risirea) fi dezlegarea sau iertarea päcatelor, pe 
care o dä Sf. Duh prin duhovnic. Spovedania 
sau märturisirea päcatelor se face ori de cåte ori 
credinciosul cref tin ifi simte sufletul impovärat 
de päcate. Toti creftinii trebuie sä se märtu- 
riseascä, pentru cä toti sunt päcätofi; precum 
bolnavul ifi descoperä boala trupeascä medi- 
cului säu, tot afa fi credinciosul bolnav sufle- 
tefte ifi märturisefte boala sufleteascä, adicä 
päcatele, in fata duhovnicului säu. Conform 
poruncii a patra a Bisericii, märturisirea päca¬ 
telor trebuie sä se facä de patru ori pe an, adicä 
in cele patru posturi din cursul anului biseri- 
cesc (al Pastilor, al Cräciunului, al Sfintei Märii 
fi al Sfintilor Apostoli Petru fi Pavel), sau cel 
putin o data pe an (in postul Paftilor, numit fi 
Postul Päresimilor sau Patruzecimii). Nu numai 
mirenii, ci fi clericii (diaconi, preoti fi arhierei) 
sunt obligati sä se spovedeascä. Doar copiii 
pånä la fapte ani nu sunt supufi la obligatia 
märturisirii, ci primesc Sf. Impärtäfanie farä 
spovedanie. Dupä fiecare märturisire urmeazä 


primirea Sfintei Euharistii (dacä preotul 
duhovnic dä dezlegare). Rånduiala märturisirii 
este cuprinsä in cartea de slujbä bisericeascä 
numitä Molitvelnic. Canonul rånduit de preotul 
duhovnic penitentului care s-a spovedit nu este 
pedeapsä pentru päcat, cum grefit inteleg unii 
credinciofi, ci este medicament spiritual pentru 
vindecarea sufletului ränit de päcate. Are, deci, 
un rol terapeutic. Preotul duhovnic este obligat 
prin canoanele (legile, rånduielile) bisericefti 
sä pästreze secretul spovedaniei. In acest sens, 
Regulamentul de disciplinä al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne prevede inläturarea din preotie a 
duhovnicului care a trädat secretul spovedaniei. 
Pocäintä este tipul judecätii si al dreptätii divine, 
precum fi simbolul indurärii nemärginite a lui 
Dumnezeu. Rugäciunile (molitvele) pentru 
penitent, rostite de cätre preotul duhovnic, 
simbolizeazä cererea darului fi a milei lui 
Dumnezeu, pentru penitent, care sä-1 ajute pe 
acesta spre a-fi märturisi päcatele complet fi cu 
cäintä, precum fi cererea pentru venirea Sfån- 
tului Duh, spre a primi märturisirea facutä de 
acesta fi, totodatä, iertarea päcatelor. Duhov- 
nicul, in decursul märturisirii, sade in scaun, in 
jet, insemnånd cä el este loctiitorul dreptului 
judecätor. De aceea, la märturisire, preotul 
duhovnic este imbräcat in epitrahil fi felon, 
simbolizånd, astfel, cä sävårseste judecata cu 
deplinä putere ierarhicä. Duhovnicul privefte 
cu fatä veselä pe penitent, inchipuind iubirea 
de oameni a lui Dumnezeu. Penitentul inge- 
nuncheazä, simbolizånd, astfel, cä stä in fata lui 
Dumnezeu (care este prezent in chip neväzut) 
fi Lui i se märturisefte. Mai inainte de a incepe 
märturisirea, penitentul ifi face semnul crucii, 
arätånd, astfel, cä-fi pune toatä increderea in 
crucea izbävitoare a Domnului. Duhovnicul il 
inseamnä pe cap cu semnul Sfintei Cruci, ca 
formä de binecuvåntare fi de cerere a ajuto- 
rului de sus spre sinceritatea märturisirii. 
Dupä spovedanie preotul afazä epitrahilul fi 
måna dreaptä pe capul penitentului, simboli¬ 
zånd, astfel, pogorårea darului iertärii de sus, 
de la Dumnezeu (måna preotului simboli¬ 
zånd prelungirea måinii lui Dumnezeu peste 
capul penitentului), fi ii rostefte rugäciunea de 
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iertare. Dezlegarea o face duhovnicul printr-o 
formulä specialä cuprinsä in Molitvelnic, f i prin 
facerea semnului crucii pe capul penitentului, 
ceea ce aratä cä dezlegarea o face in numele 
Sfintei Treimi. Dupä dezlegare, penitentul 
isi face semnul crucii in chip de multumire 
pentru cä a fost invrednicit sä primeascä Sfånta 
Tainä, fi apoi, särutä epitrahilul duhovnicului 
si Sfånta Cruce, simbolizånd adåncä reverentä. 
si spre aducere aminte de femeia bolnavä din 
Sf. Evanghelie (Lc 8, 43), care s-a atins de 
poala hainei lui Iisus si s-a tämäduit. Pocäinta, 
ca Tainä, a fost prefiguratä incä din Vechiul 
Testament (päcätosul punea måna pe coarnele 
animalului de jertfa, ca semn de märturisire). 
Sfåntul loan Botezätorul a predicat botezul 
pocäintei. Insusi Måntuitorul iartä päcatele lui 
Zaheu, ale orbului, ale Mariei Magdalena, ale 
tålharului penitent si ale altora. Prin dezlegarea 
väzutä se desävårseste iertarea neväzutä. 
Märturisirea päcatelor are si un aspect subiectiv; 
este o necesitate sufleteascä a oricärui crestin 
autentic, care are constiintä si este mustrat de 
cuget (Lc 5, 8; In 8,7-10); atunci el nu se rusi- 
neazä a-si märturisi päcatele la duhovnic spre 
a-si usura sufletul si a-si linisti constiintä care-1 
apasä. Märturisirea päcatelor era practicatä la 
inceput de cei care veneau sä primeascä botezul 
creftin; apoi Biserica a extins aceastä Tainä, 
ca o pregätire deosebitä a celor ce voiau sä se 
impärtäseascä cu Trupul si Sångele Domnului. 

Bibliografie. Dictionar explicativ ilustrat al Limbii 
Romåne, Ed. Are fi Gunivas, 2007; Aga, Victor, Simbo- 
listica biblicå fi erestinä - Dictionar Enciclopedic , Ed. „lnvi- 
erea”, Arhiepiscopia Timisoarei, 2 2005; Andreicut, 
Andrei, Spovedanie fi Comuniune , Ed. Episcopiei, Alba 
Iulia, 1998; Braniste, Ene, Braniste, Ecaterina, Dicti¬ 
onar Enciclopedic de Cunoftinte Religioase , Ed. Diecezanä 
Caransebef, 2001; Bolos, Cristian, Gorgan, Gabriel, 
Dictionar teologie-ortodox. Ed. Dacia, Cluj Napoca, 2006; 
Braniste, Ene, Liturgica Specialä , Ed. Nemira, Bucuresti, 
3 2002; Bria, lon, Dictionar de Teologie Ortodoxå A-Z, Ed. 
Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Ro måne, Bucuresti, 1994; Cioarä, Emil, Duhovnicul 
fi Taina Spovedaniei in Biserica Ortodoxå , Ed. Universi- 
tätii din Oradea, 2007; Ciobanu, Radu, Mic dictionar de 
eulturä religioasä , Ed. Helicon, Timifoara, 1994; Langa, 
Tertulian, Credo-Dictionar Teologie crestin din perspectiva 
ecumenismului Catolic, Ed. Dacia, Cluj-Napoca, 1997; 
Mircea, loan, Dictionar al Noului Testament, A-Z, Ed. 


Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucurefti, 1995; Necula, Nicolae D., „Cånd 
trebuie sä ne spovedim in timpul unui an bisericesc?”, in 
Traditie fi innoire in slujirea liturgica, vol. I, pp. 164-168; 
Necula, Nicolae D.,„Ce este canonul sau epitimia fi cum 
procedäm la fbearea lui?”, in Tradifie fi innoire in slujirea 
liturgica , vol. I, pp. 174-179; Necula, Nicolae D., „Ce 
este märturisirea publicä fi dacä este permisä asemenea 
praetieä in Biserica noasträ?”, in Traditie fi innoire in 
slujirea liturgicä, vol. I, pp. 171-174; Necula, Nicolae D., 
„Ce este Spovedania dupä pravilä?”, in Traditie fi innoire 
in slujirea liturgicä , vol. I, pp. 168-171; Popa, Irineu, 
Convorbiri despre Spovedanie, Ed. Ramida, Bucurefti, 
1996; Sava, Viorel, „Functia educativä a Tainei Märtu- 
risirii", in Educatie fi Valori, Ed. Spiru Haret, Iafi, 1997, 
pp. 148-156; Sava, Viorel, Taina Mårturisirii in riturile 
liturgice aetuale, Ed. Trinitas, Iafi, 1999, Ed. Golia, Iafi, 
2 2004; Sava, Viorel, „Preotul duhovnic fi Taina Spoveda¬ 
niei”, in: Teologie fi Viatä, III (1993), 1-3, pp. 25-38; Sava, 
Viorel, „Taina Märturisirii in Biserica Sirianä Iacobitä", 
in: Teologie fi Viatä, X (LXXVI), (2000) 1-6, pp. 57-68; 
Seche, Luiza, Seche, Mircea, Dictionarulde Sinonime al 
Limbii Romåne, Ed. Academiei RSR, Bucurefti, 1982; 
Seviciu, Timotei, „Scaunul märturiei”, in: MB, XXVII 
(1977) 7-9, pp. 468-472; Streza, Laurentiu, JDespre 
rånduiala si semnificatia Sfintei Taine a Märturisirii in 
Biserica Ortodoxä”, in: MO, XLI (1989), 3, pp. 24-32; 
Vilciu, Marian, „Taina Märturisirii in viata Bisericii”, in 
Almanah Bisericesc, Ed. Episcopiei Giurgiului, Giurgiu, 
2008, pp. 62-77; Vilciu, Marian, n Spovedania ca Tainä 
a tämäduirii omului fi a restaurärii vietii”, in Darul sacru 
al vietii fi comtientizarea responsabilitätii umane pentru 

acesta, Ed. „Valahia” University Press, Targovifte, 2007, 
pp. 192-201. 

EmU Cioarä 

STATUT, (can.) lat. statutum) Act sau 
ansamblu de dispozitii cu caracter oficial, 
prin care se reglementeazä scopul, struetura si 
modul de funetionare al unei organizatii, soci- 

etäti, asociatii, etc. 

In terminologia biblicä, statutul desemneazä o 
lege datä farä niciun motiv. In prezent, orice 
organizatie sau asociatie, fie ea religioasä, poli- 
ticä sau socialä, se guverneazä dupä anumite 
legiuiri adunate intr-un afa numit statut de 
organizare si funetionare. De asemenea, in 
cadrul statutelor diferitelor eulte, se pot inelude 
fi notiuni specifice de doctrinä, in special cu 
referire la sävårfirea actelor sacramentale. 

Bibliografie. Popa, Nicolae, Teoria generalä a dreptului. 
Ed. Actami, Bucurefti, 1994. 
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STAVROPIGHIE. (gr. stavropeghion) 
Termen ce desemneazä mänastirea si biserica 
ce initial era direct sub jurisdictia Patriarhului 
de Constantinopol, iar mai tårziu, al intåis- 
tätätorului unei Biserici locale, cu acest sens 
fiind intålnit atåt in izvoarele de Drept biseri- 
cesc, cåt f i in literatura de specialitate. 
Etimologic, termenul »stavropighie” vine de la 
grecescul stavropeghion , care, in traducere lite- 
ralä, inseamnä „asezare a unei cruci” fi se referä 
la crucile folosite pentru a marca un hotar. In 
context liturgic, stavropighionul era crucea 
afezatä de episcop la temelia unei noi biserici, 
indiferent cä era vorba de crucea patriarhului 
sau a episcopului respectivei eparhii. 

Astfel, dacä in vechime se bucurau de statutul 
de stavropighie doar mänästirile sau bisericile 
la care patriarhul trimitea crucea la punerea 
temeliei, in zilele noastre, poate fi stavropighie 
orice mänästire sau biserica, dacä i se conferä 
de cätre patriarh, in interesul Bisericii, acest 
statut. Aceasta a facut ca in Bisericile Orto¬ 
doxe locale sä aparä stavropighii sau mänästiri 
patriarhale, care, din punct de vedere jurisdic- 
tional, sunt independente fatä de episcopul 
locului, fiind subordonate direct intåistätäto- 
rului (patriarh, mitropolit sau arhiepiscop) sau 
delegatului säu. Din punct de vedere adminis- 
trativ-bisericesc, patriarhul se bucurä de toate 
prerogativele canonice de care se bucurä chiri- 
arhul in eparhia sa. 

Despre aceasta se vorbeste si in comentariul 
la Can. 31 Ap. din Pidalion , subliniindu-se 
drepturile in virtutea cärora patriarhul poate 
infiinpa stavropighii in eparhiile din Biserica 
pe care o pästoreste. In acest sens, se spune cä 
»patriarhiceftile stavropighii ale mänästirilor si 
bisericilor care, in osebite mitropolii f i arhiepi- 
scopii fi episcopii, se zidesc, acestea nu sunt alte 
jertfelnice, nici ce zidesc pe acestea nu se supun 
certärilor Apostolescului Canonului acestuia, 
dupä Balsamon. Cä, de vreme ce toate mitro- 
poliile fi arhiepiscopiile s-au impärtit patriar- 
hilor, si tofi mitropolitii si arhiepiscopii supufi 
fiind ocårmuirii patriarhilor, dupä Can. 6 fi 7 
al Soborului I, si 2 si 3 ale Soborului al II-lea, 
pomenesc la sfintitele slujbe numele acelora, 


pentru aceasta, dupä cuprinderea acestor sfin- 
tite canoane, au dreptate patriarhii si eparhiile 
mitropoliilor fi ale arhiepiscopiilor cele impär- 
tite lor sä dea stavropighii si sä se pomeneascä 
numele lor intr-insele [...]”. Aceasta trebuie sä 
se facä in duhul dragostei crestine si al doctrinei 
canonice, care, incä din primele secole, stabilea 
ca »episcopii fiecärui neam sä nu facä nimic mai 
de seamä farä incuviintarea celui dintåi ierarh”, 
dupä cum vedem consfintit in Can. 34 Ap. 

In majoritatea Bisericilor locale, institutia 
stavropighiei este reglementatä in Statutele 
de organizare fi functionare ale lor. Statutul 
BOR actual cu privire la stavropighie, prevede 
urmätoarele: In mod exceptional si cu motivatii 
justificate, in acord cu traditia ortodoxä si cutuma 
romäneascåy patriarhul poate intemeia stravro- 
pighii in interes bisericesc, cu acordul prealabil 
al chiriarhului locului si cu aprobarea Sfäntului 
Sinod, pe care le organizeazå si administreazä 
prin delegatii säi (art. 26, lit. w). 

Bibliografie. BiRDAf, Emilian, „Stavropighia in Dreptul 
bisericesc”, in: GB, 3-4/1955; Goreanu, Veniamin, 
»Institutia stavropighiei in Biserica Ortodoxä”, in: Ziarul 
Lumina , (2008), 5 martie; Munteanu, Vasile, »Organi- 
zarea mänästirilor romåne^ti in comparatie cu cele bizan- 
tine, in: ST, 1-2/1984, pp. 14-93,3-4/1984, pp. 169-233. 

Irimie Marga 

STÄLPI. Slujbä religioasä care se sävårseste 
acolo unde este depus trupul neinsufletit al celui 
adormit, seara, inainte de slujba inmormåntärii. 
Aceasta constä in citirea unui numär de peri- 
cope evanghelice care se gäsesc grupate fi 
rånduite in cartea Panihidei, in Molitfelnic 
sau Aghiasmatar, in douä grupe, mai intåi 
cele 11 Evanghelii ale Invierii, urmate, mai 
apoi, de alte 15 pericope, al cäror continut are 
un inteles teologie legat de acest moment al 
inmormåntärii. Citirea stålpilor de cätre preot 
la casa mortului reprezintä inceperea prive- 
gherii de peste noapte celui adormit, priveghi 
la care, potrivit traditiei, participä familia si 
apropiatii acestuia. 

Cärtile de slujbä amintite mai sus nu preci- 
zeazä cåte pericope evanghelice sä se citeascä, 
läsåndu-se la latitudinea preotului stabilirea 
numärului lor, tinånd seama de specificul fi 
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nevoia pastorala pe care le presupune parohia 

respectivä. De regulä, se opteazä pentru numere 

simbolice: 4 — ce aduce aminte de cei patru 

evanghelisti, 7 - cele sapte daruri ale Sfåntului 

Duh, 12 - cei doisprezece Apostoli etc. Cert 

este cä denumirea de stålpi se referä la cele 

patru Sfinte Evanghelii, considerate stålpii pe 

care se sprijinä crestinismul si Biserica inteme- 

iatä de Måntuitorul Hristos. 

Bibliografie. Brani§te, Ene, Brani$te, Ecaterina, 
Dictionar de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebes, 2002; Brani^te, Ene, Liturgica Specialå , Ed. 
Lumea credintei, Bucure^ti, 4 2005; Mitrofanovici, 
Vasile, Liturgica Bisericii Ortodoxe y Ed. Consiliului 
eparhial ortodox romån din Bucovina, Cernäuti, 1929; 
Necula, Nicolae, „Care este semnificatia slujbei stål- 
pilor?”, in Traditie si innoire in slujirea liturgicå , vol. I, Ed. 
Dunärii de Jos, Galati, 1996; VIlciu, Marian, »Rugäciu- 
nile pentru cei adormiti in Biserica Ortodoxa. Sensurile 
teologice §i realitätile liturgico-practice”, in: Almanahul 
Bisericesc al Arhiepiscopiei Targoviftei, Ed. Arhiepiscopiei 
Targovi^tei, 2012, pp. 49-56. 

Marian Vålciu 

STÄLPNIC. Monah care alege sä träiascä 
in solitudine in vårful cåte unui stålp, unde se 
putea ajunge de la pämånt printr-o scarä. 

Acest mod de vietuire nu este absolut original, 
fiind cunoscute exemplele ascetilor pägåni din 
apropiere de Hierapolis (sec. II i. Hr.). Acesti 
stålpi variau in inaltime fi in suprafatä, unele 
beneficiind de mici acoperisuri impotriva 
intemperiilor (vant, ploaie, zäpadä), in unele 
cazuri avånd un mic parapet in care stilitii 
se puteau sprijini pe durata odihnei. Pentru 
a intensifica vietuirea asceticä pentru care 
optaserä unii alegeau sä poarte lanturi. Fina- 
litatea pentru care preferau sä isi ducä viata 
in vårful unui stålp era aceea de a rupe toate 
contactele cu päcatele acestei lumi materiale, 
cäutånd linistea printre elementele pure. Cu 
toate acestea, unii dintre stiliti au fost impli- 
cati direct in viata politicä a Imperiului, fiind 
cunoscut cazul Sf. Daniil Stålpnicul, care a 
coboråt de pe stålpul säu pentru a conduce 
o revoltä in Constantinopol. In mod obif- 
nuit, månearea stilitilor cädea in insäreinarea 
discipolilor si a admiratorilor acestor vietu- 
itori. Dincolo de rugäciune acestia dedicau 


mult timp indrumärilor spirituale, impäcärii 
dusmanilor, si adesea disputelor teologice. 
Aria de räspåndire a acestor monahi solitari 
a fost Siria, Palestina, Mesopotamia, Egipt, 
Asia Micä fi Grecia. Fondatorul acestui tip de 
vietuire monahalä este considerat Sf. Simeon 
Stålpnicul cei Bätrån (f459). Pe mäsurä ce 
erestea cinstea acordatä de pelerini acestor 
vietuitori, aceasta a cäpätat note iconodule: 
Teodoret al Cyrului afirmä cä ieoane repre- 
zentåndu-1 pe Sfåntul Simeon atårnau la 
intrarea in unele ateliere de lucru (ergasteria) 
nu doar din spatiul oriental, ci chiar pånä la 
Roma. Suveniruri, sub forma unor pandan- 
tive, reprezentåndu-1 pe Sf. Simeon Stålpnicul 
cei Tänär, erau achizitionate de cätre pelerini. 
Foarte probabil, iconoclasmul a cauzat redu- 
cerea considerabilä a numärului stilitilor din 
Imperiul Bizantin. Ulterior, spre sfår^itul sec. 
al IX-lea, miscarea stilitä s-a revigorat, fiind 
cunoscute in secolul urmätor exemplele cälu- 
gärilor Luca Stilitul si Lazaros de pe Muntele 
Galesios. Acest tip de viepiire monahalä poate 
fi urmärit pånä in epoca modernä, insä exem¬ 
plele au devenit din ce in ce mai izolate. Un 
elogiu al monahismului stilit {Ad stylitam 
quemdam Tbessalonicensem ) a fost scris de cätre 
Eustatius deTesalonic (fc.1193-1198). 

Bibliografie. Les Stylites syriens, col. Publications du 
Studium Biblicum Franciscanum. Collectio Minor 16, Fran- 
ciscan Printing Press, Milano, 1975; Delehaye, H., Les 
Saints Stylites , col. Subsidia Hagiograpbica 14, Société des 
bollandistes/A. Picard, Bruxelles/Paris, 1923, trad. H. 
Delehaye, Sfintii Stålpnici, Ed. Partener, Galap, 2005; 
Kötting, B., „Das Wirken der ersten Styliten in der 
Öffentlichkeit”, in: Zeitscbrift fir Missionsvsissenschaft ,, 
37/1953, pp. 187-197. 

Ionut Tudorie 

STÉA. {Uturg) Obiect liturgic format din 
douä areuri mici sau semicercuri emisferice, 
unite la mijloc printr-un surub (cui) surmontat 
de o micä cruce sau iconitä metalicä in relief, 
in afa fel ineåt Steluta sä se poatä inchide fi 
deschide dupä voie. 

Ea se intrebuinteazä la slujba Proscomidiei, 
dupä seoaterea Sf. Agnet fi a miridelor, cånd 
este af ezatä pe Sf. Disc, formånd o micä boltä, 
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pentru ca acoperämintele (pocrovetele) ce se 
pun peste disc sä nu se atinga de Cinstitele 
Daruri. Dupä ce Sf. Disc este transportat la 
Sf. Masa in timpul Vohodului Mare, steluta 
rämåne deasupra miridelor pånä la ecfonisul 
„Cåntarea de biruintä..." , cånd preotul (sau 
diaconul, dacä este) face cu ea semnul Sf. Cruci, 
atingånd-o in patru laturi ale discului, dupä 
care o pune deoparte. Dupä impärtäsire, ea este 
asezatä din nou pe Sf. Disc, inchisä fiind, fi 
apoi dusä la proscomidiar, odatä cu acesta spre 
finalul Sf Liturghii. Acolo, Steluta se pästreazä, 
de obicei, aläturi de celelalte Sfinte Vase. 
Vechimea ei in ritualul liturgic este conside- 
rabilä, dupä pärerea unora dintre tälcuitorii 
Liturghiei, ea a fost introdusä in serviciul divin 
de cätre Sf loan Gurä de Aur. Se pare insä, 
:ä originea ei nu este atåt de veche, deoarece 
in astfel de obiect era absolut necesar numai 
iupä formarea ritualului scoaterii Sf Agnet 
din prescurä, adicä aproximativ sec. VTI-VIII; 
fi mai ales dupä ce s-a introdus practica scoa¬ 
terii miridelor la Proscomidie (aproximativ 
sec. X-XI). In cele mai vechi Evhologii-ma- 
nuscrise pästrate steluta nu este pomenitä si 
nici tålcuirea liturgicä a patriarhului Gherman 
al Constantinopolului nu aminteste nimic 
referitor la ea. Prima mentiune documen- 
tarä despre folosirea ei o gäsim abia in sec. al 
Xll-lea, in Tålcuirea liturgicä atribuitä patriar¬ 
hului Sofronie al Ierusalimului, care vorbeste 
despre rostul ei. 

La Proscomidie, steluta ne aduce aminte 
de steaua minunatä dupä care s-au condus 
magii din Räsärit cätre Betleem la Nafterea 
Domnului. Tocmai de aceea, la Proscomidie, 
afezarea stelutei deasupra Sf. Agnet este 
insotitä de cuvintele: venind steaua , a stat 

deasupra, unde era pruncur (Matei 2, 9). De 
asemenea, dupä Vohodul Mare steluta simbo- 
lizeazä sigiliul (pecetea) pus pe mormåntul 
Domnului. 

Bibliografie. Brani^te, Ene, Brani^te, Ecaterina, 
Dicfionar de cunostinfe religioase. Ed. Diecezanä, Caran- 
sebef, 2002; Branifte, Ene, Liturgicä Generalå, Ed. 
Partener, 4 2008; Cabasila, Nicolae, Tålcuirea Dumne- 
zeieftii Liturghii, Ed. Arhiepiscopiei Bucureftilor, Bucu- 
rc$ti, 1989; CiREf anu, Badea, Tezaurul liturgic al Sfintei 


Biserici Creftine Ortodoxe , vol. II, Tipografia Gutenberg, 
Bucurefti, 1911; Mitrofanovici, Vasile, Liturgicä Bise- 
ricii Ortodoxe , Ed. Consiliului eparhial ortodox romån 
din Bucovina, Cernäuti, 1929; Simeon al Tesaloni- 
cului, Sf., Despre Sfänta Liturghie , cap. 85, PG CLV, 264; 
Sofronie al Ierusalimului, Sf., Tålcuirea liturgicä , PG 
LXXXVII, 3985. 

Marian Vålciu 

STIH. (gr. stihos - sir, vers) Verset complet sau 
partial, preluat din Psalmi, care precede o strofa 
imnograficä sau citirea Apostolului, pe care il 
si succede. 

f 

De exemplu, la Vecernia de såmbätä seara, 
cånd stihirile se asazä „pe zece”, se folosesc 
stihurile: „Scoate din temnitä sufletul meu...; 
Pe mine mä afteaptä dreptii...; Dintru adån- 
curi am strigat cätre Tine, Doamne...; Fie 
urechile Tale cu luare aminte...; De Te vei uita 
la farädelegi, Doamne...; Pentru numele Täu 
Te-am asteptat, Doamne...; Din straja dimi- 
netii pånä in noapte...; Cä la Domnul este 
milä fi multä måntuire la El...; Läudati pe 
Domnul toate neamurile...; Cä s-a intärit mila 
Lui peste noi.... La Utrenie, la cåntarea tropa- 
relor, se rostesc stihurile: „Läudati pe Domnul 
cä este bun...; Inconjurånd, m-au incon- 
jurat...; Nu voi muri, ci voi fi viu...; Piatra pe 
care nu au bägat-o in seamä ziditorii...”. La 
citirea Apostolului, se rosteste un stih inainte 
- de ex. „Certånd m-a certat Domnul, dar 
mortii nu m-a dat” - si unul la final — de ex. 
Måntuieste, Doamne, poporul Täu si binecu- 
vinteazä mostenirea Ta (Apostolul din Dumi- 
nica a treia dupä Pogorårea Sfåntului Duh). 
Se folosesc stihuri la momente bine precizate 
din rånduiala Vecerniei (stihoavna), Utreniei 
(binecuvåntärile Invierii, Polieleul, Märimurile 
Fecioarei, Laude, stihoavnä), a celorlalte Laude 
bisericesti, a Sfintelor Taine si ierurgii. 

Bibliografie. Braniste, Ene, „Slujba Utreniei - istorie 
fi explicare”, in: ST, XXIV (1972), 1-2, pp. 70-89; 
BRANifTE, Ene, Liturgicä Specialä , Ed. Lumea Credintei, 
Bucurefti, 4 2005; Braniste, Ene, „Istoria fi explicarea 
slujbei Vecerniei”, in: BOR, LXXXIV (1966), 5-6, pp. 
513-532; Vintilescu, Petre, „Oficiul Utreniei”, in: GB, 
XXIII (1963), 7-8, pp. 683-699; Vintilescu, Petre, 
Liturghierul explicat , Ed. Institutului Biblic f i de Misiune 

al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 1998. 

Lucian Petroaia 
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STI HÄR. (gr. stiharion) Vesmånt liturgic 
comun tuturor celor trei trepte ale slujirii 
(diacon, preot, arhiereu), in forma unei 
cämäsi largi lungi pånä la cälcåie, folosit la 
oficierea Sfintei Liturghii sau a altor slujbe. 
Denumirea vine de la ornamentele de 
purpurä sau broderie (gr. ail^ot) cu care 
stiharul era ornamentat in vechime. Stiharul 
este de douä feluri: diaconesc - vesmånt exte¬ 
riör, confectionat din material mai consis- 
tent, folosit si pentru felonul sau epitrahilul 
preotesc, cu måneci largi, de culoare diversä 
(alb, purpuriu, albastru etc), imprimat cu 
diferite motive liturgice - si preotesc sau arhi- 
eresc - vesmånt interiör, confectionat din 

> ' i 

pånzä de in, de regulä de culoare albä, sau 

asortat cromatic cu celelalte vesminte, care 
. - » ’ 
se lau peste el. Invesmåntarea cu stiharul 

aminteste slujitorului de inältimea moralä $i 

curätia sufleteascä la care trebuie sä se ridice 

in actul slujirii; diaconii imbräcati in stihare 

simbolizeazä ingerii care neincetat slujesc lui 

Dumnezeu si care se aratä oamenilor inves- 

måntati in luminä. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå , vol. I, 
Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 3 2002; Braniste, 
Ene, Liturgica Teoreticä, Ed. Institutului Biblic si de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2002; 
Vas i le, Gregorian, Vesmintele liturgice in Biserica Orto¬ 
doxa, Craiova, 1941. 

Lucian Petroaia 

STIHfRÄ. (gr. stihira - strofa) Compozitie 
imnograficä in forma de strofe grupate in serii, 
precedate de stihuri, care se cåntä intr-un tact 
anume (stihiraric) la Vecernie (la „ Doamne 
strigat-am...”, Litie, Stihoavnä), Utrenie 
(Sedelne, Laude) sau in rånduiala unor Sfinte 
Taine si ierugii. Dupä continutul lor, stihirile 
sunt: ale Preasfintei Treimi, ale Invierii („ale lui 
Anatolie, patriarh al Constantinopolului” sau 
„anatolicesti”), ale Crucii, ale Näscätoarei de 
Dumnezeu, ale unui sfånt. 

Bibliografie. Braniste, Ene, „Slujba Utreniei - 
istorie ? i explicare”, in: ST,\ XXIV (1972), 1-2, pp. 
70-89; Braniste, Ene, Liturgica Specialä , Ed. Lumea 
Credintei, Bucuresti, 4 2005; Braniste, Ene, „Istoria 
?i explicarea slujbei Vecerniei”, in: BOR, LXXX3V 
(1966), 5-6, pp. 513-532; Vintilescu, Petre, „Oficiul 


Utreniei”, in: GB, XXIII (1963), 7-8, pp. 683-699; 
Vintilescu, Petre, Liturghierul explicat , Ed. Insti¬ 
tutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucuresti, 1998. 

Lucian Petroaia 

STIHOÅVNÄ. v. APOSTIH. 

STIL. Forma de clasificare specificä muzicii 
psaltice in functie de ritmul acesteia. 

In ceea ce priveste stilurile muzicii bizan- 
tine, mentionäm cä ele sunt de patru feluri, $i 
anume: 1. Papadic aratä o miscare foarte rarä, 
corespunzånd in muzica liniarä tempoului 
numit Adagio sau Largo. 2. Stihiraric aratä o 
miscare ceva mai rapidä decåt papadicul, cores¬ 
punzånd in muzica liniarä tempoului Andante, 
Larghetto; 3. Irmologic aratä o miscare potri- 
vitä, spre repejor, corespunzånd in muzica 
liniarä tempoului Moderato §i Allegretto; 4. 
Recitativ aratä cä executia trebuie sä se apropie 

de o vorbire cåntatä. 

Nicu Moldoveanu, Stelian Iona§ cu 

STILf STI. v. ANTICALENDARISTI. 

STILIT. (gr. stilos - stålp) v. STÄLPNIC. 

STRÄNÄ. (slav. strana-parte) I. Scaune fbce, 
cu brate, afezate in sir, perimetral, de-a lungul 
peretilor interiori ai bisericii, in naos §i pronaos. 

II. Piesä de mobilier bisericesc, in formä de 
suport, mobilä, pe care se asazä cärtile de cult 
necesare cåntäretului. 

III. Grup de psalti care, conform specificatiilor 
din Liturghier sau Molitfelnic, dä räspunsurile 
liturgice la sfintele slujbe. 

In catedrale chiriarhale sau in mänästiri, existä 
douä grupuri de psalti/cåntäreti bisericesti, care 
dau räspunsurile liturgice alternativ: cåntä la 
douä strane. Stränile erau conduse de domes- 
tici, pånä in sec. al XVIII-lea, cånd locul lor 
este luat de protopsalt, la strana dreaptä, ?i de 
lampadar, la strana stångä. Muzica de strana, 
termen apärut dupä introducerea muzicii 
corale in biserici, defineste muzica bizantinä 
traditionalä, psalticä. 

Nicu Moldoveanu, Stelian Iona$cu, Lucian Petroaia 
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SUBIÉCT. I. Persoanä sau ipostas, purtätor de 
constiintä si care isi poate exercita in deplinä 
cunoftintä libertatea §i voinja. v. IPOSTAS, 

PERSOANÄ. 

Numim subiect al cunoasterii pe cel care impli- 
neste actiunea de a cunoaste. Atåt subiectul 
cunoasterii teologice, cåt si al celei stiintifice 
este persoana umanä. De aici provine si sensul 
larg räspåndit al conceptului de subiectivi- 
tate inteles ca insu^ire de a fi subiectiv, adicä 
de a exprima dimensiunea (de particularitate) 
personalä in actul cunoasterii. 

Dacä prin gestul ftiintei omul ifi proiec- 
teazä atentia din interiör cätre exteriör (in 
vederea observärii universului fizic la dife- 
rite niveluri, corespunzånd diferitelor nive- 
luri de perceptie ale omului: infinit mic, scalä 
umanä, infinit mare), prin gestul teologiei 
omul i$i adunä atentia din exteriör cätre 
nterior (in vederea intålnirii cu Dumnezeu 
i cu sine-insusi, in taina inimii). Astfel cä, 
iacä spatiul de actiune al §tiintelor pare a fi 
cu precädere cel exteriör omului (universul 
fizic), spatiul teologiei este prin excelentä 
spatiul interioritätii umane (inima omului). 
Teologia se petrece in »altarul” läuntric, in 
cämara inimii, acolo unde prin tot gestul de 
pocäintä §i de rugäciune se „intrupeazä”in om 
Impärätia Cerurilor. In acest sens, teologia 
este »revenirea in sine” din imprästierile de 
tot felul, pätimase $i pervertite, este persona- 
lizarea omului ca »adunare din risipire”, gest 
orientat dinspre exteriör spre interiör, spre a 
deveni el insusi. Este o lucrare posibilä prin 
prezenta harului, garant absolut al libertätii 
omene^ti si al iesirii desävårsite din condi- 
fionärile pricinuite de päcat. Experienta si 
practica rugäciunii la Pärinti dä märturie 
asupra gestului absolut necesar de »retragere” 
a lucrärii mintii dinspre cele din afarä cätre 
cele din interiör: „Ajungerea mintii la starea 
rugäciunii curate presupune ca mintea sä se 
intoarcä de la lucrurile din afarä in läuntrul 
säu, spre «inima» sa, päräsind orice obiect. 
Prin minte se intelege desigur lucrarea 
mintii , revärsatä spre lumea sensibilä, dupä 
cum explicä S£ Grigorie Palama». 


Departe de a fi depersonalizantä, «umplerea» 
cu Hristos prin gestul rugäciunii personali- 
zeazä pe om pånä la mäsurile dumnezeie^ti, 
intrucåt in el se implineste persoana unicä 
§i irepetabilä pe care Hristos a chemat-o 
din nefiintä la a fiinta. In perspectiva cresti- 
nismului, sfåntul este persoana implinitä la 
mäsuri dumnezeiesti. Or, tot gestul teologie 
in Hristos este personalist si personalizant, 
ca unul care duce cätre sfintenie: „Punctul de 
plecare erestin pentru a aborda orice lucru este 
Numele «EU SUNT». Noi nu cäutäm deplina 
«obiectivitate», slobodä de orice este subiectiv, 
adicä omenesc. Acum, la toate nivelele stärii 
noastre fiintiale a cunoasterii si a contem- 

v j > 

plärii, neschimbat este prezentä personalitatea 
noasträ. In felul matematic de gåndire, pentru 
a rezolva probleme de ordin tehnic este cu 
putintä, psihologic, a se sustrage de la elemen- 
tele subiective $i a se baza exelusiv pe logica 
impersonalä. Dar aceasta nu trece nicicum 
dincolo de fenomenele naturale, determinate. 
Insä, in sfera nedeterminatä a duhului logica 
abstraetä nu are acces. Acolo, orice cunoastere 
poartä un caracter personal, si nu obiectiv”. 
II.Temä sau notiune care este urmäritä analitic 

i 

in teologia teoreticä si didacticä. 

Bibliografie. Saharov, Sofronie, arhim., Nasterea intru 
impärätia cea neelätitä, Ed. Reintregirea, Alba Iulia, 2003; 
Stäniloae, D., Spiritualitatea ortodoxä - ascetica si mistica , 
Ed. Institutului Biblic de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucuresti, 1992. 

Razvan Ionescu, Adrian Lemeni 

SUBIECTIV. Insusire atribuitä cunoasterii, 
atunci cånd aceasta reflectä in mod defeetiv o 
limitä corespunzätoare partieularitätii subiec- 
tului eunoseätor. 

Ortodoxia ne obisnuieste cu o ambivalenta a 
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notiunii de subiectivitate: pe de o parte, existä 
o bunä »subiectivitate” a gestului teologie, si 
anume, cea legatä de existenta si de manifes¬ 
tarea omului, ca »persoanä”, in chipul perso- 
nalismului dumnezeiesc trinitar; pe de altä 
parte, constatäm o rea subiectivitate, päti- 
ma§ä, ca fiind cea care se exprimä prin defor- 
märile pätimase ale ratiunilor »obiective” 
(adicä a sensurilor incifrate de Dumnezeu 
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in creatia Sa, ratiuni a cäror »lecturare” prin 
harul dumnezeiesc le aratä vectori cätre 
Dumnezeu), si care constituie „[...] refrac- 
tiile adevärului celui unic in receptacole 
stråmbate de patimi, care sunt diferitii indi- 
vizi”. „Dupä pärintii räsäriteni, adevärul nu 
este subiectivitate [...], ci cea mai obiectivä 
realitate. Pentru a-1 afla trebuie, dimpotrivä, 
biruitä orice subiectivitate. Desigur, adevärul 
nu se aflä pe o cale pur teoreticä, printr-o 
ratiune care se detaseazä de träirea integralä 
a insului concret. O asemenea detasare este 
cu neputintä. O ratiune in sine, uniformä la 
toti oamenii, nu se poate afla de fapt. Pati- 
mile au facut-o alunecoasä. Iar in mäsura 
despätimirii, ea sporeste de la om la om in 
cunoasterea adevärului obiectiv. Din acest 
punct de vedere, cunoasterea depinde si de 
o stare «subiectivä» a ratiunii. Dar subiec- 
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tivitatea cea mai adeväratä este cea mai 
conformä cu »obiectivitatea” adevärului. In 
omul care nu s-a purificat de patimi ratiunea 
este intotdeauna in slujba patimilor §i jude- 
cätile ei stråmbä adevärul. Aceastä «subiecti- 
vitate» päcätoasä trebuie biruitä.” 

Cu alte cuvinte, dacä omul oglinde^te curat 
pe Dumnezeu in constiinta Sa, el manifestä 
subiectivitatea cea bunä ca gest de cunoastere 
personalä a lui Hristos, dupä cum dacä oglin- 
deste deformat pe Dumnezeu, aceastä räu-su- 
biectivä deformare altereazä prezenta Adevä¬ 
rului-Hristos, care in Sine este „obiectiv”, 
ca Unul neconditionat de nimic din träirea 
omului. De altfel, experienta proprie spatiului 
Bisericii märturiseste cä omul, nu prin rati¬ 
unea exprimatä in logicä formalä si dorit 
obiectivatä prin renuntarea la ceea ce tine de 
personal, se poate impärtäsi din Dumnezeu, 
ci dimpotrivä, fiinta intreagä primeste impär- 
tasire din ceea ce Dumnezeu ii descoperä, 
tocmai implinindu-se sub aspect personal. 
Iatä, deci, logica antinomicä a unei deveniri 
intru Dumnezeu - Cel „obiectiv” prin exce- 
lentä, ca Unul la adäpost de orice conditio- 
nare a lumii, §i cu atåt mai mult la adäpost 
de tot gestul de interactiune om-Dumnezeu 
stråmbat „subiectiv” prin päcat - prin 



implinirii omului ca persoanä, $i care poartä 
astfel »subiectivitatea” cea bunä a exprimärii 
sale ca „sine-insusi” in lumina harului. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

SUBORDINATIONISM. Erezie antitrini- 
tarä care pozitiona cea de-a doua Persoanä a 
Sfintei Treimi, Dumnezeul Fiul, in raport de 
inferioritate fatä de Dumnezeul Tatäl, precum 
$i pe Sfåntul Duh in raport de subordonare fatä 
de Dumnezeu Tatäl $i Dumnezeu Fiul. 

Aceastä perceptie gresitä a dogmei trinitare 
reprezintä o tendintä specificä primelor trei 
secole crestine (in special in sec. II-III), regä- 
sindu-se §i la unii Pärinti ai Bisericii: Sf. Justin 
Martirul si Filosofiil, Tertulian si Sf. Irineu 
de Lugdunum, dar §i la alti scriitori biseri- 
cesti precum Origen sau Novatian. Motivatiile 
pentru aceastä manierä de interpretare sunt 
multiple: pe de o parte, tendintä in favoarea 
unei unitäti si a unei transcendente absolute a 
lui Dumnezeu Fiul, comunä de altfel tuturor 
exprimärilor teologice care utilizeazä catego- 
riile speciflce filosofiei grecesti, iar pe de altä 
parte, fidelitatea extremä fatä de monoteism, 
care nu trebuia compromis prin teologia trini- 
tarä. De asemenea, interpretarea literarä a 
unor pasaje biblice (In 14, 28; Mc 10,18; Mc 
13, 32) a oferit argumente suficiente pentru 
intelegerea relatiilor intratrinitare in manierä 
subordinationistä. Dogma ortodoxa in privinta 
invätäturii despre Sfånta Treime, care a fost 
fixatä pe parcursul sec. al IV-lea, in cadrul 
primelor douä Sinoade Ecumenice (Niceea, 
325; Constantinopol, 381), a evidentiat ca 
eretice pozitiile exprimate de subordinatio- 
nisti, care negau consubstantialitatea Persoa- 
nelor Sfintei Treimi. Aceastä problemä a fost 
rezolvatä, in mod explicit, in conflictul generat 
in spatiul alexandrin de cätre preotul Arie 
§i ucenicii acestuia, care sustineau cä Fiul nu 
este Dumnezeu prin naturä, ci prin har, Acesta 
fiind creat de Dumnezeu Tatäl mai inainte 
de timp. Chestiunea subordonärii Sfåntului 
Duh in raport cu celelalte douä Persoane ale 
Treimii a fost discutatä in a doua jumätate a 
sec. al IV-lea, odatä cu ideile promovate de 
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ereticul pnevmatomah Macedonie. Subordi- 
na^onismul a fost condamnat cu autoritate 
maxima in cadrul lucrärilor Sinodului al II-lea 
Ecumenic (Constantinopol, 381). Pärintii Bise- 
ricii care au clarificat dogma ortodoxa trinitarä 
sunt Sf. Atanasie cel Mare, Sf. Vasile cel Mare, 
Sf. Grigorie Teologul si Sf. Grigorie de Nyssa. 

Bibliografic. Barnes, T., »A Note on the Term Homo- 
ioousios", in: Zeitscbrift fur Antikes Chris ten tum, 10/2007, 
pp. 276-285; Grillmeier, A., Le Cbrist dans la tradi¬ 
tion chrétienne , vol. I: De Vä ge apostolique au concile de 
Cbalcédoine (451), Ed. Cerf, Paris, 2 2003; Marcus, W., 
Der Subordinatianismus als historiologisches Pbänomen. 
Ein Beitrag zu unserer Kenntnis von der Entstehung der 
altchristlischen »Theologie’ und Kultur unter besonderer 
Berucksicbtigung der Begriffe Oikonomia und Iheologia , 
M. Hueber, Miinchen, 1963; Rämureanu, I., »Sinodul 
al II-lea Ecumenic de la Constantinopol (381) - 1600 
de ani de la intrunirea lui”, in: ST, XXXIII (1981), 3, pp. 
285-336; Rämureanu, I., »Sinodul I Ecumenic de la 
Niceea de la 325. Condamnarea ereziei lui Arie. Simbolul 
Niceean”, in: ST, XXIX (1977), 1-2, pp. 15-61; Voicu, C., 
»Problema homoousios la Sfåntul Atanasie cel Mare”, 
MO, XV (1963), 1-2, pp. 3-20. 

Ionut Tudorie 

SUCCESIUNE APOSTÖLICÄ. Principiu 

legat de canonicitatea unei Biserici si de vali- 
ditatea clerului si implicit a Tainelor, ce presu- 
pune succesiunea neintreruptä a hirotoniilor de 
la Sfintii Apostoli pånä in ziua de astäzi. 

In primul ränd, prin succesiune se intelege 
mo^tenire. In acest inteles Biserica este in 
intregimea ei mostenirea rämasä de la Apostoli 
si, datoritä acestui act de transmitere a ei prin 
Apostoli, insäsi mostenirea a primit numele de 
apostolicä. Toti membrii Bisericii, clerici laici 
si monahi, sunt mostenitori si detinätori ai 
succesiunii apostolice, fiecare potrivit locului fi 
rolului pe care il detine in Biserica. Episcopii 
sunt urma^ directi ai Apostolilor, detinätori 
ai puterii depline sacramentale, invätätoresti si 
cårmuitoare. Preotii, intr-o mäsurä mai redusä 
decåt episcopii, ca lucrätori ai måntuirii, prin 
puterea pe care o detin, sunt si ei urmasi ai 
Sfintilor Apostoli pe linie indirectä, adicä prin 
intermediul episcopilor, de cätre care au fost 
si sunt instituiti, pånä astäzi. Acelasi lucru se 
poate spune, intr-o altä formä, si despre diaconi, 
care in calitate de ajutätori sacramentali ai 


episcopilor si ai preotilor, participä in mod 

corespunzätor harului, puterii si lucrärii lor, la 

aceeasi succesiune apostolicä. 

Biserica a fost intemeiatä de Måntuitorul si 

> 

Apostolii au facut parte din Bisericä si nu au 
fost nici anteriori, nici posteriori Bisericii. Ei au 
primit mai intåi putere harismaticä - puterea 
de a sävärsi minuni - si puterea de a propo- 
vädui in mod infailibil adevärul de credintä, de 
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a-1 pästra, de a-1 räspåndi si de a-1 apära, apoi 
puterea sacramentalä sau haricä de a sävärsi 
lucräri sfinte prin care sä sfinteascä viata, si, in 
fine, puterea pastorala de cårmui intreaga Bise¬ 
ricä prin adevärul de credintä, prin lucrärile 
sfinte si prin rånduielile privind organizarea si 
disciplina vietii bisericesti. 

Aceastä putere au exercitat-o fiecare dintre 
Apostoli in intreaga Bisericä, neavånd nici 
unul mai mult decåt altul, nedetinånd-o nici 
unul numai partial si nefiind legati nici unul de 
o anumitä cetate sau regiune, ci avånd fiecare 
jurisdictie deplinä si universala. Puterea fiecärui 
Apostol a fost transmisä in mod deplin Bisericii 
in intregimea ei, iar nicidecum vreunuia dintre 
urmasii Sfintilor Apostoli la cårmuirea Bise¬ 
ricii, adicä nici unuia dintre episcopi. Astfel, 
puterea harismaticä, ca dar propriu al fiecäruia 
Si al tuturor, adicä puterea de a face minuni, 
aceea de a inväta infailibil (Mt 10; In 14, 26, 
16,13, etc.), ca si alte harisme, nu a mostenit-o 
nici unul dintre episcopi, ci numai Biserica in 
intregimea ei, care detine si isi afirmä mereu in 
mod vizibil harisma infailibilitätii, iar in mod 
latent ca potentä, detine si celelalte harisme, de 
care niciodatä nu a fost lipsitä si de care a facut 
uz prin „vasele alese ale Duhului”, prin ceata 
sfintilor Säi. Färä a mosteni individual vreuna 
din aceste harisme, episcopii urmasi ai Apos¬ 
tolilor nu le-au mostenit nici in grup sau toti 
impreunä. Asa incåt, infailibilitatea rämåne o 
insusire a Bisericii determinatä de harisma 
respectivä, iar nu o putere a episcopilor si nici a 
episcopatului in intregimea lui. Ei au mostenit 
puterea de a propovädui sau de a inväta cuvåntul 
adevärului, pe aceea de a sävärsi Sfintele Taine 
Si orice lucrare sfåntä, precum si puterea de a 
cårmui Biserica prin rånduielile de drept si prin 
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mäsurile disciplinare. Aceastä putere, episcopii 
au primit-o fiecare numai pentru teritoriul care 
li s-a incredintat pästoririi lor, cu mandatul de 
a o exercita in intreaga Bisericä numai in chip 
solidar, iar nu individual. 

Succesiunea apostolicä inseamnä §i transmi- 
terea, fara nici un hiatus, a puterii biserice^ti de 
la Sfintii Apostoli påna la cel din urmä episcop 
din vremea noasträ. Aceastä pästrare neintre- 
ruptä a formelor succesiunii a fost socotitä, $i 
pe drept cuvånt, ca o garantie a transmiterii 
reale a invätäturii adevärate si a puterii biseri- 
cesti si deci a pästrärii acestora fara intrerupere 
in Bisericä, si iaräsi, ca urmare a acestei pästräri, 
ca o garantie cä Bisericä isi continuä lucrarea 
sa måntuitoare in lume. Despre ea vorbesc in 
sensul arätat, o seamä dintre scriitorii vechi ai 
Bisericii, incepånd cu Hegesip, Irineu, Tertu- 
lian, Eusebiu al Cezareei etc. 

Hegesip (sec. al II-lea) spune cä a verificat 
succesiunea apostolicä a episcopilor Bisericii 
din Corint si a celei din Roma si conchide cä 
in cazurile tuturor succesiunilor episcopale, si 
in fiecare cetate, se pästreazä si dreapta credintä 
(Eusebiu, Historia Eccleisae , IV, 22). Irineu (sec. 
al II-lea), arätånd pe unde au predicat unii dintre 
Apostoli, ca Matei, Petru, Pavel, apoi ucenicii 
lor Marcu si Luca, adaugä, cä prin traditia 
Apostolilor s-a pästrat credintä cea adeväratä 
in fiecare bisericä, si cä se poate demonstra 
pe firul succesiunii apostolice, de la episcopii 
asezati de cätre Apostoli pånä in vremea sa, cä 
nimeni n-a invätat si n-a cunoscut invätäturile 
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ereticilor ( Adversus Haeresis , 3, 3,1). Tertulian, 
räfiiindu-se tot cu ereticii, ca si Irineu, foloseste 
aceeasi manierä pentru a demonstra cä invä¬ 
täturile ereticilor sunt scorniri tårzii de dupä 
epoca apostolicä, despre care nici urmä nu se 
gäseste, nici in invätätura Apostolilor, si nici in 
aceia a urmasilor acestora, episcopii apostolici, 
ca Policarp al Smirnei si Clement Romanul, 
adicä episcopii asezati direct de Apostoli. 
Cäci, precum Apostolii n-au invätat lucruri 
prin care sä se deosebeascä intre ei, ci unul si 
acela^i adevär, tot asa si urmasii lor, au tinut 
aceiasi credintä {De praescriptione haereticorum , 
32,36). Eusebiu al Cezareei, in primele 7 cärti 


ale Istoriei sale, urmäref te, in mod principal, sä 
arate toate succesiunile apostolice despre care 
i-a fost posibil sä gäseascä dovezi. De altfel, 
chiar cuvintele cu care i§i incepe Istoria sa, par sä 
indice preocuparea lui deosebitä pentru succe¬ 
siunea apostolicä (Eusebiu, Historia Eccleisae, 1, 
1, 1). Astfel, el aratä numele episcopilor care 
au pästorit in succesiune apostolicä Bisericile 
din Ierusalim, Roma, Antiohia si Alexandria. 
De asemenea, prin mentiuni sporadice, aratä 
existenta aceleiasi succesiuni in Bisericile din 
Efes, din Creta, Atena, Smirna etc. (Eusebiu, 
Historia Eccleisae , 2, 4. 5; 3, 4, 5; 3, 36, 1 $.a) 
si constantä cä este imposibil sä se enumere 
nominal toti aceia care cei dintåi au dobåndit 
succesiunea apostolicä in intreaga Bisericä 
sau in Bisericä ecumenicä (Eusebiu, Historia 
Eccleisae , 3,37,4 sq). 

In ceea ce priveste continutul succesiunii apos¬ 
tolice, ea constä atåt in transmiterea puterii 
sacramentale, pe firul unor neintrerupte hiro- 
toniri care isi au inceputul in Sfintii Apoos- 
toli, dar si in succesiunea in credintä, aläturi de 
succesiunea in har. Intr-un mod precis $i cate- 
goric ne invatä Sf Vasile cel Mare, cä acolo unde 
s-a pierdut credintä, s-a pierdut si a incetat §i 
succesiunea apostolicä. In epistola cätre Amfi- 
lohiu din Iconiu, scrisä la anul 374, si al cärei 
cuprins este trecut in primele 15 canoane ce 
ni s-au pästrat sub numele lui, serie: »Despre 
botezul Pepuzienilor, «cei vechi au hotäråt sä 
se primeascä acel botez, neabatåndu-se ei intru 
nimic de la credintä» - totu$i, acestia accep- 
tånd si abateri de la credintä, botezul lor nu 
mai trebuie primit, «cäci nu sunt botezati cei 
ce nu s-au botezat intru cele predanisite nouä 
[...]», «iar cei ce s-au lepädat de Bisericä n-au 
mai avut harul Duhului Sfånt peste ei, cäci a 
lipsit comunicarea lui prin intreruperea succe¬ 
siunii». Cäci - zice el - «cei ce aveau hirotoniile 
de la Pärinti, si prin punerea måinilor peste ei 
aveau harul duhovnicesc, dar cei ce s-au rupt 
(de Bisericä prin erezie) devenind mireni, n-au 
avut putere nici de a boteza nici de a hirotoni, 
nici nu puteau da altora harul Duhului Sfånt, 
de la care ei au cäzut; pentru aceasta, Pärintii 
au hotäråt ca cei botezati de dånsii [...] viind 
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la Bisericä sä se curäteascä din nou cu adevä- 
ratul botez al Bisericii»” (Can. 1 Vasile). De 
altfel, atitudinea vechii Biserici in chestiunea 
intreruperii succesiunii apostolice sacramen- 
tale prin cäderea de la credintä, adicä prin pier- 
derea succesiunii in credintä, este exprimatä fi 
in hotärärile canonice ale Bisericii, si anume in 
Can. 46,47, 68 Ap.; 7,11 Sin. I Ec.; 95 Trul. 

etc., care preväd rebotezarea ereticilor si hiro- 
tonirea din nou a clericilor acestora de orice 
grad - episcopi, prezbiteri sau diaconi. Can. 68 
Ap. prevede: „Dacä vreun episcop sau presbiter 
sau diacon, ar primi de la cineva a doua hiro- 
tonie, sä se cateriseascä fi el si cel ce 1-a hiro- 
tonit, fårä numai dacä ar dovedi cä de la eretici 
are hirotonia. Fiindcä cei ce sunt botezati sau 

i 

hirotoniti de cätre unii ca acestia, nu pot fi nici 
credinciofi (mireni), nici clerici”. Ca urmare, in 
niciun chip succesiunea sacramentalä nu poate 
fi imaginatä fårä succesiunea in credintä. 

In Bisericä veche, succesiunea in credintä s-a 
pus de cätre Ciprian din Cartagina, in legä- 
turä cu botezul ereticilor, de Vasile cel Mare 
in legäturä tot cu botezul si cu preotia ereti¬ 
cilor, de Fericitul Augustin fi de numerofi 
alti scriitori bisericesti fi ierarh, ca Ignatie al 
Antiohiei, Iustin Martirul, Irineu, Hegesip, 
Tertulian, Ieronim, etc., apoi si de Pärinti 
alcätuitori ai Can.: 46-47, 68 Ap., 8,19, Sin. 
I Ec., 7 Sin. II Ec., 95 Trul., etc. Ulterior 
succesiunea in credintä s-a mai pus in rapor- 
turile dintre catolici si ortodocfi, in legäturä 
cu sinoadele unioniste de la Lyon (1274), 
Constanz (Germania, 1414-1418) si Ferrara 
— Florenta (1438-1439), la care au fost invi- 
tati, si au luat parte, fi episcopii ortodocfi, 
recunoscåndu-li-se episcopilor catolici succe¬ 
siunea apostolicä de cätre ortodocsi, si invers. 
Pe acelafi temei al recunoasterii reciproce a 
succesiunii apostolice a episcopilor, au fost 
invitati episcopii ortodocsi fi la Conciliul 
Vatican (1870), farä a lua insä parte. In rapor- 
turile dintre ortodocfi fi protestanti s-a pus 
problema succesiunii apostolice, in legäturä cu 
validitatea Botezului tuturor ramurilor protes- 
tante, fi apoi, in special, in legäturä cu validi¬ 
tatea tainei preotiei anglicane. Dupä pr. prof. 


Liviu Stan problemele principale, in legäturä 
cu care se pune fi astäzi problema succesiunii 
apostolice, ar putea fi considerate urmätoarele: 
1. Problema Bisericii insäfi, a Bisericii adevä- 
rate, care nu poate sta decåt pe »temelia Apos- 
tolilor” {Ef 2, 20), pe cea a succesiunii apos¬ 
tolice. 2. Problema intercomuniunii in sacris a 
credinciofilor care apartin diverselor Biserici 
sau confesiuni creftine. Infåptuirea sau admi- 
terea acesteia este conditionatä de succesiunea 
apostolicä, intrucåt numai pe baza ei se poate 
admite existenta preotiei sacramentale, care 
este indispensabilä pentru o astfel de interco- 
muniune. 3. Problema unirii unor Biserici sau 
confesiuni, problemä atåt de actualä oricånd, 
este fi ea dintre acelea a cäror solutionare justa 
depinde, in primul rånd, de succesiunea apos¬ 
tolicä, in sensul cä unirea - ca o etapä supe- 
rioarä fi ultimä - care ar urma dupä stabilirea 
intercomuniunii in sacris , presupune in mod 
necesar existenta succesiunii apostolice in 
toate Bisericile sau confesiunile care urmeazä 
sä se uneascä. 4. Problema recunoafterii vali- 
ditätii tainelor Bisericilor eterodoxe (catolicä, 
armeanä, coptä, etiopianä, etc.) - fi in special 
a Tainelor Botezului fi Preotiei. 5. Problema 
administrärii unor Taine sau ierurgii de cätre 
slujitorii ortodocfi, unor crestini din afara 
Bisericii Ortodoxe. 6. Problema unui viitor 
sinod ecumenic, in sensul cä membrii unui 
astfel de sinod nu pot fi in primul rånd decåt 
episcopii cu succesiune apostolicä. 

Bisericä veche, ca fi cea din vremea noastra, 
aratä un interes deosebit succesiunii aposto¬ 
lice, conditionånd de ea pästrarea credintei 
adevärate fi detinerea realä a puterii bisericefti 
de cätre urmafii Sfintilor Apostoli, mai ales 
de cätre episcop, dar fi de ceilalti membri ai 
clerului pärtafi la preotie, fi deci garantia cä se 
asigurä måntuirea prin lucrarea preoteascä in 
cadrul Bisericii. Pentru conftiinta credincio¬ 
filor fi pentru conftiinta clerului succesiunea 
apostolicä oferä o certitudine care temeluiefte 
nädejdea måntuirii fi zidirii continue a Bise¬ 
ricii. Lipsa ei ar insemna deznädejde fi desträ- 
mare moralä, ca fi o desträmare a vietii biseri¬ 
cefti in general. 
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Irimie Marga 

SUFLET. Concept religiös referitor la faptul 
cä persoana umanä este de fapt o entitate 
imaterialä, neväzutä, dar care rezida in trup 
material ca parte constitutivä a sa, si este intru- 
cåtva circumscrisä acestuia. 

Potrivit invätäturii Bisericii Ortodoxe, omul 
are o structura dihotomicä trup-suflet. $i 
trupul si sufletul au fost create de Dumnezeu, 
sufletul fiind nemuritor, dar aceastä nemurire 
nu o are prin sine in mod autonom, ci prin 

S »uterea lui Dumnezeu. 
n limba ebraicä, notiunea de psyché (suflet) avea 
corespondent substantivul nefes, care, deose- 
bindu-se de ruab (duh), semnifica elementul 
individual al manifestärii sensibile a omului, el 
nefiind principiul sau cauza vietii omului, ci doar 
manifestarea acesteia. Atåt nefes, ruab si nesama 
sunt foarte rar folositi in Sfånta Scripturä ca si 
componentä nematerialä distinctä de trup. Dupä 
invätatii Talmudului, sufletul omului este cate- 
goric despärtit de trup, ei stabilind o analogie 
privind relatia lui Dumnezeu cu lumea $i a sufle- 
tului cu trupul. La Platon, psyché inseamnä, ca si 
ne f e h puterea vitalä, insä aläturi de acest „suflet 
inferior” existä nous-ul, adeväratul suflet (duhul) 
care este sediul ratiunii (/ogw-ului) si care se 
opune trupului (soma), acesta fiind „mormånt” 
{serna) al //öz/r-ului. Sf. Apostol Pavel fi Pärintii 
Bisericii, folosind cele douä notiuni: psyché si 
notis, au arätat, spre deosebire de gåndirea plato- 
nicä, cä acestea sunt douä puteri al aceleia$i 
parti spirituale din om, iar pe de altä parte cä 
trupul si duhul nu sunt douä principii contrare si 
coeteme, ci ele exprimä unitatea dualä a omului, 
integralitatea fiintei sale. 

Sufletul este o substantä realä, vie, spiritualä, 
nemuritoare, nemurire pe care o are prin 


puterea lui Dumnezeu care 1-a creat. Omul, 
prin sufletul säu, este cineva §i nu simplu ceva, 
este un subiect capabil de comuniune, comu- 
niune la care participä ?i trupul. Prin sufletul 
säu omul este inzestrat cu libertate, con^ti- 
intä, vointä, ratiune, sentimente, ridicåndu-se 
deasupra celorlalte viejuitoare nu numai prin 
sufletul, ci $ i prin trupul säu. 

In Sfånta Scripturä natura spiritualä a omului 
este numitä uneori suflet, psyché , alteori duh, 
pnevma. Erezia apolinaristä, fundamentån- 
du-se pe filosofia lui Platon si Plotin, susfinea 
conceptia trihotomistä privitoare la om, 
conceptie potrivit cäreia omul ar fl compus 
din trup, suflet $i duh. Cei care sustin trihoto- 
mismul invocä in special textele din 1 Tes 5,23 
f i Evr 4,12, in care Sf. Apostol Pavel amin teste 
trei componente ale omului: trup, suflet, duh. 
Dar, cuvintele de „suflet”si „duh”vizeazä acelasi 
element spiritual al structurii omului care este 
dihotomicä, nu trihotomicä. In aceste texte, nu 
este vorba de douä principii deosebite, ci doar 
de douä fiinctiuni sau puteri ale aceleasi naturi 
spirituale a omului: puterea vietii organice si 
puterea vietii spirituale care este indicatä prin 
suflet $i duh. Astfel, aceea^i naturä spiritualä 
umanä se numeste suflet cånd se raporteazä la 
cele ale trupului, indeplinind fiinctii organice ^i 
se numeste duh, cånd se raporteazä la cele strict 
spirituale, indeplinind fiinctii din sfera spiri- 
tualului, a duhovnicescului. Opozitia paulinä 
dintre omul psihic/trupesc si omul duhovni- 
cesc/spiritual din 1 Co 2,14-15; 15, 45; Ga 5, 
17 nu este fiintialä, ci moralä. 

Refiizånd dualismul, antropologia biblicä ?i 
patristicä aratä cä trupul omului este insu- 
fletit, iar sufletul omului intrupat, neläsånd nici 
mäcar impresia unei rupturi intre trup si suflet, 
ci mai degrabä o armonizare a raporturilor lor. 
J.C. Larchet aratä cä la Sfintii Pärinti omul 
nu este numai suflet, nici numai trup, ci una $i 
alta laolaltä, de nedisociat. Pärintele Dumitru 
Stäniloae spune cä „a sfinti trupul inseamnä 
a sfinti fi sufletul sau a-1 face mediu tot mai 
sträveziu §i organ tot mai adecvat al prezentei 
dumnezeirii. Orice gest al trupului are reper- 
cusiuni asupra vietii suflete^ti §i orice gest sau 
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simtire din suflet se repercuteazä in trup. [...] 
Este cu neputintä de a desprinde total din 
suflet rädäcinile trupului, precum este cu nepu¬ 
tintä de a vedea in trup numai materie”. 

Pentru teologia ortodoxa, cuväntul „suflet” 
este echivalentul lui psyché din limba greacä 
si inseamnä suflarea divinä de viatä sau forta 
spiritualä care mentine in viatä trupul. Sufletul 
este darul lui Dumnezeu facut omului, in cali- 
tatea Lui de viatä si dätätor de viatä. In aceastä 
calitate a Sa, Dumnezeu poate cere oricånd 
sufletul omului, afa cum intålnim in Evan- 
ghelle: »Nebune! In aceastä noapte vor cere de 
la tine sufletul täu si cele ce ai pregätit ale cui 
vor fl?” (Lc 12,20). Fiind darul lui Dumnezeu, 
omul trebuie sä se bucure de sufletul lui fi 
trebuie sä iubeascä pe Dumnezeu din toatä 
inima, cugetul fi sufletul lui (Mt 22, 37). Prin 
sufletul lui omul reprezintä o mare valoare 
inaintea lui Dumnezeu, fiind mai de pret decåt 
toatä lumea (Mt 16, 26; Mc 8, 35-37) Pentru 
måntuirea lui a fost nevoie sä se intrupeze 
Insufi Fiul lui Dumnezeu fi sä-fi dea sufletul 
Lui ca pret de räscumpärare pentru multi (Mt 
20, 28; Mc 10, 45). Prin Jertfa, Pätimirile fi 
Invierea Måntuitorului fi prin harul Sfintelor 
Taine, sufletul omului se primenefte fi se sfin- 
tefte, dacä omul are credintä fi råvnä pentru 
implinirea poruncilor lui Dumnezeu (Mc 16, 
16; 1 Ptr 1,9,22). 

Cånd este intärit fi luminat de har, sufletul 
omului il preamärefte neincetat pe Dumnezeu 
prin cuvånt fi prin jertfele duhovnicefti aduse 
Lui fi prin jertfelnicia fi slujirealui Dumnezeu 
fi a aproapelui. Sufletul din om are o impor- 
tantä exceptionalä pentru cä numai prin el 
omul este o fiintä personalä, liberä fi nemuri- 
toare. „Pentru cä ce-i va folosi omului dacä va 
cåf tiga lumea intreagä iar sufletul il va pierde! 
Sau ce va da omul in schimb pentru sufletul 
säu” (Mt 16,26). Sufletul este creat din vointa 
lui Dumnezeu, prin suflarea divinä, intr-un 
mod pe care-1 cunoafte numai Creatorul 
fnsusi. Sufletul este primit de la Dumnezeu 
prin suflarea de viatä divinä odatä cu trupul, in 
timpul zamislirii, astfel cä fiinta umanä apare 
In lume ca unitate psiho-somaticä. Sufletul 


omenesc nu trebuie sä fie confundat nici cu 
puterea vitalä, imanenta, care existä in fiintele 
necuvåntätoare. El este subiectul sau suportul 
personal al energiei vitale a trupului, individu- 
alizånd firea umanä intr-un subiect distinct. 
De aceea, sufletele descendentilor lui Adam nu 
sunt continute in sufletul lui Adam. In calitate 
de protopärinte al neamului omenesc, Adam 
cuprinde in sine pe toti urmafii säi, dar fiecare 
ifi primefte o existentä individualä printr-un 
suflet nou, creat de Dumnezeu pentru el. Prin 
moartea trupeascä, sufletul se desparte de trup 
pentru un timp cu nädejdea vietii vesnice fi in 
afteptarea invierii trupului (Ecc 12, 7). 

Bibliografie. Bria, lon, Dictionar de Teologie Ortodoxå , 
Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucurefti, 2 1994; Bria, lon, Tratat de 
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Stäniloae, Ascetica fi Mistica Bisericii Ortodoxe , Ed. 
Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romäne, Bucurefti, 2002; Clement, Olivier, Trupul 
mortii fi alslavei , trad. S.E. Vlad, Ed. Christiana, Bucu¬ 
refti, 1996; Isaia Pustnicul, Desprepäzirea min/ii in 27 
de capete , in Filocalia , vol. 1,14; Indrumäri misionare , Ed. 
Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucurefti, 1986; Larchet, Jean-Claude, Tera- 
peutica bolilor spirituale. Experienta Räsäritului creftin, 
Ed. Harisma, Bucurefti, 1997; Marcu Ascetul, Sf., 
Despre cei ce-fi inchipuie cä se indrepteazä din fapte , in 226 
de capete , 17, in Filocalia , vol. I, trad. Pr. D. Stäniloae, Ed. 
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Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
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secularizärii lumii möderne. Ed. Trinitas, Iafi; Popescu, 
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fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 
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SUPERSTITIE. Credintä eronatä, iratio- 
nalä, care nu are fundament in revelatie si care 
paraziteaza credintä adeväratä. Superstitia s-a 
näscut in pägånism si din influentele pägåne 
asupra crestinismului, care nu foloseste, ba 
chiar poate periclita måntuirea. 

Cel ce imbrätiseazä superstitiile dovedeste 
släbiciune in credintä si dezorientare pe calea 
måntuirii. De aceea, Biserica a condamnat 
superstitiile si pe cei ce cred in ele si a cultivat 
mereu cunoasterea teologicä (catafaticä si 
apofaticä), potrivit cuvintelor Måntuito- 
rului care zice: „Viata vesnicä este aceasta: 
sä Te cunoascä pe Tine, singurul Dumnezeu 
adevärat, si pe Iisus Hristos pe Care L-ai 
trimis” {In 17, 3). Iar Can. 61 Trul. prevede: 
»Cei ce se dau pe måna ghicitorilor, sau a celor 
ce se numesc sutasi, sau a altora de acest fel, 
ca de la aceia sä invete ceea ce ei ar voi sä le 
descopere lor, sa cadä sub canonul de 6 ani, 
dupä cele ce s-au orånduit mai inainte de cätre 
pärinti despre acestia. La aceleasi pedepse 
trebuie sä fie supusi si cei ce trag dupä ei ursi 
sau alte astfel de dobitoace spre inveselirea si 
vätämarea celor simpli, fi cei ce spun norocul 
si urmeazä spita neamului si o multime de alte 
oarecare ziceri de acest fel, care sunt numite 
dupä vorbele cele desarte ale rätäcirii, si pe cei 
ce se numesc gonitori de nori, si vräjitori, fi 
cei facätori de talismane si ghicitori. Cei ce 
stäruie in acestea si nu se schimbä si nu se 
feresc de astfel de mestesuguri, pierzätoare si 
pägånesti, orånduim sä fie lepädati cu totul din 
Bisericä, precum rånduiesc si sfintele canoane. 
Cäci ce impärtäsire are lumina cu intune- 
ricul?, precum zice Apostolul, sau ce impreunä 
petrecere are Biserica lui Dumnezeu cu idolii? 
Sau ce parte are credinciosul cu necredin- 
ciosul? Sau ce potrivire este intre Hristos si 
Veliar?” (2 Co 6,14-16). 

Bibliografie. Floca, loan N., Canoanele Bisericii Orto¬ 
doxe. Note fi comentarii , Sibiu, 1993; Mladin, Nicolae 
Teologia Moralå Ortodoxä , vol. I, Bucurefti, 1979; 
Sachelarie, Nicodim, Pravila bisericeascä, Buzäu, 1999; 
Stan, L., »Superstitiile si obscurantismul mistic”, in: ST, 

2-6/1956. 
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SUPRAVENERÄRE. v. IPERDULIE. 

SUPUNERE CANÖNICÄ. Ascultarea pe 
care trebuie sä o acorde orice membru al Bise¬ 
ricii fatä de organele superioare de condu- 
cere. Supunerea canonicä este actul prin care 
se recunoaste se concretizeazä autoritatea 
ierarhiei bisericefti. Acolo unde inceteazä 
supunerea canonicä, inceteazä fi ierarhia, fi 
Biserica. Supunerea canonicä are ca fiinda- 
mente principale libertatea fi credintä, farä 
acestea douä supunerea canonicä devine fie 
constrångere, fie nonsens. 

Prin libertate, omul ajunge la credintä si prin 
credintä transpune in practicä ascultarea fatä 
de mai-marii lui, potrivit cuvintelor Sf. Ap. 
Pavel care zice: »Ascultati de mai-marii vostri 
fi supuneti-vä lor, cä ei privegheazä pentru 
sufletele voastre, ca unii ce au sä dea seamä de 
ele” (Evr 13,17). 

Semnul liturgic al supunerii canonice este 
tunderea pärului, pe care Biserica o practicä, 
dupä model biblic {FA 21, 23-27), la botez, 
la hirotonie fi la depunerea voturilor mona- 
hale. Prin urmare si supunerea canonicä este 
gradualä, in functie de tunderea pe care cres- 
tinul o acceptä §i la care se supune de bunä 
voie, respectiv: 

a) supunerea canonicä a mireanului fatä de 
Bisericä, in baza tunderii de la botez. Este 
supunerea cea mai lejerä, lipsitä de orice 
constrångere, bazatä pe credintä si pe dorinta 
de måntuire. 

b) supunerea canonicä a clericilor fatä de supe- 
riorii lor, in baza tunderilor de la botez §i de 
la hirotonie. Este o supunere crescutä, condi- 
tionatä de legämåntul de la hirotonie, dar care 
nu poate fi totalä, intrucåt nu poate sä excludä 
responsabilitatea personalä a clericilor - 
fiecare in treapta lui - in misiunea bisericeascä 
incredintatä lor. 

c) supunerea canonicä a cälugärilor fatä de supe- 
riorii lor (staretii), in baza tunderilor de la 
botez, de la depunerea voturilor monahale fi, 
acolo unde este cazul, de la hirotonie. Aceastä 
supunere canonicä este totalä, care merge pånä 
la täierea deplinä a voii personale. 
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Toate Sfintele Canoane dau dispozitii care 
pleacä de la supunerea canonicä. Acolo unde 
inceteazä supunerea canonicä, inceteazä fi 
puterea Sfintelor Canoane. Pe de altä parte, 
sfintele canoane condamnä pe cei care resping 
supunerea canonicä, ca o lepädare de la fagädu- 
inta exprimatä prin tunderea liturgicä. Astfel, 
mirenii pot fi excomunicati sau afurisiti, clericii 
pot fi certati pänä la caterisire, iar cälugärii pot 
fi exclufi din monahism, pånä la excluderea 
totalä din Bisericä. 

Supunerea canonicä nu poate fi invocatä atunci 
cänd autoritatea bisericeascä vrea sä-fi exercite 
prin ea abuzul de putere. De aceea, Sfintele 
Canoane condamnä clericii care abuzeazä de 
puterea bisericeascä (Can. 4 Sin. VII Ec.), iar 
cei aflap in ascultare nu pot fi trafi la räspun- 
dere pentru nesupunere canonicä, atunci cånd 
semnaleazä abuzul, ba chiar sunt indemnati sä 
cearä ajutorulunor instante superioare (Can. 12, 
Cart.). Cälugärii, fåra a fi condamnati ca neas- 
cultätori, pot chiar sä päräseascä mänästirile lor 


atunci cänd staretul nu mai respectä rånduielile 
bisericefti sau devine eretic (Can. 17 Nichifor). 
Supunerea canonicä cere responsabilitate fi 
dreaptä socotealä atåt pentru autoritäti, cåt fi 
pentru cei in ascultare. Supunerea canonicä 
asumatä echilibrat si convingätor pentru toti 
membrii Bisericii, inseamnä inaintare pe calea 
måntuirii, impärtäsire de lucrarea sacramentalä 
a Bisericii fi creftere in virtuti spre dobåndirea 
vietii vefnice. 

Bibliografie. Floca, loan N., Canoanele Bisericii Orto¬ 
doxe. Note fi comentarii, Sibiu 1993; Floca, loan N., 
„Caterisirea in Dreptul bisericesc ortodox”, in: ST, 
5/1987; Floca, loan N., Drept canonic ortodox. Legis- 
latie fi administratie bisericeascä , vol. II, Bucure$ti, 1990; 
Mladin, IPS Nicolae $.a., Teologia Moralä Ortodoxä, vol. 
I, Bucure^ti, 1979; Sachelarie, Nicodim, Pravila biseri- 
ceascä, Buzäu, 1999; Stänculescu, loan F., „Ascultarea 
canonicä”, in: ST, 7-B/1962, pp. 471-488. 

Irimie Marga 

SVETILNÄ. v. LUMINÄNDÄ. 


jm 


Coordonatori: Pr. Prof. Dr. §tcfan Buchiu, Pr. Prof. Dr. loan Tulcan 



I 




SEÖL. Locuinta mortilor in care, potrivit 
credintei veterotestamentare, ajungeau sufle- 
tele celor räposati. 

Originea termenului $eol este necunoscutä. 
Specialistii au emis diverse ipoteze care 
sugerau fie o sorginte asiro-babilonianä, fie 
una akadianä. Astfel, cä sursa cuvåntului 
ebraic a fost identificatä in: suälu - lumea de 
dincolo\ saäl- a consulta un oracol sau a vorbi cu 
mortii\ silu - un fel de camerä sau saälu - a cere , 
a decide. Se pare cä ultima variantä este cea 
mai plauzibilä, deoarece prin derivarea de la 
rädäcina sd— a cere , seolul este perceput drept 
un spatiu al interogärii, care cere mereu, care 
niciodatä nu se saturä, oricåt de multe suflete 
ar inghiti. Cuvåntul seol apare de aproximativ 
66 de ori in Vechiul Testament: Fc 35, 5; 42, 
38; 44, 29, 31; Nm 16, 30, 33; Dt 32, 22; 1 
Rg2, 6; 22, 6; 3 Rg 2, 6, 9; lov 7, 9; 11, 8; 14, 
13; 17,13,16; 21,13; 24,19; 26,6; Ps 6,6; 9, 
13; 15,10; 29,4; 30,18; 48,15-16; 54,16; 85, 
13; 87, 4; 88, 49; 114, 3; 138, 8; 140, 7; Pr 1, 
12; 5,5; 7,27; 9,18; 15,11; 23,14; 27,20; 30, 
16; Cånt 8, 6; Ecc 9, 10; Is 5, 14; 10, 29; 14, 
9; 11,15; 28, 15,18; 38,10,18; 57, 9; Iz 31, 
15-17; 32, 21,27; Os 13,14; Am 9,2; lona 2, 
2\Avc 2,5; Tob 13,2; Bar 2,17; 3,11,19; Tin 
1, 65; So/ 16,17; Sir 41, 7; 3 Mac 6, 31. Atat 
in scrierile canonice, cåt si in cele anaghinos- 
comena, $eolul corespunde grecescului hades §i 
latinescului inferno. Singura exceptie o consti- 
taie textul din 1 Rg 22, 6 unde Septuaginta 
traduce prin tanaton. 


Din textele scripturistice reiese cä feolul este 
un loc subteran (Is 7,11, Iz 31,14; Ps 85,13), 
o pesterä mare (Is 57, 9), un fel de mormånt 
in adåncime (Is 14,15). Este extrema cea mai 
indepärtatä a creatiei, un loc extrem de adånc 
(Pr 9,18) care contrasteazä cu inältimea cerului 
(lov 11, 8; Am 9,2); de aici ideea coborårii $i 
inträrii in cele mai adånci ale pämåntului (Is 
14,15). Acest loc este inchis $i sträjuit de porti 
de aramä (lov 17, 16; 38,17; Is 38,10; Ps 9, 
13), este compartimentat in mai multe pärti 
(Pr 7, 27) $i cuprinde locuri extrem de inde- 
pärtate (Iz 32,23). lov percepe seolul ca pe un 
loc oribil, o „tarä a intunericului”, un tinut al 
neorånduielii in care lumina este beznä (10, 
21-22). Cel care ajunge in acest loc nu va mai 
vedea luminä $i nu va mai putea ie§i niciodatä 
(48,15-16), pentru aceasta este casa lui vesnicä 
(Ecc 12, 5). Cu toate cä §eolul este caracte- 
rizat de tärånä (Iovl7, 16; 21, 26; Ps 7, 5; cf. 
Fc 3,19), acesta este asociat adesea cu diverse 
imagini ale apei. Cel mai potrivit exemplu este 
conturat de profetul lona (2,3-6) care descrie 
påntecele locuintei mortilor ca pe un adånc de 
ape cu märi, råuri, unde, talazuri, §i valuri nein- 
cetate care se impresoarä peste cel aruncat in 
mijlocul lor. In locuinta mortilor domne§te o 
liniste supremä (Ps 30,18; Ecc 9,10; Is 47,5) §i 
prin urmare Dumnezeu nu poate fi läudat (Ps 
29,9; Is 38,15). In ?eol se adunä to|i oamenii 
indiferent de statutul lor social (bogafi §i säraci, 
stäpåni si slujitori) sau de calitätile lor suflete^ti 
(buni sau räi, credinciofi sau necredinciofi), 
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fiindcä acesta este casa tuturor celor vii (lov 
30, 23; Ps 88, 49). Cei morti continuä aici 
sä träiascä intr-o anumitä mäsurä viata lor 
pämånteascä: Iacob il va jeli pe fiul säu Iosif 
(Fc 37,35; 42,38), iar vitejii isi vor avea armele 
cu ei, cu toate cä ei sunt numai umbre (Is 14,9; 
24,14) .In mentalul iudaic, Seolul ca fi moartea 
este personalizat; acestuia i se atribuie o poftä 
nesatioasä de a inghite sufletele oamenilor (Is 

5,14; Avc 2, 5; Pr 27, 20; 30,15-16). Totufi, 

suprematia lui Dumnezeu asupra locuintei 
mortilor este indiscutabilä (Am 9,2; Os 13,14; 
Dt 32,22; 1 Rg 2, 6). El are puterea sä scoatä 
de acolo pe cine considerä cä meritä sä fie scutit 
de chinurile acestui loc situat la periferia crea- 
tiei (lov 26,2; Pr 15,11; Pri5,10). Nimeni nu 
se poate fugi de la fata Sa (Ps 138, 8) pentru 
cä månia Lui ajunge chiar fi pe cei ascunsi in 
adäncurile seolului (Am 9,2). 

In scrierile patristice se subliniazä faptul cä 
sufletul duce cu sine tot ceea ce a agonisit in 
viata pämånteascä si stäruie in cele in c are a 
fost gäsit in ceasul mortii. Acest fapt este fi 
o formä de pästrare a identitätii personale. 
„Suflete celor adormiti, serie arhimandritul 
Iustin Popovici, inträ in viata de dincolo cu tot 
ceea ce poartä in ele [...] merg dincolo cu toate 
gåndurile fi simturile lor, cu virtuti cu patimi, 
cu cele bune ale lor fi cu cele rele, cu intreaga 
lor lume moralä. Adicä asa cum sunt si afa 
cum au ief it din acest trup si din viata pämån¬ 
teascä”. Vesnicia chinurilor din seol mentionatä 
de Isaia la fine profetiilor sale prin sintagmele 
yfocul nu se va stinge si „viermele nu va murt 
(66,24) oglindeste durerea si mustrarea pe care 
sufletul o simte datoritä vietuirii lui päcätoase. 
Memoria conftiintei nu se mai stinge fi nu 
poate fi indepärtatä in niciun fel: „Sä ne gåndim 
la amara durere din iad, ce se va säläslui in suflet 
prin conf tiintä, de amintirea celor räu faeute de 
el in trup. [...] Cine va putea mäsura plänsul 
netäcut si acele lacrimi amare si farä folos fi 
seråfnirea dintilor fi durerile celor coplefiti de 
chinul pärerii de räu statornicitä in inima lor 
fi sfäsiind cu dreptate adåncul sufletului” (Sf. 
Maxim Märturisitorul, Epistola 1 , in: PG 91, 
381D-384A). Cu toate cä lumina izvoråtä de 


Dumnezeu pätrunde pånä in adäncurile locu¬ 
intei mortilor, suflete päcätoase nu au parte 
de ea. Aceasta nu se datoreazä decåt nepu- 
tintei celor de acolo, care fi-au ferecat fiinta la 
raza harului, prin voia lor statornicitä in räu. 
Totufi, Dumnezeu este drept si celor osånditi 
le rånduiefte pedeapsa pe potriva faptelor lor: 
„[...] se poate ca unul sä fie vrednic de focul 
cei nestins, fi acesta sä-1 ardä mai domol sau 
mai tare, iar altul, vrednic de viermele care nu 
moare, fi acesta de asemenea il va roade mai 
blånd sau cu cruzime, dupä räutatea lui; fi altul 
poate sä fie vrednic de gheenä care are munci 
diferite: unul meritä intunericul cei mai dina- 
farä, altul este numai in plångere, iar altul fi in 
seråfnirea dintilor, pentru adaosul de chin ce-1 
indurä” (Sf. Vasile cei Mare, Regulile monahale 
miciy 267). 

Bibliografie. Freedman, David N. et alii, Eerdmam 
Dictionary of the Bible , W. B. Eerdmans, Grand Rapids, 
2000; Freedman, David N., The Anchor Bible Dictionary , 
vol. II, Ed. Doubleday, New York, 1996; Larchet, Jean- 
Claude, Traditia ortodoxa despre viata de dupä moarte , trad. 
M. Bojin, Ed. Sophia, Bucuresti, 2006; Popovici, Iustin, 
Dogmatique de TÉgliseorthodoxe , trad. J.L. Palieme, vol. 
V, Ed. „La Lumiere du Thabor”, Lausanne, 1997; www. 
jewishencyclopedia.com. 

loan Chirilä 

SEZÄNDÄ. v. SEDEÅLNÄ. 

STI INTA. (lat. scientia - cunoastere) Corpul 
de cunofdnte avånd un obiect determinat fi 
recunoscut fi o metodä proprie pentru dezvol- 
tarea cunoftintelor. 

Stiinta este domeniul organizat al cunoasterii. 
Este cunoafterea exactä, universalä fi verifi- 
cabilä exprimatä prin legi. Ca orice demers 
de cunoaftere, ftiinta presupune un obiect al 
cunoafterii (universul fizie, natura), un subiect 
eunoseätor (omul) fi o metodä de dezvoltare a 
cunoafterii (metoda ftiintificä de cunoaftere). 
ftiinta se diferentiazä in chip fundamental 
de alte moduri de cunoaftere prin metoda sa, 
rezultat al unui proces istoric evolutiv fi care 
a presupus eficientizarea continuä fi criticä a 
demersului de investigare in vederea obtinerii 
obiectivitätii maxime. 
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La modul general, prin stiintä desemnäm 
astäzi un spectru larg de discipline stiinti- 
fice, cu obiecte de cercetare distincte. Metoda 
stiintifica de cunoastere se aplicä nu atåt 
intr-o manierä invariantä, cåt adaptatä nevo- 
ilor particulare ale fiecärei discipline in parte. 
Spre exemplu, distingem clase de stiinte, cum 
sunt ftiintele formale (matematica, logica), in 
care ponderea o au rationamentele, ori stiintele 
experimentale, care se bazeazä in mare parte pe 
experiment (fizica, chimia, biologia), ori §tiin- 
£ele umane, care au ca obiect de cunoastere 
omul väzut prin prisma diferitelor sale dimen- 
siuni (psihologie, sociologie, istorie, economie 
politicä). In contextul unitätii metodologice, 
distinctia de fatä are rolul de a sugera unitatea 
in diversitate a stiintei. 

> j 

Paradigma stiintei contemporane oferä in 
diferite domenii mutatii semnificative fatä 

» t 

de o mentalitate autosuficientä si exclusivistä 
conform cäreia stiintä poate sä ofere räspun- 
suri exhaustive in planul cunoasterii. Sunt 
semnificative cercetärile din fizicä, matematicä, 
neurobiologie si cosmologie care evidentiazä 
limitele interne ale metodei stiintifice bazate 
pe cercetare analiticä si pe experiment. $tiinta 
contemporanä recupereazä dimensiunea tele- 
ologicä existentä in cunoasterea ancoratä in 
interiorul unei traditii religioase. Depäsirea 
viziunii deterministe propuse de Laplace, 
pretentia absolutä a lui Hilbert de a gäsi o 


solutie finalä prin care sä fie rezolvate toate 
problemele logicii ori conceptia materialistä 
din Omul neuronal al lui Jean-Pierre Changeux 
sunt depäsite la acest inceput de mileniu trei. 
Paradigma stiintei contemporane oferä cadrul 
generös al unui posibil dialog dintre teologie $i 
stiintä, in care aspectele specifice al cunoasterii 
stiintifice $i religioase se reconciliaza intr-o 
perspectivä unificatoare. Aceastä perspectivä 
integrativä nu anuleazä distinctiile, ci subli- 
niazä complementaritatea dintre teologie $i 
stiintä. Astfel, pozitiile unilaterale $i extre- 
miste sunt depäsite. O abordare schematicä §i 
facilä, marcatä de prejudecäti care duc fie spre 
un concordism fortat, fie spre o separare abso¬ 
lutä intre stiintä si teologie, este depäsitä prin 
incurajarea unui dialog in care sunt pästrate fi 
valorificate competentele specifice. 

§tiinta contemporanä oferä sansa depäsirii unei 
viziuni cantitative generate de stiinta modemä, 
recuperånd din puterea cunoasterii simbolice 
ce opereazä in cadrul gåndirii traditionale. 

Bibliografic. Le Petit Robert - dictionnaire de la langue 
franfaise , Ed. Dictionnaires lc Robert, Paris, 2000; 
Lemeni, Adrian, Ionescu, Räzvan, Teologie ortodoxå ji 
ftiintä. Ed. Institutului Biblic ?i de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucure?ti, 2007; Nicolescu, Basarab, 
Noi, particula fi lumea, Ed. Jummea, Ia^i, 2007; Staune, 
Jean, Science et quéte de sem. Le rencontre entre les connais- 
sances les plus récentes et des intuitiom millénaires , in Science 
and Religion. Antagonism or complementarity ?, Ed. XXI: 

Eonul Dogmatic, Bucurqti, 2003. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 
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TABERNÄCOL. (lat. tabemacullum) v. 

CHlVOT. 

TACT. Actiunea de stabilire a numärului si 

1 a i 

duratei timpilor dintr-o lucrare muzicalä. In 
muzica bisericeascä este sinonim cu bätaia sau 
baterea mäsurii. 

Nicu Moldoveanu, Stelian Iona^cu 

TAINÄ. (gr. mistirion , lat. sacramentum , 
slav. taintsve — ascuns, tainic , neinteles) I. 
(i dezambig .: Sfintele Taine) Lucräri comune 
dintre Dumnezeu si oameni, concretizate sub 
forma unor slujbe bisericesti, prin care, in chip 
väzut, se impärtäseste credinciosilor harul lui 
Dumnezeu cel nevazut, spre sfintirea vietii si 
måntuirea sufletelor. 

Intemeiate de Måntuitorul Hristos, Sfintele 
Taine sunt in numär de sapte, iar lucrarea lor 
in Bisericä este intemeiatä pe Sfånta Scrip- 
turä: Botezul (Mt 28, 19-20), Mirungerea (2 
Co 1,21), Impärtäsania sau Euharistia (Mt 26, 
26-28; Mc 14, 22-23; Lc 22, 19-20, 1 Co 11, 
24-25), Spovedania, Pocäinta sau Märturisirea 
(Afr 18,18; In 20,22-23; Iac 5,16), Preotia sau 
Hirotonia ( Mt 28, 19-20; In 20, 21; FA 6, 6; 
FA 14 > 20-23; 1 Tim 3,1-7; 1 Tim 4,14; Tit 
1> 5; 1 Ptr2 , 9; 1 Ptr 5,1), Cununia sau Nunta 
X > 28 i FA 2,18; Mt 19,5-6; In 2,1-11; ^ 
5, 31-32), Maslul (Mc 6, 13; Mc 16, 17-18; 

^). Adeväratul si tainicul sävärsitor al 
nntelor Taine este Måntuitorul Hristos, dar 
sävårsitorul väzut al acestor sfinte lucräri este 


preotul sau arhiereul. Primitorii sunt cref- 
tinii pregätiti pentru a primi harul respectivei 
Taine. Timpul sävårfirii este determinat de 
necesitätile duhovnicesti ale credinciosilor, dar 
Bisericä a rånduit ca Sfintele Taine sä se sävår- 
Seascä legate de Sfånta Liturghie, in contextul 
(Euharistia, Preotia) sau in prelungirea aces- 
teia (Botezul, Mirungerea, Cununia, Maslul), 
in sfåntul läcas sau la casele credinciosilor sau 
in diverse asezäminte de asistentä sodalä, cum 
ar fi spitalele, azilurile de bätråni, orfelinatele 
(Botezul, Spovedania, Maslul) - in cazul unor 

situatii de urgentä. 

II. Lucru nestiut, nevazut sau imposibil 
de gåndit sau conceptualizar, apofatic. v. 

APOFATISM. 

Bibliografic. Braniste, Ene, Liturgica Specialå , Ed 
Linnea Credintei, Bucurqti, 4 2005; Necula, Nicolae 
D., „Este ingaduit sä operam schimbäri sau prescurtäri 

In rånduiala Sfintelor Taine ?i ierurgii 
innoire in slujirea liturgicä, voL IV, Ed. Cuväntul Vietii, 
Bucure^ti, 2010, pp. 33-38; Sava, Viorel, Sfintele Taine in 
traditia liturgicä romano-catolicä - prezentare fi eyaluare 
din perspectivä ortodoxå. Ed. Perfbrmantica, Ia$i, 2007; 
Stäniloae, Dumitru, Teologia Dogmaticd Ortodoxi1, voL 
III Ed. Institutului Biblic ?i de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Buaire?ti, 1997; Vilciu, Marian, JBiserica, 
Sfintele Taine $i comuniunea cea intru Hristos , m voL 
Trivium, Bucure?ti, 2006, pp. 182-200. 

Ludan Fetroaia 

TÄIÉRE IMPREJUR. V^rg.) Särbätoare 

care präznuie?re In chip doxologic evenimentul 
täierii imprejur a Domnului, in a opta zi de la 

nasterea Sa, 
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Praznicul acesta este legat de cel al Nasterii 
Domnului, filnd särbätorit la 8 zile dupä acesta, 
respectiv in 1 ianuarie. 

La inceput, cre§tmii obisnuiau sä posteascä 
in aceastä zi, deosebindu-se prin aceasta de 
pagånii care, in aceeasi zi, särbätoreau pe Ianus, 
zeul päcii $i al räzboiului, precum §i inceputul 
Anului Nou (Calendae Ianuarii sau särbätoarea 
Calendelor), zi care coincidea si cu sfärsitul 
särbätorii Satumaliilor. Ecouri ale acestor vechi 
särbätori pägåne se resimt pånä astäzi in ospe- 
tele din noaptea Anului Nou sau a Revelio- 
nului. Impotriva unor astfel de obiceiuri, Sfintii 

Pärinti din sec. al IV-lea si al V-lea au tinut 

> } ) 

cuvåntäri rämase celebre pånä astäzi. Obiceiu- 
rile pägane amintite au persistat multä vreme, 
chiar dupä biruinta crestinismului. Tocmai de 
aceea Sinodul Trulan din 692, prin Can. 62, ia 
mäsuri impotriva unor astfel de manifestäri. 
Odatä cu disparitia pägånismului §i cu uitarea 
särbätorilor amintite, crestinii au incetat sä mai 
posteascä la 1 ianuarie, incepånd sä präznuiascä 
Täierea Imprejur a Domnului cu bucurie, ca de 
altfel si pe celelalte Praznice Impärätesti. 

La sfärsitul sec. al IV-lea, pe 1 ianuarie, aläturi 
de Praznicul Intåmpinärii Domnului s-a 
adäugat si särbätoarea Sfåntului Vasile, arhiepi- 
scopul Cezareei Capadociei (fl ianuarie 379), 
a cärui Sfåntä Liturghie se sävårseste in aceastä 
zi. Totodatä, ziua de 1 ianuarie corespunde si 
inceputului anului civil, pe care Biserica §i 1-a 
insugit chiar in rånduiala sa liturgicä, consa- 
crånd in sensul acesta slujba Te Deum- ului care 
se sävårseste in Biserici in aceastä zi, la sfärsitul 
Sfintei Liturghii. 


Bibliografie. Ambrozie al Milanului, Sf., Sermo VII , 3 
in: PL XVII, 639A; Asterie al Amasiei, Cuvånt impo¬ 
triva särbätorii Calendelor, in Asterie al Amasiei, Omilii 
fi Predici , trad. Pr. D. Fecioni, Bucuresti, 1946; Augustin, 
Fericitul, Sermones CXCVII, CXCVIII (De Calendis 
Ianuariis ), in PL 38, col. 1021 $.u.; Brani$te, Ene, 
Liturgicä Generalä , Ed. Institutului Biblic $i de Misiune 
al Biseridi Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1993; Cezar 
DIN Arles, Sermones /, 4 $i II, 3 (De Calendis Januariis ), 
in PL 39, col. 2002, 2004; Farca$iu, Lucian, „Teologia 
imnograficä a Praznicului Täierii Imprejur a Domnului”, 
in voL Tradifie fi modemitate in Qtiinfele umaniste fi sociale , 
Ed. Milton, 2004, pp. 457-467; Farcasiu, L., „Praznicele 


Impärätesti ale Måntuitorului legate de ciclul Nasterii. 


Consideratii istorico-liturgice”, in: Teologia, X, 4, pp. 
81-101; Floca, loan N., Canoanele Bisericii Ortodoxe. 
Note fi comentarii, Sibiu, 1992; Ioan Gurä de Aur, Sf., 
Omilia la Kalende (Impotriva celor care respectä lunile noi fi 
duc coruri in cetate ), in PG 48, col. 953 $.u. (trad. rom. Putul 
Sfåntului loan Gurä de Aur , Buzäu, 1833); Proclu, Patri- 
arhul Constantinopolului, Homilia in Circumcisione , 
in PG 55, col. 837-840; Sava, Viorel, „Särbätorile impärä¬ 
testi ale Måntuitorului in Biserica Ortodoxä - evaluare in 
perspectiva dialogului ortodox - romano-catolic”, in „In 
Biserica Slavei Tale ". Studii de teologie fi spiritualitate litur¬ 
gicä , vol. II, Ed. Golia, Ia^i, 2004, pp. 31-50. 

Lucian Farcasiu 


TÄMAJE. (gr. timiama) Seva (räsina) solidifi- 
catä a arborelui exotic Bosswelia serrata!Flori- 
bunda papyrifesa> care creste in täri din extremul 
Orient sau din Africa si care, amestecatä cu alte 
arome, serveste la sustinerea actelor de cult. 
Pentru Biserica Crestinä, argumentele folo- 
sirii tämåii in cult se aflä in Sfånta Scripturä; 
in Vechiul Testament, evreii foloseau tämåia la 
slujbele de la Templu - „Sä se indrepteze rugä- 
ciunea mea, cä tämåia inaintea Ta” (Ps 140). La 
nasterea dupä trup a Domnului nostru Iisus 
Hristos, magii I-au adus in dar „aur, smirnä si 
tämåie [...]” (Mt 2,11), iar Apocalipsa (8, 3-4) 
prezintä imaginea ingerului care aduce o cädel- 
nitä de aur si i s-a dat lui tämåie multä, ca sä o 
aducä, impreunä cu rugäciunile tuturor sfintilor, 
pe altarul de aur dinaintea tronului. In cultul 
Bisericii, a inträt incä de la inceput, iar Litur- 
ghierul cuprinde chiar o rugäciune a tämåii - 
„Tämåie Iti aducem Tie, Hristoase, Dumnezeul 
nostru, intru miros de bunä mireasmä duhovni- 
ceascä, pe care, primind-o intru jertfelnicul Täu 
cel mai presus de ceruri, trimite-ne nouä harul 
Preasfåntului Täu Duh” — fi binecuvåntarea 
tämåii care se pune in cädelnite la slujbe: „Bine- 
cuvåntatä este tämåia sfintilor Täi, Doamne, 
totdeauna, acum si pururea si in vecii vecilor . 
Folosirea tämåii in cultul crestin este intemeiatä 
pe texte din primele veacuri crestine: Constitu- 
tiile Sfintilor Apostoli, Liturghia Sfåntului lacov , 
operele unor Sfinti Pärinti. Tämåia este simbolul 
adorärii drepte si corecte a lui Dumnezeu; 
folosirea ei in cult creeazä atmosfera de rugä¬ 
ciune, prin mireasma pe care o imprimä in 
spatiul unde este arsä. Pentru arderea tämåii in 
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casele particulare se foloseste un obiect liturgic 

numit cätuie sau tämåiernitä, iar pentru cultul 

divin public este folositä mai ales cädelnita. In 

vechime, pentru calitätile ei aromatice fi terape- 

utice, tämåia era folositä si in medicinä. 
Bibliografie. Bran iste, Ene, Brani$te, Ecaterina t Dkfi~ 
onar enciclopedic de cunostinte religioase , Ed. Diecezanä, 
Caransebef, 2001. 

Lucian Petroaia 

TÄMPLÄ. v. ICONOSTÅS. 

TÄRNOSEÅLA. Bucätele pätrate (cca. 7x7 
cm), din pånzä de in, inmuiate in cearä topitä 
si aromatä, care se impart credinciosilor parti- 
cipanti la slujba tårnosirii, ca binecuvåntare fi 
avånd ca utilitate sfintirea caselor si chemarea 

> i 

päcii si a binecuvåntärii lui Dumnezeu, in 
unele situatii dificile ale familiei (momente de 
spaimä,boalä sau cataclisme - cutremur,vijelii), 
prin arderea si tämåierea ei. 

Lucian Petroaia 

TÄRNOSfRE. (slav. tronosatii - a sfinti , a 
consacra) Sfintirea mare a unei biserici, dupä 
lucräri de constructie din temelie sau de recon- 
structie, consolidare si reparatii. Aceasta se 
sävårseste dupä o rånduialä specialä, de ierarhul 
locului sau un delegat al säu. 

Bibliografie. Cräciun,! CASiAN,„De ce imbracä episcopul 
cäma^ä albä peste ve^minte, la tämosirea bisericii?”, in vol. 
Poarta Cerului , Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 1999, 
pp. 20-21; Cräciun, t Casi an, »Sfintirea si binecuvantarea 
bisericii w ,in vol. Poarta Cerului , Ed. Episcopiei Dunärii de 
Jos, Galati, 1999, pp. 17-19; Simeon al Tesalonicului, 
Sf., Tratat asupra tuturor dogmelor credintei noastre orto¬ 
doxe, dupä adeväratele principii puse de Domnul nostru Iisus 
Hristos si urmasii Säi, vol. I-IV, Ed. Arhiepiscopiei Sucevei 
?i Radäu^lor, Suceava, 2 2003. 

Lucian Petroaia 

TEANDRIE. (gr. Theos — Dumnezeu\ andros 
- bärbaty om) Impreunä-lucrarea dintre 
Dumnezeu si om, realizatä in virtutea comu- 
niunii dintre aceftia si prin care omul parti- 
cipä la un mod dumnezeiesc de existentä, 

indumnezeindu-se. 

Teandria este realizatä in mod fundamental 
in Persoana lui Iisus Hristos, intre firea Sa 


dumnezeiascä si cea omeneascä, fi de aid 
aceastä conlucrare se prelungeste si in Bisericä, 
in ea fiind implicati, in primul rånd, Dumnezeu 
fi, in al doilea rånd, componenta umanä a Bise¬ 
ricii, adicä oamenii. Teandria este realizatä fi in 
Sfintele Taine, prin impreunä-lucrarea dintre 
Hristos si sacerdot, dar §i la nivel mistic, läun- 
tric, in efortul personal al desävår^irii in fiecare 
persoanä umanä care conlucreazä cu harul lui 
Dumnezeu si-i räspunde intr-o mäsurä mai 
mare sau mai micä. De asemenea, realizarea 
sfinteniei in oameni este rodul teandriei sau al 
conlucrärii divino-umane. 

Taina måntuirii neamului omenesc nu a fost 
posibilä farä ca Dumnezeu Insusi sä coboare 
in planul umanitätii; mai precis, måntuirea a 
presupus asumarea de cätre Cuvåntul cel ve^nic 
al Tatälui a firii umane cäzute, pe care a asumat-o 
in Ipostasul Säu vesnic. Fiul lui Dumnezeu 
Insusi este Cel Care preia din Fedoara Maria 
umanitatea pe care o desävårseste in Ipostasul 
Säu devenit dupä Intrupare un ipostas compus, 
divino-uman. Din acest punct de vedere, putem 
vorbi despre caracterul teandric al Persoanei lui 
Iisus Hristos. Acest caracter presupune conlu- 
crarea dintre dumnezeirea Fiului si umanitatea 
asumatä de El din Fedoara Maria, conlucrarea 
care se manifestä prin ascultarea firii umane de 
cea divinä, in vederea indumnezeirii cdei dintåi. 
Paul Evdokimov subliniazä centralitatea lui 
Hristos in istoria si destinul omenirii: »Hristos 
este mäsura absolutä a teandnsmului universal. 
Dogma de la Calcedon este lämuritoare pentru 
orice teologie a istoriei: subiectul absolut al 
istoriei este Hristos fi numai referindu-se la 
El, numai in Hristos, hristificatä, omenitatea 
este si ea subiect al istoriei. Hristos ia asupra Sa 
toate transformärile, iar dacä in El nu mai este 
nid grec, nid evreu, aceasta inseamnä cä orice 
neam, orice culturä ifi aflä propriul lor chip in 
Hristos. Adevärul are toate modurile de expresie 
si vorbeste in toate limbile (Ap 7, 9), iar acest 
adevar este in Bisericä”. Astfel, in modul teandric 
de existentä, viata in toate aspectele ei este inte- 
gratä in metabolismul divino-uman al Persoand 
lui Hristos, pentru a fi redimensionatä, reinnoitä 
si transfiguratä in intregul ei. 
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Plecånd de la realitatea teandricä a Persoanei 
lui Hristos, exprimatä in dogma de la Calcedon 
prin cele patru atribute - neimpärtit, nedes- 
partit, neamestecat, neschimbat orice dua¬ 
lism maniheist sau despärtire nestorianä, 
orice monofizism al divinului separat sau al 
umanului separat, luate fiecare in parte, devin 
condamnabile. Aceasta dogma determinä 
aceeasi relatie §i in ceea ce priveste Biserica si 
lumea, cultura, istoria, devenind model tean- 
dric al acesteia. In acest caz, in mod real, soci- 
etatea si cultura trebuie sä aibä ca fundament 
nu principii autonome, ci dogma care poate sä 
exprime si exprimä, dincolo de orice separatism 
sau confuzii, un echilibru exceptional la nivelul 
lumii. Lumea si cultura ei, farä un asemenea 
echilibru ca cel expus in formula dogmaticä 
de la Calcedon, echilibru pe care, in definitiv, 
il exprimä caracterul teandric al Persoanei lui 
Hristos, fie va renunta la Impärätie si nemurire 
in schimbul utopiilor de rai pe pämånt, fie va 
abandona pämåntul, istoria $i cultura, contem- 
pländ in mod platonic si maniheic cerul. Nici 
instalarea in istorie, in sensul istoricismului 
rupt de eshatologie, nici desprinderea de istorie 
sau anularea istoriei, in sensul hipereshatolo- 
gismului sau apocalipticului, ci toate trebuie 
privite din perspectiva Intrupärii, Invierii §i 
Inältärii lui Hristos-Logosul. 

Pentru cä la fundamentul Bisericii este asezatä 
Persoana divino-umanä a lui Hristos, putem 
vorbi §i despre constitutia teandricä a Bise¬ 
ricii. Biserica, avånd o structurä teandricä, ii 
pästreazä distincti pe cei uniti in ea, adicä pe 
Dumnezeu si pe oameni, dupä chipul comu- 
niunii trinitare, care pästreazä concomitent 
unitatea si distinctia Persoanelor Treimice. 
Teologia ortodoxä märturiseste cä unitatea 
Bisericii in Hristos este atåt teandricä, cåt si 
perihoreticä, adicä are ca model atåt chipul 
unirii ipostatice in Persoana lui Hristos, cåt si 
chipul unirii interpersonale a Sfintei Treimi. 
Scopul Intrupärii este Biserica, ca extin- 
dere a lui Hristos in umanitate prin Duhul 
Sfänt. Modul de existentä teandric, care a fost 
introdus in creatie prin Intrupare, inteleasä ca 
£ind nedespärtitä de celelalte evenimente ale 


Räscumpärärii, a devenit modul propriu de 
existentä al Bisericii. In acest sens, „Biserica 
se intemeiazä pe intrupare sau este o intru¬ 
pare continuä si prin aceea cä are menirea §i 
puterea sä actualizeze in fiecare credincios §i in 
to ti impreunä unirea cu Dumnezeu prin har, 
dupä modelul teandric al lui Hristos”. Unirea 
dintre divin si urnan in Persoana lui Hristos 
se räsfrånge si in Bisericä, ea fiind, dupä acest 
model, un organism teandric. Astfel, Biserica 
este un organism in douä firi, cu douä vointe 
§i cu douä lucräri unite in mod neimpärtit, 
nedespärtit, neamestecat si neschimbat. 

Existä trei mari Taine care au drept scop 
atoateunitatea, dupä cum precizeazä Pärin- 
tele Stäniloae: cea dintåi este creatia, in care 
omul §i cosmosul sunt una, farä confuzie, cea 
de-a doua este intruparea, in care divinul §i 
umanul se unesc farä confuzie in Persoana 
lui Hristos si cea de-a treia este Biserica, 
unde, dupä modelul teandric al Intrupärii, 
divinul si umanul coexistä farä confuzie. Intre 
aceste Taine existä o stränsä legäturä. Aceastä 
unitate teandricä ce se realizeazä in spatiul 
eclesial, avåndu-si modelul suprem in Logo- 
sul-Hristos, se reflectä si la nivel cosmologic 
?i antropologic. 

Teandria este prezentä si in Tainele Bisericii 
si, mai ales, in Sfånta Liturghie. Biserica - in 
calitate de organism teandric, ca Trup al lui 
Hristos extins in istorie —, dupä modelul lui 
Hristos, ne oferä modelul coexistentei si relatiei 
dintre ratiune $i tainä, insä la un nivel mult mai 
accentuat decåt cel existent la nivel cosmologic 
§i antropologic. Asadar, in Bisericä, ratiunea 
si taina, divinul si umanul sunt atåt de unite, 
„incåt in Bisericä nu poate fi väzut unul farä 
altul si nu se poate vorbi despre unul farä de 
celälalt [...]. Orice vorbire despre unul implicä 
pe celälalt si invers”. Pierderea dimensiunii 
teandrice a Bisericii din constiinta crestinilor 
deschide larg u§a secularizärii si pietismului in 
Bisericä si in viata crestinä. Constiinta dimen¬ 
siunii teandrice a Tainelor si a Liturghiei Bise¬ 
ricii determinä o atitudine vie, comunionalä a 
omului in Bisericä si in lume, dupä modelul 
teandric al Persoanei lui Hristos. 
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Prezenta si lucrarea energiilor necreate in 
Bisericä are un caracter antinomic, fiind expri- 
mata ca luminä fi tainä. Dar Bisericä prezintä 
in fiinta sa caracterul antinomic al identi- 
tätii si diversitätii simultane nu numai din 
perspectivä hristologicä, asa cum am subliniat 
adineauri, ci, mai ales, din perspectivä triado- 
logicä, ea avånd sau realizånd o existentä dupä 
chipul Sfintei Treimi. 

Relatia dintre väzut si neväzut in Bisericä ne 
face sä intelegem relatia dintre rationalitate si 
tainä, coexistenta lor, precum si posibilitatea 
ca neväzutul sä transfigureze ceea ce vedem 
si consideräm cä este rational: »Neväzutul in 
Bisericä e numai o laturä a intregului väzut. 
Dar väzutul in ea se prelungeste in neväzut, 
neväzutul penetreazä väzutul cu dumnezeirea 
lui. Väzutul este un chip subtil al neväzutului, 
este plin de neväzut. Propriu-zis, väzutul 
capätä o semnificatie nouä, in lumina nevä¬ 
zutului. El devine, pentru ochii credintei, vas 
al neväzutului. Iar neväzutul devine väzut, 
intr-un fel prin partea väzutä a Bisericii, 
cäci multe se aratä in Bisericä transfigurate 
(trupul oamenilor duhovnicesti). Dar chiar 
cele care nu se aratä transfigurate, credem cä 
sunt transfigurate prin efectele ce le au asupra 
credinciosilor (apa sfintitä, påinea fi vinul 
euharistic etc.). De aceea, in Bisericä, väzutul, 
fiind transfigurat, este mai mult decåt väzut, 
fara sä fie desfiintat ca väzut”. 

Dupä acest model teandric al Bisericii, si 
cunoasterea duhovniceascä are un caracter 
teandric, care ne reliefeazä faptul cä la baza 
imanentului stä transcendentul, iar intre 
imanent fi transcendent existä o intrepätrun- 
dere, o relatie reciprocä, farä confuzie. Astfel, 
pe de-o parte, omul incearcä, plecånd de la 
imanentä spre transcendentä, sä pätrundä 
Taina, pe de altä parte Taina se reveleazä, cobo- 
ränd iubitor din transcendent spre imanent, 
pentru a fi cunoscutä si iubitä de cätre om. 
Astfel, fi la nivel eclesiologic intålnim exis- 
tenta unei relatii intre ratiune si tainä, deoarece 
constitutia Bisericii este teandricä si are drept 
niodel atåt aspectul triadologic, cåt si cel hris- 
tologic al teologiei. De asemenea, antinomiile 


prezente la nivelul cosmologiei fi antropolo- 
giei - despre care am discutat deja - isi gäsesc 
sensul, scopul fi implinirea in Bisericä Trup al 
lui Hristos in Duhul Sfän t. 

Teandrismul teologiei patristice se opune, prin 
definitie, dihotomiei materie-spirit, formä- 
esentä, semn-realitate. Pärintele Stäniloae 
aratä in acest sens cä »Tainele nu sunt acte pur 
väzute, sau acte investite numai de subiectivi- 
tatea noasträ cu unele puteri imaginare, ci in 
ele sunt puteri dumnezeiesti independente de 
noi, fie cä sunt, fie cä nu sunt träite, ca atare, de 
subiectivitatea noasträ. Puterea dumnezeiascä 
din Hristos se intinde si in elementele väzute 
ale cosmosului, de care este legatä viata credin- 
ciosului, pentru a pätrunde prin ele in aceastä 
viatä. Tainele sunt, in alcätuirea lor vizibilä, fi 
in actele vizibile prin care se sävårfesc, pline de 
lucrarea lui Dumnezeu”. 

Cultul Bisericii are o dimensiune catafa- 
tic-apofaticä, intrucåt „nu este numai un 
complex de imnuri, gesturi, de actiuni, de 
cåntäri - melodii aceasta este numai partea 
externä, formalä, insä forma exprimä o realitate 
neväzutä, o prezentä divinä, de aceea cultul este 
un mister. Misterul cultic constä in prezenta 
realä a lui Hristos in formele cultice. Aceastä 
prezentä realä in formele cultice nu este numai 
ceva general, ci intr-un anumit fel este prezenta 
intregii vieti a lui Hristos. Prin cult nu numai 
ne aducem aminte de ceea ce s-a intåmplat in 
timpul vietii lui Hristos, ci, intr-un mod tainic, 
faptele vietii lui Iisus fi ale vietii Lui pämån- 
testi devin prezente, sunt actualizate - astfel 
cä, prin cult, devenim contemporani cu viata 
lui Iisus”. Creftinii care sunt prezenti in cadrul 
misterului cultic nu trebuie sä se opreascä in 
manifestarea credintei lor doar la cuvinte, 
gesturi, melodii, ci trebuie sä sesizeze in acestea 
fi, plecånd de la acestea, prezenta tainicä a lui 
Hristos ca Måntuitor in aceste forme fi dincolo 
de ele intr-o dimensiune apofaticä. Aceastä 
trecere dinspre catafatic spre apofatic in cadrul 
cultului este esentialä: »Esentialul este actuali- 
zarea prezentei lui Iisus fi experienta misticä a 
prezentei Lui (dacä apreciezi corul fi predica fi 
treci cu vederea pe Hristos, atunci nu folosefte 
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la nimic)”. Gesturile, cuvintele, declaratiile 
Tainei tin de dimensiunea catafaticä, rationalä 
a exprimärii tainei pe cåt este posibil, in timp 
ce dimensiunea apofatica se realizeazä printr-o 
intälnire reala cu Hristos in Bisericä fi trans- 
figurarea celui ce participä la aceastä intälnire 
care tine de experientä, de apofatic. 

Bibliografie. Buchiu, ?tefan, Cunoafterea apofaticä in 
gåndirea Pärintelui Stäniloae, Ed. Libra, Bucuresti, 2002; 
Buchiu, §tefan, Intrupare fi unitate. Restaurarea cosmo- 
sului in Iisus Hristos , Ed. Libra, Bucuresti, 1997; Evdo- 
kimov, Paul, Ortodoxia, trad. I.I. Popa, Ed. Institutului 
Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucuresti, 1996; Florovski, George, Bisericä, Scriptura, 
Traditia. Trupul viu al lui Hristos , trad. F. Caragiu, G. 
Måndrilä, Ed. Platytera, Bucuresti, 2005; Ioja, Cristinel, 
Ratiune fi misticä in Teologia Ortodoxä, Ed. Universitätii 
»Aurel Vlaicu", Arad, 2008; Maxim Marturisitorul, 

Sf., Mystagogia, cosmosul fi sufletul chipuri ale Bisericii, trad. 
Pr. D. Stäniloae, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2000; Mladin, 
Nicolae, Prelegeri de misticä ortodoxä. Ed. Veritas, Targu- 
Muref, 1996; Schmemann, Alexander, Din apä fi din 
Duk , trad. Pr. I. Buga, Ed. Simbol, Bucurefti, 1992; 
Schmemann, Alexander, Pentru viata lumii. Sacramen- 
tele fi Ortodoxia, trad. Pr. A. Jivi, Ed. Institutului Biblic 
?i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 
2001; Simeon Metafrastul, Sf., Parafraza in 150 de 
capete la cele cincizeci de Cuvinte ale Sfåntului Macarie 
Egipteanul, In Filocalia, vol. V, trad. Pr. D. Stäniloae, Ed. 
Harisma, Bucuresti, 1995; Stäniloae, Dumitru, Teologia 
Dogmaticä Ortodoxä, vol III, Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1978. 

Cristinel loja 

TEISM. (gr. Theos - Dumnezeu) Doctrinä filo- 
soficä ce sustine cä divinitatea este personalä, 
cä Dumnezeu este personal. 

„Teismul este credinta in existenta unei 
puteri supranaturale care se manifestä in chip 
personal. Termenul este adesea folosit ca 
sinonim al monoteismului. Luat insä in sensul 
säu generic, cuprinde o varietate largä de pozitii 
metafizice care se opun ateismului: politeism 
(credinta in mai multi dumnezei), monoteism 
(credinta intr-un unic Dumnezeu), deism 
(credinta intr-un Dumnezeu Creator care nu 
are nicio influentä asupra lumii) si panenteism 
(credinta cä lumea este in Dumnezeu, iar pe 
de altä parte Dumnezeu este mai mult decåt 
lumea). Teismul contrasteazä cu intelegerea 


impersonalä a realitätii ultime, cum e legea 

karmei sau vidul din budism”. 

Bibliografie. Clayton, Phillip, »Theism”, in J. Wentzel 
et al. (eds), (Gale) Encyciopedia of Science and Religion, 
Macmillan, New York, 2003. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

TELEOLOGIE. (gr. télos - scop si logos 
- discurs ) Ramurä a discursului filosofie si 
teologie care abordeazä fiintele si obieetele din 
perspectiva seopului sau a finalitätii lor. 
Termenul este folosit pentru prima oarä de 
filosoful german Christian Wolff in lucrarea sa, 
Philosopbia rationalis sive logica (1728). Tele- 
ologia, o propunere de gåndire in termeni de 
cauze finale, prelungeste reflectia aristotelianä 
privind cauzele finale {de ce-\A obieetului) si 
formale (natura obieetului), prin care cauza 
finalä este väzutä ca realizarea deplinä a cauzei 
formale. In perspectiva lui Aristotel, prin 
transformärile si dezvoltarea al cäror subiect il 
constituie, obieetele tind, in fapt, a-si implini 
adevärata lor naturä, astfel ineåt, prin extensie, 
prin argumentarea de tip teleologic, „ordinea si 
complexitatea puse in evidenta in univers sunt 
atribuite unei cauze de tip scop, finalitate mai 
curånd decåt unui proces nedirectionat, orb. 
Istoric, in cäutarea evidentei finalitätii, argu- 
mentul teleologic s-a focalizat pe lume in dimen¬ 
siunea lui de intreg, pe legile sale si pe struc- 
turile din univers (o strueturä notabilä: viata). 
Argumentul teleologic are douä expresii con- 
temporane. Una angajeazä principiul antro- 
pic si se focalizeazä pe acel fine-tunning sau 
just-so aspect al universului fizie observat de 
observatorii umani. Celälalt constituie o renas- 
tere a gåndirii finalist-teoretice din biologie §i 
poartä numele de intelligent design ”. 

Näscutä in cåmpul reflectiei filosofice si impor- 
tatä, ulterior, in stiinte prin intermediul biolo- 
giei sec. al XlX-lea, teleologia rämåne astäzi 
pentru actorii stiintei un subiect de contro- 
versä. Nu putini sunt cei care o resping sub 
acuzatia de ingerintä a metafizicii sau a teolo- 
giei in demersul stiintific: „Pentru a se debarasa 
de conotatiile teologice, biologii contemporani 
au introdus noi concepte si cuvinte, profitänd 
de dezvoltarea ciberneticii si de aparitia unor 
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automate care simuleazä de o manierä mai 

satisfacätoare performanta organismelor natu- 

rale. De acum, este masina si nu organismul cel 

care este modelul determinant, iar influenta 

9 » 

teoriilor informatiei (notiunea de program, de 
cod [...]) este decisivä. Acest limbaj teleologic 
ar prezenta avantajele epistemologice ale teleo- 
logiei fara inconvenientele sale metafizice”. 
Avantajele gåndirii teleologice sunt insä si 
ele manifeste. Spre exemplu, in biologie, este 
limpede cä organul poartä o functie fi o finali- 
tate, iar numeroase mecanisme fiziologice aratä 
cä tintesc un scop precis. Tot acest context de 
respingere-acceptare a teleologiei a determinat 
pe unii cugetätori contemporani din spatiul 
filosofiei stiintelor sä propunä solutii. Unii 
impart teleologia in douä branse: cea externä, 
impusä de o activitate umanä, si cea internä, 
care se impune dupä examenul unei structuri 
biologice. Cea externä ar fi destinatä respingerii, 
fiind judecatä in biologie incompatibilä gestului 
ftiintific, mai ales odatä cu postularea evoluti- 
onismului (in sens larg, incepånd cu moderni- 
tatea), in timp ce cea internä este acceptabilä. 
Sä fie insä aceastä perspectivä cea mai viabilä? 
Laureatul premiului Nobel in fizicä, Alfred 
Kastler, oferä o viziune diferitä asupra realitädi: 
„Dacä observarea räbdätoare a faptelor biolo¬ 
gice impune ideea cä un organ al fiintei vii se 
aflä aici pentru a indeplini o functie, pentru a 
sluji un scop, de ce sä se respingä aceastä idee 
§i sä se refuze a vorbi in termeni de finalitate? 
[...] In fond, voi merge chiar pånä la a spune 

VS 

ca nu este nerational sä recunoastem existenta 
unui proiect sau program in faptele lumii fizice 
neinsufletite [...]. De exemplu, dacä fermionii 
n-ar asculta de principiul de excluziune a lui 
Pauli, care rämåne neexplicat, ar putea exista 
un numär infinit de fermioni intr-o stare cuan- 
ticä datä. Materia s-ar präbusi intr-o väpaie 
de energie. Principiul de excluziune asigurä 
construirea structurii nucleelor, apoi a struc- 
turii invelisurilor electronice, baza identitätii 
a diferentierii elementelor chimice. Toatä 
structura universului material se sprijinä pe 
acest principiu. Este oare el un principiu de 
cauzalitate sau de finalitate? Tare abil sau prea 


sigur de categoriile sale de gåndire ar fi cel care 
ar putea sä o spunä!”. El adaugä: »Märturisesc 
cä nu prea inteleg pe omul de f tiinja care deificä 
principiul cauzalitätii si diabolizeazä principiul 
finalitätii. Si unul si celälalt sunt constructii 
ale spiritului omenesc, pe care acesta le supra- 
pune observatiei naturii”. Iatä, astfel, una din 
ratiunile pentru care, in cämpul stiintelor, tele¬ 
ologia rämåne un concept controversat, o enti- 
tate perceputä mai curänd ca apartinånd acelui 
no-mens land - granitä intre cugetarea empiricä 
si cea metafizicä ori teologicä. De unde reac- 
tiile distincte privind utilizarea sa, care solicitä 
la unii fie un demers de „deparazitare” de orice 
incärcäturä metafizicä sau teologicä, iar la altii 
sä fie un demers de acceptare a ei ca atare, cu 
toate posibilele sale implicatii ex-ftiintifice. 

Prin demersul sau creator, artistul se investe^te 
in opera sa. Opera se structureazä prin prisma 
personalitätii autorului, opera exprimä autorul. 
In consecintä, lecturarea unei creatii artistice 
favorizeazä intålnirea cu autorul ei. Deme¬ 
rsul de lecturare in cheie de lecturä teologicä 
a lumii intregi, a fenomenelor lumii - toate 
acestea intelese ca operä a lui Dumnezeu — 
favorizeazä intålnirea cu Creatorul lor, este 
ceea ce exprimä viziunea teleologicä din spatiul 
teologiei: „Cerurile spun slava lui Dumnezeu fi 
facerea måinilor Lui o vesteste täria {Ps 18,1). 
Sf. Irineu de Lyon exprimä acest fapt spunånd 
cä „lucrul insusi aratä pe mesterul säu fi 
ordinea lumii vestefte pe cel care o conduce”, 
iar Fericitul Augustin afirmä cä „observånd 
lumea, simetria din ea, varietatea fi frumu- 
setea ei, oricine va märturisi cä ea n-a putut 
fi facutä decåt de Dumnezeu Cel nespus de 

mare fi frumos”. 

Teleologia este „invätätura conform cäreia 
universul are o finalitate, un scop precis. Ea 
constituie una dintre «dovezile» existentei 
unui Dumnezeu Creator. Premisa ei majorä 
este cä fiecare lucru creat servefte unui scop 
si reprezintä o micä parte dintr-un plan mai 
mare”. Natura adeväratä a teologiei nu este 
insä demersul de cäutare al „dovezilor” despre 
existenta lui Dumnezeu, ci experierea directä 
a intålnirii cu Dumnezeu prin lucrarea harului 
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dumnezeiesc. Dar nu mai putin adevärat 
este faptul cä acest urcu§ este gradat. Pärintii 
vorbesc de trei trepte: despätimirea, contem- 
plarea lui Dumnezeu in creatie §i contemplarea 
nemijlocitä a lui Dumnezeu. Teleologia, ca 
demers autentic teologie, adicä ajutat de har 
§i nu gest circumscris competentelor naturale, 
tine de treapta a doua a urcusului duhovnicesc. 
Ea conduce cätre „unirea tainicä cu Dumnezeu, 
situatä la capätul final al acestui ureus”, care „nu 
este o stare dobånditä pe urma unei debilitäti a 
ratiunii § i a unei ignoräri a ratiunilor lucrurilor, 
ci de pe urma depäsirii tuturor posibilitätilor 
ratiunii, dusä la suprema fortä si agerime, ca si 
de pe urma cunoasterii complete a intelesurilor 
rationale din lucruri”. Exercitiul ratiunii prin 
care sträluceste leeturarea teleologicä a reali- 
tätii nu oferä »evidente” din punet de vedere 
intelectual privind existenta lui Dumnezeu. Ea 
märturiseste despre Dumnezeu numai cui are 
urechi sä audä §i ochi sä vada teologie, intrucåt 
este vorba de exercitiul ratiunii induhovnicite: 
»faptul cä dupä sfintii Pärinti, pentru deseope- 
rirea ratiunilor din lucruri se cere o indelungatä 
purificare de patimi si un indelungat exercitiu, 
ne aratä cä nici ratiunea, in intelesul ei comun, 
nu este aceea care sesizeazä ratiunile lucrurilor 
?i, prin ele, pe Dumnezeu, ci este vorba de o 
ratiune care se exercitä §i prin alegerea faptelor 
rationale cerute de poruncile dumnezeiesti §i 
prin rationalizarea treptatä a omului dobånditä 
prin virtuti”. 

De aceea, si vehieularea argumentului tele- 
ologic, numit $i fizico-teologic, cu scopul de 
a aduce un plus de eredibilitate §i de intärire 
demersului teologie in planul mintii, pare mai 
curånd un demers de prostituare a teologiei, 
de pervertire. Intälnirea cu Dumnezeu nu va 
fi niciodatä prin demonstrare intelectualä, ci 
prin eredintä: »Cunostintele lucrurilor i§i au 
ratiunile proprii, unite fizie cu ele, spre demon- 
strarea lor. Prin acestea, primesc in chip natural 
definitia lor [...]. Toate existentele se numesc 
inteligibile, intrucåt principiile cunoasterii pot 
£ demon stråte. Dumnezeu insä e numit nein- 
telesul, pentru cä e crezut numai cä existä, pe 
baza celor ce pot fi intelese. [...]. Dumnezeu 


insä este numai crezut cä existä, pe baza rati¬ 
unilor din lucruri [...]. El däruieste celor evla- 
viofi o eredintä in existenta Lui mai intemeiatä 
decåt orice demonstratie. Cäci eredintä este o 
cunoa^tere adeväratä, intemeiatä pe principii ce 
nu pot fi demonstrate, ca una ce este temelia 

lucrurilor mai presus de minte §i de ratiune”. 
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Razvan Ionescu, Adrian Lemeni 

TÉMPLU. (dezambig. TÉMPLUL DIN 
IERUSALIM; lat. templum) Edificiu public 
rezervat eultului unui zeu (in lumea pägånä) 
sau sanctuarul unic al lui Israel (in iudaism). 
Din Antichitate si pånä in zilele noastre, istoria 
a inregistrat numeroase temple celebre, dar 
niciunul nu a jucat rolul celui din Ierusalim, 
nici nu a cunoscut slava acestuia. Istoria sa se 
impleteste stråns cu cea a poporului ales si, 
implicit, cu cea a iconomiei dumnezeiesti de 
måntuire a lumii. 

Numele. in iudaism, templul era desemnat fie 
prin substantivul de origine akadianä hekal 
(palat, constructie impunätoare), fie prin 
termenul kodes (sanetuar), fin prin expresia 
beth Ybwh (casa lui Iahve). In Septuaginta si 
in literatura de limbä greacä, sunt folositi doi 
termeni, naos (sanetuar) si hieron ([loc] sfånt). 

In general, cånd vorbim despre templul din 
Ierusalim, ne referim fie la unul dintre cele 
trei edificii care, succesiv, au indeplinit rolul 
de centru al vietii spirituale a poporului ales, 
fie la semnificatiile teologice comune celor 
trei. Toate au fost zidite pe acela^i loc, pe 
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Muntele Moria din Ierusalim, si dupä acelasi 
plan general. Existenta lor se intinde pe o peri- 
oadä de aproximativ 1000 de ani, intre 960 
i.Hr. (data probabilä a consacrärii Templului 
lui Solomon) si anul 70 d.Hr. (data distrugerii 
Templului lui Irod). 

Templul lui Solomon. Dupä cartea Cronici, 
David a vrut sä inlocuiascä Cortul Sfånt cu o 
constructie märeatä si durabilä, dar a renuntat 
la planul säu atunci cånd Profetul Natan i-a 
arätat cä este voia Domnului ca un astfel de 
proiect sä nu fie realizat de un räzboinic ca 
el, ci de fiul säu, Solomon (.2 Rg 7, 5 s.u.; 1 
Par 17, 1-14; 22, 7 s.u.). Dupä 1 Par 22-28, 
David a avut totusi o contributie importantä 
la constructia templului. El a conceput planul 
edificiului, a alocat o sumä impresionantä 
pentru materiale §i lucrätori, a pregätit o mare 
parte dintre materialele de constructie (piaträ 
fasonatä, lemn, metale, marmurä; 1 Par 22, 
1-19; 28,1 - 29,9) si, mai ales, a rånduit servi- 
ciile liturgice (1 Par 23-26). 

Dupä ce a urcat pe tron, Solomon a cerut 
ajutorul regelui Tirului, Hiram (980-946 


masa punerii inainte ? i zece candelabre din 
aur. Cåteva trepte conduceau din Sfånta spre 
perdeaua care o separa de partea cea mai sacrä 
a sanctuarului, numitä Sfånta Sfintelor, unde se 
pästrau Chivotul Legämåntului, care adäpostea 
Tablele Legii (3 Rg 8, 9). in Sfånta Sfintelor, 
nu aveau acces preotii, ci numai arhiereul, §i 
acesta numai o data pe an, in Ziua Ispäsirii 
(Iom Kipur). 

Jertfele se aduceau in curtea templului, pe 
altarul de bronz situat chiar in fata inträrii in 

A * 

sanctuar. In partea sudicä a altarului se gäsea 
un bazin imens din bronz, destinat spälärilor 
rituale. Acest bazin avea diametrul de zece coti 
si era sprijinit pe doisprezece tauri de bronz, 
dispusi in patru grupe de cåte trei (3 Rg 7, 
23-26). In ziua consacrärii, un nor strälucitor 
- simbol al prezentei Domnului - a umplut 
Templul (3 Rg 8, 10-11). Ceremonia a fost 
condusä chiar de Solomon, care a binecuvåntat 
poporul in douä rånduri (8, 14, 55-61) §i a 
rostit rugäciunea de consacrare, in care gäsim 
un interesant accent universalist, sanctuarul lui 
Israel fiind destinat si pägånilor. Dumnezeul 


i.Hr.), pentru construirea templului (3 Rg lui Israel este rugat sä-i asculte $i pe pägånii 
5, 16 §.u.; 2 Par 2, 2 s.u.). in schimbul unor care se vor ruga acolo, astfel incåt acestia sä-L 

cantitäti insemnate de gråu, untdelemn si vin, cunoascäsi,prinmärturialor,toatepopoarelesä 

Hiram i-a furnizat lui Solomon lemn, aur, dar aibä parte de acest dar (8,41-43). De-a lungul 
si mesteri priceputi. La sfårsitul lucrärilor, istoriei sale de aproape patru veacuri, Templul 
Solomon i-a mai dat lui Hiram douäzeci de lui Solomon a fost iubit, dar si contestat (ca 


cetäti din Galileea (2 Rg 9, 11). Lucrärile de 
constructie au durat sapte ani, incheindu-se in 
anul al unsprezecelea al domniei lui Solomon 
(cca. 957 i.Hr.; 3 Rg 6,38). 

Arheologii nu au reusit sä identifice nimic din 
templul lui Solomon, insä impresia pe care a 
acut-o contemporanilor si care a rämas in 
traditia iudaicä ne spune multe despre splen- 
oarea acestui edificiu realizat din piaträ faso¬ 
natä, marmurä, lemn nobil si metale pretioase. 
usese proiectat ca parte a unui complex regal 
care includea §i palatul suveranului, un tribunal 
fi un palat pentru una dintre sotiile lui Solomon, 
cä a faraonului egiptean (3 Rg 7). Sanctuarul 

propriu-zi 8 nu era f oarte mare Pl anu l s äu urma 
impärtirea Cortului Märturiei: din pridvor se 
mtra in Sfånta, unde se aflau altarul tämäierii, 


unic loc potrivit pentru cultul adeväratului 
Dumnezeu, dupä aparitia Regatului de Nord, 
sub Ieroboam); a fost ingrijit de regi evlaviosi, 
dar a trecut si prin evenimente nefericite. Au 
fost momente cånd a cunoscut idolatria (4 Rg 
16,10-18; 21,4-9; Iz 8,3-18). De cåteva ori, a 

fost jefiiit de regi sträini {3 Rg 14,25-26; 4 Rg 
12,18; 14,14; 18,15-16). Cånd Ierusalimul a 

cäzut sub babilonieni, in anul 586 i.Hr., Nabu- 
codonosor a jefiiit templul, apoi a ordonat 
distrugerea lui. Toate odoarele sanctuarului 

au fost luate in Babilon (4 Rg 25,8-9; 13-17). 
Aceeasi soartä au avut-o cei mai mula dintre 

locuitorii tärii (4 Rg 25 ,11-12). 

Templul lui Zorobabel Dupä cäderea Babilo- 

nului sub per ? i, noul suverän, Cirus cel Mare 

_ J x _ ftvreilor 
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exila£ in tara lor. Mai mult, el a aprobat si a 
sustinut rezidirea Templului, hotar and ca toate 
obiectele de cult jefuite de Nabucodonosor sä 
inzestreze noul läca§ (Ezr 6, 3-5). Prin strä- 
daniile arhiereului Iosua fi ale guvernatorului 
Zorobabel, lucrärile de constructie au inceput 
in anul 538 i.Hr., dar consacrarea sanctuarului 
a avut loc douäzeci si doi de ani mai tårziu, in 
anul 516 i.Hr., la 70 de ani dupä distrugerea 
celui dintäi. 

Profetii Agheu si Zaharia au jucat un rol impor- 
tant in ridicarea acestui templu, mobilizånd 
poporul in jurul celor doi conducätori, spre 
restaurarea cultului adeväratului Dumnezeu. 
Defi constructorii n-au avut mijloacele pentru 
a-i da strälucirea celui dintäi, templul acesta a 
ocupat un loc special in inimile evreilor, cäci el 
consdtuia semnul renasterii nationale si, dupä 
profanarea de cätre Antioh al IV-lea si apoi 
curätirea lui prin zelul lui Iuda Macabeul (164 
i.Hr.), al rezistentei in fata pägånismului. 
Templul lui Irod. Irod Idumeul (37-4 i.Hr.), 
cunoscut mai ales ca autor al masacrului din 
tinutul Bedeemului (Mt 2,16-18), a rämas in 
istorie f i in calitate de ctitor al celui de-al treilea 
templu. Defi nu a fost iubit de supusi, atåt din 
cauza originii sale idumeene, cåt f i a modului in 
care a administrat tara, istoriografia i-a acordat 
supranumele nemeritat de „cel Mare M din 
motive usor de identificat: Irod a avut o domnie 
lungä (33 ani); a asigurat tärii sale stabilitate 
fi pace; a lärgit cåt se putea de mult hotarele 
regatului säu; fi, nu in ultimul rånd, s-a facut 
cunoscut ca un mare constructor. Constructii 

9 

monumentale, expresie a megalomaniei si a 
admiratiei pentru arta elenisticä a suveranului, 
au fost ridicate in multe pärti ale regatului. A 
restaurat Samaria si i-a dat numele Sebaste 
(dupä numele impäratului: Sebastos, in greacä, 
este echivalentul latinescului Augustus; Iosif 
Flavius, Antichitåti iudaice , XV, 8, 5; Råzboiul 
iudaic, 1,21,2); la fel a facut cu cetatea numitä 
Tumul lui Straton, care, reziditä din temelii, a 
primit numele Cezareea (tot in cinstea impä¬ 
ratului; Iosif Flavius, Antichitåti iudaice, XV, 9, 
6). Aceastä cetate a devenit principalul port al 
tärii la Marea Mediteranä si, mai tårziu, aici 


s-a stabilit resedinta procuratorilor romani. 
La Ierusalim, a ridicat palatul care ii va purta 
numele, in partea de vest a orafului, fortäreata 
Antonia, la nord de templu, un teatru si un 
hipodrom. In orasele elenistice, a zidit temple 
dedicate impäratului, teatre si stadioane. 
Ambitia lui Irod de a-si lega numele de 
monumente durabile nu putea sä ocoleascä 
cel mai important simbol al iudaismului. In 
momentul venirii lui pe tron, numele Ieru- 
salimului era indisolubil legat, de aproape un 
mileniu, de prezenta Templului intre zidu- 
rile sale, fapt ce facea din capitala lui David 
centrul spiritual al Iudaismului. In anul 20 
i.Hr. a inceput lucrärile la cel mai ambitiös 
proiect al säu: reconstructia templului din 
Ierusalim (Iosif Flavius, Antichitåti iudaice , 
15,2,1). Desi partea principalä a fost inaugu- 
ratä cu fase ani inainte de moartea sa, Irod nu 
a apucat sä vadä lucrärile finalizate. Acestea se 
vor incheia abia in anul 63 d.Hr., cu doar sapte 
ani inainte de distrugerea totala si definitivä a 
acestui monument (70 d.Hr.). Proiectul noului 
templu era atåt de grandios incåt pärea cä Irod 
voia sä implineascä profetia lui Agheu (2, 9), 
care vestea cä slava celui din urmä va fi mai 
mare decåt a celui dintåi, adicä a celui zidit 
de Solomon. Si, intr-adevär, el il va depäsi pe 
cel dintåi, nu numai ca realizare arhitectonicä, 
ci mai ales prin faptul cä Dumnezeu-Omul 
Iisus Hristos i-a cälcat pragul, 1-a cinstit 
(Lc 2, 49) si 1-a curätit (In 2, 14 s.u. fi par.). 
Ideea construirii unui nou templu nu a fost 
bine primitä de cätre iudei. Cu timpul, insä, 
incä din timpul constructiei, atitudinea s-a 
schimbat. Irod, care de multe ori s-a arätat 
nepäsätor fatä de sensibilitätile supusilor säi, a 
avut grijä ca lucrärile la pärtile sacre ale edifi- 
ciului sä fie realizate numai de preoti special 
instruiti in acest scop (numai preotii puteau 
intra in sanctuar si in curtea interioarä). Mai 
mult, a luat toate mäsurile necesare pentru 
ca activitätile de constructie sä nu impiedice 
desfafurarea cultului. Astfel, in toti anii zidirii 
nu s-a inregistrat nicio zi in care slujbele sä 
nu se fi sävårsit dupä rånduialä! Fiecare pärti- 
cicä din vechiul edificiu era inlocuitä indatä 
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dupä distrugere. Arhitectii au pornit de la 
planul Templului lui Solomon, dar au incercat 
sä dea edificiului träsäturile templului descris 
in viziunea profetului Ezechiel (cap. 40-43; 
571 i.Hr.). Cu toate acestea ei au ramas 
tributari arhitecturii greco-romane a vremii: 
colonadele, capitelurile, frontonul triun- 
ghiular confereau ansamblului un pronuntat 
caracter elenistic. Acoperisul, acoperit cu 
metal aurit, era imprejmuit de o balustradä 
din marmurä albä fin sculptatä. Iar pentru ca 
impresionanta-i strälucire sä nu fie afectatä de 
päsäri, intreaga suprafata a fost protejatä cu o 
multime de tepuse aurite. 

Ceea ce numim Templul lui Irod era, de fapt, 
un imens complex de constructii ce ocupa 
aproximativ o pätrime din suprafata Ierusali- 
mului. Sanctuarul propriu-zis nu ocupa decåt 
o micä parte din suprafata intregului edificiu. 
Intregul ansamblu era inconjurat de un zid 

avånd 
lungul 

zidului exteriör se desfasurau patru pridvoare, 
cåte unul pe fiecare dintre cele patru laturi 
ale sale. Acoperisurile acestor pridvoare erau 
sustinute de coloane monolitice din marmurä, 
inalte de 12,5 m. Capiteluri corintice dädeau 
un plus de elegantä impresionantelor coloane. 
Douä pridvoare (cel vestic si cel nordic) aveau 
cåte douä rånduri de coloane; cel estic, numit 
Pridvorul lui Solomon {In 10,23; FA 3,11; 5, 
12) si cel sudic, numit Pridvorul regal, aveau 
patru rånduri. In timpul särbätorilor iudaice, 
soldatii din garnizoana orasului foloseau 
acoperisul pridvoarelor pentru a urmäri eveni- 
mentele din interiorul zidurilor. 

Interiorul spatiului delimitat de aceste prid¬ 
voare era impärtit in patru curti. Prima era 
cea mai largä. Ea se desfasura pe patru laturi, 
intre cele patru pridvoare si incinta interi- 
oarä rezervatä doar israelitilor. Aceastä curte 

v 

constituia singurul spatiu al edificiului care 
era accesibil §i pägånilor, de aceea era numitä 
in mod curent Curtea Neamurilor (Pägå¬ 
nilor). Doar aici puteau intra si israelitii cärora 
le era interzis accesul in incinta interioarä, fie 
din cauzä cä erau impuri din punct de vedere 


impunätor, aproape dreptunghiular, 
lungimea totala de 1.550 m. De-a 


ritual, fie cä erau exclusi din comunitatea 
mozaicä. Aici se gäseau negustorii $i schim- 
bätorii de bani menj:iona{i in Evanghelii. Dar 
spatiul nu era rezervat doar pägånilor, celor 
impuri sau activitätilor comerciale. In egalä 
mäsurä, era un loc al intålnirilor, al invätäturii 
?i al dezbaterilor teologice {Lc 2,46; 19,47; Mc 
11,27). Cu acest spatiu se intålneau pelerinii 
neräbdätori sä ajungä la sanctuar, indatä ce 
scäpau de multimea de cersetori care-i asaltau 
in imediata vecinätate a zidurilor edificiului. 
Urmätoarea incintä, care cuprindea si sanctu¬ 
arul propriu-zis, era situatä mai sus de Curtea 
Neamurilor si era despärtitä de aceasta printr-o 
balustradä din marmurä. Inscriptii in latinä si 
greacä interziceau, sub amenintarea pedepsei 
cu moartea, accesul pägånilor in aceastä incintä. 
Una dintre aceste inscriptii, descoperitä in anul 
1871, se gäseste in Muzeul Arheologic din 
Istanbul. Ea cuprinde urmätoarea avertizare: 
„Niciun sträin sä nu treacä balustrada in curtea 
care inconjoarä Locul Sfånt. Oricine este prins 
räspunde de fapta lui, cäci urmeazä pedeapsa 
cu moartea”. Incinta aceasta interzisä pägånilor 
era impärtitä in alte trei incinte, una destinatä 
femeilor, alta bärbatilor si una preotilor. In 
centrul celei din urmä se afla sanctuarul, avånd 
forma literei T. 

La fel ca sanctuarele precedente, §i acesta era 
impärtit in trei zone: din pridvorul cu coloane 
se intra in Sfånta, iar de aici in Sfånta Sfin- 
telor. In Sfånta intrau doar preotii alefi prin 
tragere la sorti pentru slujire. Aici se aflau trei 
obiecte sacre: masa destinatä påinilor punerii 
inainte, sfesnicul cu sapte brate §i altarul tämå- 
ierii, pe care se aducea de douä ori in fiecare zi 
(dimineata si seara) jertfa de tämåie. O perdea 
groasä despärtea Sfånta de Sfånta Sfintelor 
{Kados bakedosim ), in care numai Arhiereul 
putea intra, numai o datä pe an, in Ziua Ispä- 
sirii. In Templul lui Solomon, aici se pästra 
Chivotul Legämåntului, care a dispärut odatä 
cu distrugerea edificiului, in anul 586 i.Hr. In 
Templul lui Zorobabel, Sfånta Sfintelor era 
un loc gol, fapt ce 1-a uimit pe Pompei, care, 
dupä ce a cucerit Ierusalimul (63 i.Hr.), a tinut 
sä vadä cu ochii lui tainele locului preasfånt 
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al iudeilor. In Templul lui Irod, aici, era doar 
o piaträ pe care arhiereul aseza cädelnita cu 
tämäie in Ziua Ispäsirii. 

De§i din Templul lui Irod nu se mai pästreazä 
decåt ceea ce numim astäzi Zidul Plångerii, 
märturiile contemporanilor si ale traditiei 
iudaice ne lasä sä intelegem cä acesta constituia 
unul dintre cele mai magnifice edificii ale Anti- 
. chitätii. Epistola lui Aris teu (apocrifa iudaicä din 
prima parte a sec. I d.Hr.) sustine cä Templul 
lui Irod este mai frumos decåt monumentele 
Egiptului. Dupä Iosif Flavius, el 1-a impresi- 
onat profund si pe generalul roman Titus, care 
a condus asediul Ierusalimului in anii 69-70. 
Väzåndu-1 din afara zidurilor cetätii, probabil 
de pe Muntele Mäslinilor, Titus decide sä facä 
tot posibilul pentru ca aceastä minune a lumii 
de atunci sä nu fie afectatä in cursul conflic- 


tului (Räzboiul iudaic, VI, 4,3-7; din nefericire, 
ordinul generalului a fost nesocotit atunci cånd 
legionarii romani au ajuns sä se confrunte cu 
rezistenta zelotilor refiigiati in templu). 

Aceste märturii sunt confirmate de traditia 
iudaicä. Dupä Talmudul Babilonian , „cine nu a 
väzut zidirea lui Irod [= Templul], nu a väzut 
niciodatä o constructie frumoasä” (Bava Batra. 


4a). Impresia putemicä pe care o läsa asupra 
pelerinilor sau vizitatorilor este retinutä si in 
Evanghelii. La Marcu, unul dintre Apostoli 
exclamä: „Prive$te, Invätätorule, ce pietre!, ce 
zidiri!” (Mc 13,1; cf. Mt 24,1; Lc 21, 5). Iar 
Måntuitorul räspunde profetind distrugerea 
acestui edificiu $i a Ierusalimului (Mc 13, 2 
§.u.; Lc 21, 6 s.u.). Cuvintele Domnului se vor 
implini in vara anului 70 d.Hr., cånd Ierusa- 
limul a cäzut sub forta armatei romane condusä 
de viitorul impärat Titus. Pe Arcul lui Titus din 
Roma sunt reprezentati ostasi romani purtånd 
obiecte din Templu ca pradä de räzboi. 

De la templul material la templul spir i tual. 
Evangheliile ne aratä cä Domnul a cinstit in 
mod deosebit Templul. Pärintii Säi L-au dus 
la Templu in a patruzecea zi de la nastere (Lc 
2, 22), desi Legea nu prevedea aceastä obli- 
gatie. Apoi, dupä ce s-au mutat in Nazaret, 
in fiecare an urcau la Ierusalim (Lc 2, 41), 
de särbätoarea Pastilor, pentru a participa la 


slujbele de la Templu. La värsta de doispre- 
zece ani, copilul Iisus este gäsit de pärinti „in 
templu, stånd in mijlocul invätätorilor, ascul- 
tåndu-i $i intrebåndu-i” (Lc 2, 46). Mustrat 
de pärintii care-1 cäutaserä trei zile, räspunde: 
„Oare nu stiati cä intru cele ale Tatälui Meu 
trebuie sä fiu” (Lc 2, 49). In cursul activitätii 
Sale publice (anii 27/28-30 d.Hr.), Il gäsim 
de cåteva ori la Templu. De douä ori il vedem 
curätind Templul (In 2,14-16; Mt 21,12-13; 
Mc 11, 15-17). Templul este „casa Tatälui” 
Säu (In 2,16), „casä de rugäciune pentru toate 
neamurile” (Mc 11, 17). In Templu, Måntui¬ 
torul se roagä, invatä, vindecä si se confruntä 
cu fruntasii lui Israel. 

Cu putin inainte de Pätimiri, Måntuitorul 
profeteste distrugerea templului (Mc 13, 1-4). 
In fata lui Caiafa este acuzat cä ar intentiona 
sä däråme Templul (Mc 14, 58). Acuzatia avea 
la origine o interpretare tendentioasä a cuvån- 
tului Säu din In 2, 19. Evanghelistul loan 
noteazä cä Domnul nu se referea la sanctuarul 
din Ierusalim, ci la ,»templul trupului Säu” (2, 
21). Prin aceasta aträgea atentia asupra fap tului 
cä in trupul Säu se gäseste tot ceea ce contem- 
poranii Säi credeau cä simbolizeazä Templul, 
din moment ce »intru El locuieste toatä depli- 
nätatea dumnezeirii” (Col 2,9). 

Sfåntul Luca relateazä cä, dupä Inältarea 
Domnului, ucenicii au continuat sä frecven- 
teze Templul (Lc 24, 53: „in toatä vremea 
erau in Templu, läudånd si binecuvåntånd pe 
Dumnezeu”). Cincizecimea nu a marcat ince- 
tarea acestei practici (FA 2, 46). In Faptele 
Apostolilor, ii vedem pe Apostolii Petru si loan 
suindu-se la Templu pentru rugäciunea ceasului 
al nouälea (3,1). In Templu, ei II propoväduiesc 
pe Hristos (3,12 s. u.) si tot acolo sunt ares- 
tati pentru cä „vestesc intru Iisus invierea din 
morti” (FA 4, 2). Arestat, Sfåntul ^tefan este 
acuzat in fata sinedriului de blasfemie impo- 
triva Templului (6,13). La mai bine de 20 de 
ani de la moartea martiricä a Sfåntului Stefan, 
Biserica din Ierusalim se afla incä in strånsä 
legäturä cu Templul. Cu ocazia ultimei vizite 
la Ierusalim (58 d.Hr.), Sfåntul Pavel insusi, 
supunåndu-se cerintei Sfåntului Iacov, pläteste 
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cheltuielile a patru bärbati care depuseserä un 
vot de nazireat si apoi ii insote^te in implinirea 
ritualurilor de purificare, dupä care aduc jertfa 
rånduitä de Lege pentru astfel de situatii {FA 
21,23-26; vezi Nm 6,13 s. u). 

Totu§i, nu Templul este in centrul cultului 
cre^tin. Duhul Sfånt se pogoarä peste ucenici 
pe cånd erau intr-o casä {FA 2, 2). In case 
sävårsesc Sfånta Euharistie {FA 2, 46). Iar din 
momentul in care Templul a dispärut, ei nu 
i-au mai simtit lipsa, cäci intelesesera cä träiau 
timpul unei noi iconomii dumnezeiesti, in care 
Ierusalimul nu mai era adäpost al singurului loc 
de pe pämånt al prezentei slavei lui Dumnezeu 
{In 4, 26). Måntuitorul identificase trupul 
Säu ca adeväratul templu (2,19, 21), adicä in 
calitate in loc desävårsit al prezentei slavei lui 
Dumnezeu. Dupä Cincizecime, ucenicii au 
inteles cä fiecare credincios este un templu {1 
Co 3,16; 6,19), asa cum si Biserica este Templu, 
accesibil tuturor credinciosilor, in toate locurile 
(Evr 6,19; 10,20). Epistola cätre Evrei explicä 
cä Hristos este implinirea tipologiei Templului 
?i a ritualurilor acestuia. Autorul Apocalipsei ne 
spune cä in Noul Ierusalim nu a väzut templu 
pentru cä „Domnul Dumnezeu Atottiitorul si 
Mielul sunt templul lui” {Ap 21,22). 

Bibliografie. Beale, Gregory K., The Temple and tbe 
Churchs Mission: A Biblical Theology of the Dwelling Place 
of God, tn coll. New Studies in Biblical Theology , Inter-Var- 
sity Press, 2005; Bonnard, P., Jésus-Christ édifiant son 
Église, Delachaux &, Niestlé, Neuchåtel, 1948; Congar, 
Y.M., The Mystery of the Temple, trad. Reginald F. 
Trevett, Newman, Westminster, 1962; Douglas, J.D.; 
Tenney M.C.; Silva, M. (eds), Zondervan Illustrated 
Bible Dictionary, Zondervan, Grand Rapids, Michigan, 
2011; Edersheim, Alfred, The Temple: Its Ministry 
and Services, Hendrickson, Massachusetts, 1994; Iosif 
Fl avi us, Is tor ia räzboiului iudeilor impotriva romanilor, 
Ed. Hasefer, Bucure$ti, 2004; McKelvey, R.J. »Templu”, 
in: J.D. Douglas (ed.), Dictionar biblic, Ed. Cartea Cre$- 
tinä, Oradea, 1995, pp. 1262-1267; Mihoc, Vasile n «Casa 
Tatälui Meu». Templul pe care 1-a cunoscut Iisus”, in: 
Transihania, LXXIII-LXXV (1995), 1-2; Perrin, Nick, 
Jesus the Temple , SPCK Publishing, Londra, 2010. 

Daniel Mihoc 

TEMPO. ( muz .) Termen ce exprimä gradul de 
iutealä cu care trebuie executatä o lucrare muzi- 
calä. Termenii de miscare de origine italianä §i 


germanä sunt foarte numerofi §i foarte nece- 
sari. In muzica bisericeascä, pentru recitativ se 
foloseste un T {tempus), cu digorgon deasupra, 
pentru irmologic, un T cu gorgon deasupra, 
pentru stihiraric, un T cu argon deasupra, iar 
pentru papadic, un T cu diargon deasupra. 

Nicu Moldoveanu, Stellan Iona§cu 

TEOFANIE. v. EPIFANIE. 

TEOLOGIE, (gr. theologia - discursul, vorbirea 
despre Dumnezeu ; Theos - Dumnezeu; logos — 
vorbire y cugetare) I. Domeniu disciplinar din 
cadrul stiintelor umanist-vocationale care se 
ocupä cu studiul conceptului de Dumnezeu $i a 
chestiunilor legate de Revelajia dumnezeiascä. 

II. Concept specific teologiei sistematice, care 
se referä la ceea ce este Dumnezeu in Sine si la 
planul aseitätii Sale, in opozitie cu ideea mani- 
festärii Sale in creatie sau a iconomiei Lui. 

III. ( patrolog .) Conceptie articulatä despre 
zei in literatura §i filosofia elinä precre^tinä, 
dar adaptatä la crestinism in primele veacuri 
patristice, ce pune problema cunoasterii 
lui Dumnezeu din perspectiva experientei 
personale mistice. 

Cuväntul „teologie” apare mai intäi in Anti- 
chitate, nefiind intälnit in Sfånta Scripturä. 
Sensul teologiei in lumea anticä avea mai mult 
conotatii mitologice sau filosofice. Denumirea 
de theo-logos era datä poetilor si filosofilor greci 
si, in acest sens, teologia era o simplä cunoas- 
tere a miturilor ?i a reprezentärilor traditionale 
ale popoarelor. Vechii greci au numit teologie 
miturile ?i invätäturile filosofice despre zei ?i 
raportul lor cu lumea. Unii poeti ca Orfeu, 
Linus, Homer, Hesiod, care cåntau poeme 
zeilor, purtau si numele de teologi. Pentru 
Platon ?i Plutarh, teologii sunt cei mai vechi 
intelepti ?i initiati in invätäturile despre zei. 
Preotii pägåni, ghicind viitorul dupä märun- 
taiele jertfelor si zborul päsärilor, erau consi- 
derati ca facånd teologie, fiind numiti teolog. 
Aristotel considera teologia ca o stiintä inferi- 
oarä filosofiei, la fel cum o considerau §i natu- 
ralistii $i materialisdi antici ca Thales, Anaxi- 
mandru, Anaximene, teologia fiind asimilatä 
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cu mitologia. Termenul „teologie” inträ destul 
de anevoios in aria conceptualä a crestinis- 
mului primelor secole, intrucåt primii creftini 
aveau rezerve fatä de ceea ce desemna acesta in 
contextul religiilor pägåne. 

In lumea crestinä, termenul apare in sec. al 
III-lea la Origen, potrivit cäruia teologi sunt 
cei care vorbesc despre Dumnezeu, fiind plini 
de Duhul Sfånt, afa cum au fost Moise si 
profetii. In sec. al IV-lea, Eusebiu de Cezareea 
numefte teologi pe toti crestinii, deoarece ei 
cåntä imnuri lui Dumnezeu. Teologi au fost 
numiti, mai ales, didascalii Bisericii, intrucåt ei 
invatau cunoasterea adevärului lui Dumnezeu. 
Cu timpul, termenul de teologie nu s-a referit 
numai la Dumnezeu cel inchinat in trei Fete, ci 

i * 

fi la invätätura despre dumnezeirea lui Hristos 
fi a Sfåntului Duh, dar si cu referire la intreaga 
iconomie, Dionisie Areopagitul extinzån- 
du-1 si asupra Vechiului si Noului Testament. 
Teodoret de Cyr este cel care dä termenului de 
teologie un continut mai larg, introducånd in el 
eshatologia si soteriologia. 

Cuvåntul teologie provine din grecescul theos 
- Dumnezeu si logos - cuvånt, ratiune. Luate, 
aceste douä cuvinte, impreunä dau cuvåntul 
teologie , care inseamnä cuvåntul sau invätä¬ 
tura despre Dumnezeu. Inteles numai din 
punct de vedere etimologic, cuvåntul teologie 
nu exprimä caracteristica si specificul acesteia, 
intrucåt cultivarea si dezvoltarea teologiei are 
loc in Bisericä fi de cätre Bisericä. Continutul 
termenului de teologie trebuie aplicat intregii 
sale semnificatii. In acest sens, teologia este 
cuvåntul sau invätätura despre Dumnezeu fi 
despre lucrärile dumnezeiesti. Teologia nu 
este o ftiintä ca oricare alta, ci ea are o speci- 
ficitate aparte, intrucåt ea pretinde credinta 
in adevärurile revelate si participarea oame- 
nilor la acestea. Prin urmare, spunem despre 
teologie cä ea reprezintä si expunerea ftiin- 
tificä a revelatiei crestine sau cä este stiinta 
care studiazä creaturile pe temeiul revelatiei 
dumnezeiesti, intrucåt acestea se aflä intr-o 
legäturä directä cu Dumnezeu, Creatorul lor. 
Prin urmare, teologia studiazä revelatia referi- 
toare la Dumnezeu si la lucrärile Sale, precum 


fi toate cele ce existä in lumea väzutä si nevä- 
zutä, intrucåt acestea se aflä intr-o legäturä cu 
Dumnezeu. Dar teologia in sens clasic ortodox 
este unirea omului cu Dumnezeu, in comu- 
niunea de iubire, ea avånd prin excelentä o 
dimensiune liturgicä, doxologicä, duhovni- 
ceascä. Cånd se zice cä »ingerii teologhisesc” 
nu inseamnä cä ei fac speculatii teologice, ci 
cä „väd fata lui Dumnezeu”. A face teologie 
inseamnä „a träi in Duhul lui Dumnezeu” 
pentru cä „nimic nu este mai särac decåt 
cugetarea, care stånd afarä de Dumnezeu, filo- 
sofeazä despre Dumnezeu”. 

In traditia ortodoxä, numele de teologi se atri- 
buie Sf. loan Evanghelistul, datoritä inältimii 
gåndirii sale despre Logos, Sf. Grigorie de 
Nazianz, datoritä celor 5 cuvåntäri teologice 
tinute in Bisericä Anastasia din Constantinopol 
fi Sf. Simeon Noul Teolog, datoritä invätäturii 
sale despre experienta lui Dumnezeu in luminä. 
In Ortodoxie, teologia nu inseamnä doar o 
cunoastere abstractä, teoreticä a lui Dumnezeu 
si a lucrärii Sale måntuitoare, ci ea este totodatä 
o experienta a misterului Dumnezeului celui 
viu fi personal si a tainei Sale måntuitoare. 
Teologia este o harismä , intrucåt nu inseamnä 
atåt de mult cäutarea si analiza de cätre noi 
a existentei lui Dumnezeu, cåt cäutarea fi 
analiza constiintei noastre de cätre Dumnezeu, 
asa incåt nu atåt de mult cunoaftem noi, cåt 
cunoaste El despre noi, Dumnezeu fiind nu 
un obiect de analizat, cåt un subiect care, in 
comuniune cu noi, Se reveleazä, cunoscån- 
du-ne totodatä mai mult decåt o putem face 
noi. Teologia este si o tainä deoarece nu numai 
cä transcende posibilitätile gåndirii noastre, 
fiind invita^i pentru o pätrundere in cåmpul ei 
sä utilizäm exprimäri paradoxale, ci si pentru 
cä in adåncirea continutului ei experiem unirea 
apofaticä cu Dumnezeu cel personal, unire pe 
care incercäm pe cåt posibil sä o exprimäm in 
concepte catafatice sau rationale. 

Prin urmare, natura adeväratä a teologiei este 
experienta vie, dincolo de cuprinderea mintii, 
a prezentei lui Dumnezeu. Fondul vietii teolo¬ 
gice este experienta participärii la viata pe 
care Insusi Dumnezeu o impärtäseste omului. 
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„Aceasta este viata vesnicä: sä Te cunoascä 
pe Tine, singurul Dumnezeu adevärat, si pe 
Iisus Hristos, pe Care L-ai trimis” {In 17, 3). 
Teologia este, in fapt, experientä de pregus- 
tare a vietii vesnice. Cercetarea dogmelor, a 
textelor sacre, a Traditiei este, desigur, extrem 
de importantä, ca raportare interioarä la 
sursele care relateazä experientä dumnezeirii, 
dar nu constituie finalitate in sine. 

Teologie inseamnä, deopotrivä, vorbire 
despre Dumnezeu. Constatånd inså cåt este 
de greu, dacä nu chiar imposibil, in conditii 
de minima onestitate, a vorbi despre cineva 
fara sä-1 cunosti personal, este limpede cä 
vorbirea despre Dumnezeu se impline^te 
(doar) in conditiile cunoasterii Lui prin expe¬ 
rientä nemijlocitä, adicä in urma vorbirii cu 
Dumnezeu. Dumnezeu este Prezentä perso- 
nalä Care cere, in vederea cunoasterii, gestul 
intålnirii directe. El se adreseazä omului läun- 
tric: „Teologia, desigur, este viatä, iar teolog 
este acela in inima cäruia vorbe^te Dumne- 
zeu-Cuvåntul (o Theos Logos)”. 

Bibliografie. Bria, lon, Dictionar de Teologie Ortodoxä , 
Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romäne, Bucuresti, 2 1994; Florovski, George, 
Biserica, Scriptura, Traditia. Trupul viu al lui Hristos , trad. 
E Caragiu, G. Måndrilä, Ed. Platytera, Bucuresti, 2005; 
Stäniloae, Dumitru, Teologia Dogmaticå Ortodoxä , vol. 
I, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucuresti, 3 2003; Vlachos, Hierotheos, 
»Orthodox Theology and Science”, in: Greek Orthodox 
Theological Review, 44/1999, pp. 131-148; Ware, 
Kallistos, »Eastern Orthodox Theology”, in Adrian 
Hastings et al. (eds), The Oxford Companion to Christian 
Thought, Ed. OUP, 2000, Oxford, pp. 184-187. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

TEOLOGUMENÄ. (gr. teologumena ) Invä- 
täturä cre^tinä cu fundament revelational, 
dar care nu a dobåndit consensul Bisericii 
{consensus Ecclesiae dispersae ), cu toate acestea 
avea mare circulatie printre teologi. Exemple 
de teologumene: timpul creärii ingerilor, durata 
zilelor creatiei, transmiterea päcatului strämo- 
sesc, vämile väzduhului etc. 

Bibliografie. Teologia Dogmaticå si simbolicå, Manual 
pentru Institutele teologice , Ed. Institutului Biblic §i 
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 
1958\ B el, Valer, Dogmä si Propoväduire , Ed. Dacia, 


Cluj-Napoca, 1994; Stäniloae, Dumitru, »Nojiunea 
dogmei”, in: ST, XVI (1964), 9-10, pp. 533-571. 

Mihai Himcinschi 

TEORIE. (gr. theöria — contemplare , observare , 
speculatie) I. Contemplare fructificatä in träirea 
teologicä, in experientä legäturii personale cu 
Dumnezeu. 

Theöria - contemplarea teologicä este vedere 
harismaticä: nu anihilare §i paralizare a minjii 
prin incetarea oricärui rationament, ci, dimpo- 
trivä, activarea ei la un nivel de supraputere, 
desprinderea min£ii prin puterea rugäciunii 
de orice determinare limitativä §i antrenarea 
acesteia in acel adånc de supraprezentä a 
lui Dumnezeu. 'Iheöria este incadrare peste 
puterile mintii intr-o lucrare de intålnire cu 
Dumnezeu pe un teritoriu unde omul nu poate 
ajunge singur, in virtutea puterilor sale natu- 
rale, ci numai invrednicit de puterea indum- 
nezeitoare a harului. Intr-o acceptiune mai 
largä, orice „vedere” a adevärului dumnezeiesc 
comunicat Bisericii prin Duhul Sfånt este 
theöria. Iar cum comunicarea adevärului se 
face in Bisericä prin cuvånt, theöria se relevä 
ca principiu fundamental de interpretare a 
oricärui text revelat, cu puterea harului. Aceastä 
putere nu face decåt sä prelungeascä la infinit 
momentul Cincizecimii in sensul unei pätrun- 
deri intru intelegere prin Duhul Sfånt. De 
altfel, numai inspiratia Duhului Sfånt aduce la 
a fi cu adevärat comprehensibile cuvintele lui 
Hristos. In acest context, theöria devine cheia 
esentialä de lecturä a textului revelat, favori- 
zånd o erminie a Duhului: n O premisä gresitä 
stä la baza ideii cä exegeza este, in mod esen- 
tial, o stiintä in sensul modem al cuvåntului: 
ideea cä istoria insäsi cuprinde adevärul ultim. 
Iheöria , insä, intelege evenimentul istoric ca 
pe un vehicul esential al acestui adevär, un vas 
pämåntesc care contine o comoarä vesnicä”. 
Theöria este o viziune participativä in lume cu 
puterea harului. Ea nu produce o imagine-re- 
prezentare staticä a lumii, ci deschide lumea 
unei priviri in duh, dinamice: »theöria oferä o 
viziune asupra realitätii neväzute, care se va 
sustrage neincetat cercetärilor minutioase ale 
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ftiintelor empirice. Aceastä vedere in adån- 
curile ascunse ale revelatiei dumnezeiesti este 
oferitä interpretului care ifi asumä conftient 
§i cu credintä o atitudine de contemplatie sau 
de rugäciune. Adeväratul teolog, ne amintesc 
Pärintii, este omul care se roagä”. 

Rugäciunea este vehiculul devenirii teologice, 
care pe treptele ei cele mai inalte este »vedere” 
a lui Dumnezeu. In celebrele dispute isihaste, 
Sf. Grigorie Palama apärä in fata lui Varlaam, 
de orice interpretare umanist-rationalizatoare, 
experienta vederii luminii dumnezeiesti acce- 
sibile prin darul lui Dumnezeu crestinului 
avansat pe treptele rugäciunii curate. Vederea 
luminii necreate este o covårsitoare si prea 
deplinä prezentä a Domnului care imbräti- 
feazä din interiör sufletul rugätorului. In acest 
sens, apofatismul este expresia prin excelentä 
a treptei celei mai inalte a teologiei, intrucåt: 
JLucrarea aceasta mai presus de minte este 
superioarä celei din cadrele mindi; ei (monahii, 
n.n) nu cunosc pe Dumnezeu nu in sensul cä 
nu vad nimic, cum fac cei ce-L cugetä prin 
negatie, ci prin vederea insäsi väd ceea ce-i mai 
presus de vedere”. 

Dacä in perspectiva lui Varlaam „intunericul 
divin” de care vorbeste Sf. Dionisie Areopagitul 
este un fel de vid absolut, realizat de minte prin 
negarea a orice, pentru Sf. Grigorie Palama 
acesta nu este altceva decåt acea supraabun- 
dentä luminoasä de care crestinii se bucurä prin 
theöria - contemplatie. La aceastä contemplare 
este chemat tot sufletul insetat de curätie si de 
måntuire. Doar in prezentä harului dumne- 
zeiesc omul se intålneste cu adevärat cu sine 
insusi, in taina pocäinfei, care este inceputul 
oricärei contempläri: „Färä o tainicä, adicä 
ascunsä ochilor nostri, sau väditä lucrare a 
Luminii nefacute, omul nu ifi poate cunoafte 
päcatul in ce chip s-ar cuveni. A-fi vedea 
propriul päcat constituie inceputul contem- 
plarii. Neapärat trebuie subliniat cä acesta este 
cu putintä pretutindeni, in orice vreme, in orice 
conditie exterioarä. Nici fuga in pustie, nici 
indepärtarea de oameni, nici teologia stiinti- 
ficä, nici vreo psihanalizä atentä, nici concep- 
tualizarea filosoflcä sau abordarea rationalä a 


Evangheliei, nimic asemänätor celor enume- 
rate mai sus nu constituie esenta contemplärii 
duhovnicesti. Bineinteles cä si iesirea in pustie 
sau zävorårea, precum fi alte mijloace de a se 
insingura se pot aräta a fi un privilegiu pretios, 
cäci constituie niste conditii prielnice pentru o 
adåncä pocäintä, in afara cäreia toatä lucrarea 
noasträ, precum si orice chip al nevointei se 
prefac intr-o simplä intreprindere omeneascä, 
in esentä putin folositoare måntuirii. Prin 
acea dureroasä pocäintä se pogoarä harul 
Sfåntului Duh peste om, ducåndu-1 in sfera 
Vietii dumnezeiesti. Cu cåt mai incordatä este 
tånjirea pocäintei, cu atåt mai puternic lucreazä 
in noi Insusi Dumnezeu, atingåndu-Se de noi 
si Insusi impärtäsindu-Se zidirii Sale intr-un 
chip numai Lui cunoscut. In starea unui astfel 
de har, omul, cu toatä fiinta sa, träieste realitä- 
tile lumii dumnezeiesti si le contemplä ca pe 
niste lucruri vädite”. 

II. Sistem de afirmatii care reflectä o conceptie 
sau o cunoa^tere despre un anumit lucru, obiect 
sau fiintä. 

III. Plan epistemic care tine de domeniul deduc- 
tiei logice, opus cunoasterii experimentale sau 
practice. Acest fapt se referä la speculatie, ceea 
ce a dat mai tårziu, incepånd cu modernitatea, 
acceptiunea §tiintificä a termenului. Aceasta din 
urmä exprima gestul de reprezentare abstractä, 
dezvoltat strict cu ajutorul mijloacelor intelec- 
tuale, a unui fenomen. 

Adaptarea perfectä a termenului la exigen- 
tele ftiintei möderne il defineste astäzi ca 
structurä dezvoltatä la nivel mental, imagine 
intelectualä, traductibilä in propozitii logice 
$i verificabile. Teoria este o interpretare care 
incearcä sä se constituie in coloanä vertebralä 
pentru fapte experimentale disparate. Este 
coerenta interioarä a unui puzzle de fapte 
care au nevoie de un principiu integrator 
pentru a fi intelese in ansamblul lor. Este un 
ansamblu de idei, de notiuni abstracte, mai 
mult sau mai putin organizate, care se aplicä 
unui domeniu bine identificat de cunoas- 
tere. Este o constructie intelectualä metodicä 
fi organizatä, cu caracter ipotetic si sintetic. 
Este o supozitie sau un sistem de idei care 
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intentioneazä sä explice ceva, in general pe 
baza unor principii generale, independente 
de obiectul pe care il explicä. Este o »schema 
mentala a ceva ce trebuie fåcut”. 

Teoria stiintificä, interpretare explicativä de 
fapte experimentale, poate fi evaluatä prin douä 
caracteristici: una care tine de relatia cu feno- 
menul studiat, care este raportarea externa, si 
alta care tine de structura interioarä, de »simpli- 
tatea logicä” a premiselor, si pe care Einstein o 
numeste »perfectiunea interna’. Alegerea intre 
mai multe teorii, care explicä acelasi fenomen, 
se face printr-o solutie de compromis intre cele 
douä caracteristici enuntate mai sus. 

Vorbind despre träsäturile fundamentale ale 
teoriilor ftiintifice, Albert Einstein exprimä 
exigenta calitativä a necesitätii unei anume 
fineti si, deopotrivä, rigori in utilizarea teoriilor 
in raport cu faptele experimentale: »teoria nu 
are voie sä contrazicä faptele experientei. Pe cåt 
de väditä apare la prima vedere aceastä cerintä, 
pe atåt de subtil se structureazä ea in aplicare. 
Astfel, putem, deseori, poate chiar intotdeauna, 
sä mentinem o temelie teoreticä generalä, in 
mäsura in care facem posibilä adaptarea ei la 
fapte prin ipoteze suplimentare, introduse in 
mod artificial”. 

Théoria este, pentru träitorul crestin, nu 
gestul de reprezentare abstractä, cåt cel de 
contemplare. Evagrie Ponticul vede viata 
crestinä structuratä in douä etape: prima 
este faza »activä”, »practicä”, iar a doua este 
cea »contemplativä”, de »cunoastere”. Prima 
presupune urcusul duhovnicesc de trecere de la 
comportamentele pervertite, pätimase, la cele 
care dau viatä, adicä la virtutile duhovnicesti. 
A doua exprimä gustarea tot mai deplinä a 
prezentei lui Dumnezeu prin rugäciune. Unii 
Pärinti o subimpart pe aceasta din urmä in 
etapa contemplärii lui Dumnezeu prin inter- 
mediul naturii fi, respectiv, in cea a teologiei, 
adicä a contemplärii tainice a lui Dumnezeu, 
nemijlocite. Faptul cä prima etapä este numitä 
»activä” nu inseamnä nicidecum cä a doua ar fi 
»pasivä”. Eventual, putem vorbi de »pasivitate” 
in sensul apofatismului ortodox: o supraabun- 
dentä a prezentei dumnezeiesti, care copleseste 


initiativa umanä, este »pätimire” a initia- 
tivei dumnezeiesti, a celei care, prin inten- 
sitate, face sä päleascä initiativa omeneascä. 
Contemplarea nu este nicidecum o stare de 
lenevie, ci este gestul evanghelic al fiului risi- 
pitor, cel care, dupä ce parcurge drumul de 
reintoarcere acasä (etapa activä), se aruncä in 
bratele Celui pe care nu mai indräznea sä-L 
numeascä Pärinte din cauza vietii cheltuite in 
päcat si rämåne »contemplånd”, adicä nemai- 
säturåndu-se de prezen^a Lui. Este o revenire 
acasä, in plenitudinea prezentei pärintef ti, este 
Inviere prin pocäintä, este trecere de la starea 
de rob fi de insträinat la cea de fiu: »Cel ce nu 
crede taina aceasta mare a harului celui nou 
fi nu cautä spre nädejdea indumnezeirii nu 
va putea dispretui pläcerea cärnii, a banilor, a 
avutiei si märirea de la oameni. Sau chiar de-ar 
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putea-o face pentru scurtä duratä, il cucerefte 
måndria cä a ajuns desävårfirea, prin ceea ce 
este tåråt iaräfi in råndul celor necurätiti. Cel 
ce cautä insä spre ea, chiar de-ar dobåndi tot 
lucrul bun, avånd mereu inaintea privirii sale 
desävårfirea care trece peste orice margini 
fi care nu poate fi niciodatä incheiatä, nu se 
socotefte sä fi realizat ceva fi se face tot mai 
smerit; [...] strigä plångånd cu Isaia: «vai, mie, 
cä necurat fiind fi buze necurate avånd, am 
väzut cu ochii mei pe Domnul Savaot» (Is 6, 
5). Iar plånsul acesta inmultefte curätia, cäreia 
Domnul harului ii däruiefte mångåierea fi 
luminarea sa. De aceea, zice loan (Scärarul, 
n.n), cel ce invatä din experientä: «abisul 
durerii a väzut mångåierea; iar curätenia inimii 
a primit luminarea»”. 

Bibliografie. Le Petit Robert - dictionnaire de la langue 
franfaise, Ed. Dictionnaires le Robert, Paris, 2000; 
Saharov, Arhim. Sofronie, Nafterea intru impärätia 
cea neclåtitå , Ed. Reintregirea, Alba-Iulia, 2003; Breck, 
John, Puterea Cuvåntului in Biserica dreptmäritoare , Ed. 
Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucurefti, 1999; Einstein, Albert, Cum väd eu 
lumea . Teoria rclativitåfii pe intelesul tuturor, Ed. Huma- 
nitas, Bucurefti, 1996; Stäniloae, Dumitru, Spiritua/i- 
tatea ortodoxå - ascetica n mistica , Ed. Institutului Biblic 
fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 
1992; Stäniloae, Dumitru, Viafa fi invätåtura sfantului 
Grigorie Palama, Ed. Scripta, Bucurefti, 1993. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 


dic^ionar DE TEOLOGIE ORTODOXÅ 


921 







TEOTOKÅR. (gr. Iheotokarion) Carte 
de slujbä ce cuprinde Canoanele Maicii 
Domnului. 

In pustiul Kapsala din Sfåntul Munte Athos, 
Sf. Nicodim Aghioritul a intocmit fi a adunat, 
de la diferiti imnografi (Andrei Criteanul, loan 
Damaschin, Teofan Graptul, al Niceii, Iosif 
Imnograful, loan al Evhaitelor, Mitrofan din 
Smima, Teodor Studitul, Fotie al Constanti- 
nopolului, Gheorghe al Nicomidiei, Teoctist 
Studitul, Pavel Amoreul, Nicolae Catasche- 
pinul, Atanasie al Constantinopolului, Ignatie 
al Constantinopolului, Marcu al Efesului, 
Teodor Lascaris, Manuil Retorul, Clement, 
Ilie Ecdicul, Calinic de Heracleea, „celälalt 
Nicolae”, Tecla), 62 de canoane de preacin- 
stire a Maicii Domnului, impärtite in 2.450 de 
tropare, structurate pe cele opt glasuri, pe care 
le-a afezat sub titlul »Iheotokarion”. Este o 
carte de cult care se folosefte la Sfåntul Munte, 
de cätre cälugäri, la pravila zilnicä. Nu este incä 
tradusä in limba romånä. 

Bibliografie. Dionisiatul, Teoclit, Maica Domnului 
in teologia fi imnografia Sfinfilor Pärinti, Ed. Bizantinä, 
Bucuresti, 2002. 

Lucian Petroaia 


TEOTOKOLOGIE. Ramurä a teologiei 
dogmatice ce are ca tema persoana Maicii 
Domnului. 

Termenul este derivat din limba greacä, de 
la ©eoxoKoq, care inseamnä Näscätoare de 
Dumnezeu. In teologia contemporanä, mai are 
in paralel o altä denumire relativ echivalentä: 
Mariologie. Diferenta este cä acesta din urmä 
provine de pe o filierä teologicä occidentalä, 
unde Maica Domnului este numitä adesea 
simplu: »Maria” sau »Maria, marna lui Iisus”, 
ori »Fecioara Maria”. Existä, totusi, o diferenta 
confesionala sesizabilä intre cele douä denu- 
miri, care implicä fi continutul invätäturilor. 
Denumirea Maicii Domnului, dupä apelativul 
nominal, adicä Maria, indicä pe de o parte o 
abordare relaxatä, chiar familiarä a sfintei sale 
persoane. Dar aceasta nu este definitorie pentru 
a evidentia rolul säu in lucrarea lui Dumnezeu 
de måntuire a lumii, ci trebuie ca aceasta sä fie 
pusä in relatie cu Persoana lui Hristos, Fiul 


Säu, näscut in mod feciorelnic, Care este Insuf i 
Måntuitorul. De aceea, pentru a nu exclude 
fi nici pentru a centra persoana sa in afara 
iconomiei dumnezeiesti, Maica Domnului 
este numitä Näscätoare de Dumnezeu, sau 
Teotokos. Denumirea de Teotokos a fost mai 
comunä teologiei räsäritene din acel context al 
disputelor hristologice ale sec. al V-lea, unde 
teologii dioprosopisti contestau aceastä denu¬ 
mire, spunånd cä Maica Domnului este doar 
Näscätoare de om, prin aceasta crezåndu-se cä 
se salveazä integritatea firii umane in Hristos. 
Pärintii de la Al IITlea Sinod Ecumenic au 
stabilit la Efes cä denumirea de Teotokos este 
potrivitä, deoarece ea rezumä conceptia esen- 
tialä a ortodoxiei despre unirea ipostaticä fi, 
mai ales, despre comunicarea insusirilor firilor 
din Ipostasul Cuvåntului. Asadar, in Räsärit, in 
teologia de rit ortodox, a fost preferatä aceastä 
denumire in locul numelui propriu, pentru cä 
astfel Persoana Maicii Domnului este pusä in 
strictä legäturä cu Fiul Säu fi, mai cu seamä, 
evocä participarea acesteia la lucrarea måntu- 
itoare a Lui. De aici vine fi oportunitatea de a 
extinde denumirea asupra disciplinei teologice 
ce are ca subiect persoana Maicii Domnului. 
In paralel, Maica Domnului mai poartä fi 
alte denumiri in acest spatiu ortodox: Stäpåna 
noasträ, Impäräteasä a Cerului, Mireasä nenun- 
titä, f i multe alte asemenea, care fac trimitere la 
rolul säu in cadrul måntuirii oamenilor. Refe- 
rintele occidentale sunt mai putin preferabile, 
fiindcä, netrimitånd cätre relatia de har cu 
Fiul ei, pun accentul pe meritele personale ale 
Maicii Domnului, iar acest fapt este dovedit de 
dogma Imaculatei conceptii, care nici acum nu 
aduce o lämurire privitoare la rolul de Maicä 
a lui Dumnezeu, ci la forma exceptionalä a ei 
insäfi de a se nafte in absenta päcatului strä- 
mofesc. Acest fapt este eronat din punctul de 
vedere al credintei creftine, pentru cä Hristos a 
trebuit sä asume päcatul strämofesc. Teotoko- 
logia introduce, prin denumirea sa, fi contextul 
unei dispute istorice hristologice. 

Dintre ideile principale ale teotokologiei 
amintim: nafterea Maicii Domnului care a fost 
rodul unei lucräri dumnezeiefti, unde Domnul 
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deschide påntecele Anei; pururi fecioria Maicii 
Domnului, atåt inainte, cåt si dupä nasterea 
Fiului säu dumnezeiesc; „sufletul prin care 
a trecut sabie” prorocit de dreptul Simeon, 
dovadä a faptului cä existä o rästignire inte- 
riorizabilä a Maicii Domnului odatä cu Fiul 
Säu, dar si o rästignire misticä pentru aceastä 
lume a tuturor celor ce vor crede in Hristos; 
oportunitatea denumirii de Teotokos; confir- 
marea pentru intruparea Cuväntului a intregii 
umanitäti recapitulate in expresia „Fie mie 
dupä cuväntul Täu!”, rostit arhanghelului 
Gavriil; nasterea „farä de sämåntä bärbäteascä”, 
o nastere minunatä; rolul universal mijlocitor 
al Maicii Domnului prefigurat la nunta din 
Cana Galileei; adormirea Maicii Domnului 
?i ridicarea ei cu trupul la cer. Mai regäsim $i 
prefiguräri ale Maicii Domnului in simbo- 
luri vechitestamentare comentate de Pärintii 
primelor veacuri: cortul sfånt, rugul aprins, 
scara lui Iacov, trecerea neudatä a israeli- 
tilor prin Marea Rosie, ploaia de pe lånä etc. 
Dar pe långä acestea, gäsim si ideea preacin- 
stirii Maicii Domnului, care este „mai cinstitä 
decåt Heruvimii si mai märitä farä de asemä- 
nare decåt Serafimii”, caracterul supraangelic 
arätånd cinstea de care s-a invrednicit inaintea 
lui Dumnezeu, exprimatä iconologic prin 
federea de-a dreapta Fiului ei, uneori impreunä 
cu Sf. loan Inaintemergätorul (Deisis). Existä, 
cu sigurantä, si idei eronate privitoare la Maica 
Domnului, care nu concordä cu invätätura de 

credintä a Pärintilor Bisericii si care sunt rodul 
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unor conceptii eronate despre Hristos. O hris- 
tologie defectuoasä se räsfrånge adesea si intr-o 
teotokologie sau mariologie defectuoasä. 

Bibliografie. Buchiu, $ tefan, Introducere in teotoko- 
logia ortodoxäy Ed. Sigma, Bucuresti, 2006; Chiril al 
Alexandriei, Sf., 12 anatematisme impotriva luiNestorie, 
In Anatematismele Sf Chiril al Alexandriei , trad. Pr. O. 
Cädulä, Ed. Cärtilor Bisericesti, Bucuresti, 1937. 

$ tefan Buchiu, Mihai Burlacu 

TEOTOKOS. (gr. Theotokos) Termen provenit 
din limba greacä, care desemneazä persoana 

Maicii Domnului. 

Maica Domnului este persoana cea mai 
insemnatä dintre toti sfintii, deoarece a 
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binevoit ca Fiul lui Dumnezeu sä ia trup din 
ea §i sä se nascä din ea. 

Zämislirea §i nasterea Fiului este un act care 
pune in valoare vointa Maicii Domnului de a 
se face ascultätoare vointei dumnezeie^ti. In 
acest sens, expresia pe care o gäsim la Sf. Evan- 
ghelist Luca, »Fie mie dupä cuväntul täu!”, este 
socotitä consimtämåntul intregii firi omene^ti, 
gläsuit prin consimtämåntul personal al Maicii 
Domnului. Expresia „iatä roaba Domnului” 
semnificä constiinta robiei eliberatoare a lui 
Dumnezeu, iesirea din robia päcatului prin 
robia fatä de Dumnezeu. 

Fiul lui Dumnezeu este Persoana a doua a 
Sfintei Treimi, Care a venit in creatie nu intr-o 
formä neconventionalä, ci intr-una fireascä firii 
insäsi: prin intrupare si nastere. Acesta este 
modul firesc al venirii in lume a oricärui om, 
semn al marii premiri a lui Dumnezeu, prin 
care Acesta Se identificä cu conditia umanä, 
cercetatä de El din intimitatea ei. Ca sä fie 
måntuitä, dar in primul rånd ca sä fie deplin 
indumnezeitä, firea umanä trebuia asumatä 
personal de Fiul, pentru ca Acesta sä dea posi- 
bilitatea relationärii cu Dumnezeu a oamenilor, 
in mäsura in care acestia relationeazä unii cu 
altii. Pentru a asuma firea umanä prin nastere, 
Fiul a binevoit sä-Si ia trup din Fecioara Maria, 
o persoanä curatä inaintea lui Dumnezeu, §i de 
la Duhul Sfånt. De aceea, zämislirea $i nasterea 
Fiului sunt lucräri dumnezeiesti, care ampli- 
ficä starea de curätire si de sfintenie a Maicii 
Domnului. Maica Domnului mai este numitä 
si Fecioarä sau Fecioara Maria. Aceasta este 
prima denumire evanghelicä pe care o gäsim 
consemnatä amänuntit in Evanghelia dupä 
Sfåntul Luca. Ingenil Domnului, Arhanghelul 
Gavriil, a fost trimis in Nazaret la o fecioarä 
al cärei nume era Maria sä-i vesteascä voia 
lui Dumnezeu: din ea sä se nascä »Fiul Celui 
Preainalt”. Acesta ii spuse „bucurä-te cea plinä 
de har! Domnul este cu tine, binecuvåntatä 
esti tu intre femei $i binecuvåntat este rodul 
påntecelui täu!” (Lc 1, 28). Aceasta intreabä 
cum va fi cu putintä aceasta din moment ce nu 
cunoaste bärbat, la care ingerul ii räspunde cä 
Duhul Sfånt va veni peste ea §i puterea Celui 
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TEOTOKÅR. (gr. Theotokarion) Carte 
de slujbä ce cuprinde Canoanele Maicii 
Domnului. 

In pustiul Kapsala din Sfåntul Munte Athos, 
Sf. Nicodim Aghioritul a intocmit §i a adunat, 
de la diferiti imnografi (Andrei Criteanul, loan 
Damaschin, Teofan Graptul, al Niceii, Iosif 
Imnograful, loan al Evhaitelor, Mitrofan din 
Smima, Teodor Studitul, Fotie al Constanti¬ 
nopolului, Gheorghe al Nicomidiei, Teoctist 
Studitul, Pavel Amoreul, Nicolae Catasche- 
pinul, Atanasie al Constantinopolului, Ignatie 
al Constantinopolului, Marcu al Efesului, 
Teodor Lascaris, Manuil Retorul, Clement, 
Ilie Ecdicul, Calinic de Heracleea, »celälalt 
Nicolae”, Tecla), 62 de canoane de preacin- 
stire a Maicii Domnului, impärtite in 2.450 de 
tropare, structurate pe cele opt glasuri, pe care 
le-a a^ezat sub tidul Jlheo tokar io n”. Este o 
carte de cult care se foloseste la Sfåntul Munte, 
de cätre cälugäri, la pravila zilnicä. Nu este incä 
tradusä in limba romånä. 

Bibliografie. Dionisiatul, Tcoclit, Maica Domnului 
in teologia fi imnografia Sfintilor Pärinti, Ed. Bizantinä, 
Bucure^ti, 2002. 

Lucian Petroaia 

TEOTOKOLOGIE. Ramurä a teologiei 
dogmatice ce are ca tema persoana Maicii 
Domnului. 

Termenul este derivat din limba greacä, de 
la 0eoxoKO<;, care inseamnä Näscätoare de 
Dumnezeu. In teologia contemporanä, mai are 
in paralel o altä denumire relativ echivalentä: 
Mariologie. Diferenta este cä acesta din urmä 
provine de pe o filierä teologicä occidentalä, 
unde Maica Domnului este numitä adesea 
simplu: JM aria” sau »Maria, marna lui Iisus”, 
ori »Fecioara Maria”. Existä, totu^i, o diferenta 
confesionalä sesizabilä intre cele douä denu- 
miri, care implicä si continutul invätäturilor. 
Denumirea Maicii Domnului, dupä apelativul 
nominal, adicä Maria, indicä pe de o parte o 
abordare relaxatä, chiar familiarä a sfintei sale 
persoane. Dar aceasta nu este definitorie pentru 
a evidentia rolul säu in lucrarea lui Dumnezeu 
de måntuire a lumii, ci trebuie ca aceasta sä fie 
pusä in relatie cu Persoana lui Hristos, Fiul 


Säu, näscut in mod feciorelnic, Care este Insusi 
Måntuitorul. De aceea, pentru a nu exclude 
si nici pentru a centra persoana sa in afara 
iconomiei dumnezeiesti, Maica Domnului 
este numitä Näscätoare de Dumnezeu, sau 
Teotokos. Denumirea de Teotokos a fost mai 
comunä teologiei räsäritene din acel context al 
disputelor hristologice ale sec. al V-lea, unde 
teologii dioprosopisti contestau aceastä denu¬ 
mire, spunånd cä Maica Domnului este doar 
Näscätoare de om, prin aceasta crezåndu-se cä 
se salveazä integritatea firii umane in Hristos. 
Pärintii de la Al IITlea Sinod Ecumenic au 
stabilit la Efes cä denumirea de Teotokos este 
potrivitä, deoarece ea rezumä conceptia esen- 
tialä a ortodoxiei despre unirea ipostaticä si, 
mai ales, despre comunicarea insusirilor firilor 
din Ipostasul Cuvåntului. Asadar, in Räsärit, in 
teologia de rit ortodox, a fost preferatä aceastä 
denumire in locul numelui propriu, pentru cä 
astfel Persoana Maicii Domnului este pusä in 
strictä legäturä cu Fiul Säu si, mai cu seamä, 
evocä participarea acesteia la lucrarea måntu- 
itoare a Lui. De aici vine §i oportunitatea de a 
extinde denumirea asupra disciplinei teologice 
ce are ca subiect persoana Maicii Domnului. 
In paralel, Maica Domnului mai poartä $i 
alte denumiri in acest spatiu ortodox: Stäpåna 
noasträ, Impäräteasä a Cerului,Mireasä nenun- 
titä, si multe alte asemenea, care fac trimitere la 
rolul säu in cadrul måntuirii oamenilor. Refe- 
rintele occidentale sunt mai putin preferabile, 
fiindcä, netrimitånd cätre relatia de har cu 
Fiul ei, pun accentul pe meritele personale ale 
Maicii Domnului, iar acest fapt este dovedit de 
dogma Imaculatei conceptii, care nici acum nu 
aduce o lämurire privitoare la rolul de Maicä 
a lui Dumnezeu, ci la forma exceptionalä a ei 
insä^i de a se na$te in absenta päcatului strä- 
mo$esc. Acest fapt este eronat din punctul de 
vedere al credintei crestine, pentru cä Hristos a 
trebuit sä asume päcatul strämosesc. Teotoko- 
logia introduce, prin denumirea sa, si contextul 
unei dispute istorice hristologice. 

Dintre ideile principale ale teotokologiei 
amintim: nasterea Maicii Domnului care a fost 
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deschide påntecele Anei; pururi fecioria Maicii 
Domnului, atåt inainte, cåt si dupä nasterea 
Fiului säu dumnezeiesc; „sufletul prin care 
a trecut sabie” prorocit de dreptul Simeon, 
dovadä a faptului cä existä o rästignire inte- 
riorizabilä a Maicii Domnului odatä cu Fiul 
Säu, dar §i o rästignire misticä pentru aceastä 
lume a tuturor celor ce vor crede in Hristos; 
oportunitatea denumirii de Teotokos; confir- 
marea pentru intruparea Cuvåntului a intregii 
umanitäti recapitulate in expresia „Fie mie 
dupä cuvåntul Täu!”, rostit arhanghelului 
Gavriil; nasterea „farä de sämåntä bärbäteascä”, 
o nastere minunatä; rolul universal mijlocitor 
al Maicii Domnului prefigurat la nunta din 
Cana Galileei; adormirea Maicii Domnului 
$i ridicarea ei cu trupul la cer. Mai regäsim si 
prefiguräri ale Maicii Domnului in simbo- 
luri vechitestamentare comentate de Pärintii 
primelor veacuri: cortul sfånt, rugul aprins, 
scara lui Iacov, trecerea neudatä a israeli- 
tilor prin Marea Rosie, ploaia de pe lånä etc. 
Dar pe långä acestea, gäsim §i ideea preacin- 
stirii Maicii Domnului, care este „mai cinstitä 
decåt Heruvimii si mai märitä farä de asemä- 
nare decåt Serafimii”, caracterul supraangelic 
arätånd cinstea de care s-a invrednicit inaintea 
lui Dumnezeu, exprimatä iconologic prin 
sederea de-a dreapta Fiului ei, uneori impreunä 
cu Sf. loan Inaintemergätorul (Deisis). Existä, 
cu sigurantä, $i idei eronate privitoare la Maica 
Domnului, care nu concordä cu invätätura de 
credintä a Pärintilor Bisericii si care sunt rodul 
unor conceptii eronate despre Hristos. O hris- 
tologie defectuoasä se räsfrånge adesea si intr-o 
teotokologie sau mariologie defectuoasä. 

Bibliografie. Buchiu, $ tefan, Introducere in teotoko- 
logia ortodoxä , Ed. Sigma, Bucure^ti, 2006; Chiril al 
Alexandriei, Sf., 12 anatematisme impotriva lui Nestorie , 
in Anatematismele Sf Chiril al Alexandriei, trad. Pr. O. 
äciulä, Ed. Cärtilor Biserice^ti, Bucure^ti, 1937. 

?tefan Buchiu, Mihai Burlacu 

TEOTOKOS. (gr. Iheotokos ) Termen provenit 

greacä, care desemneazä persoana 
Maicii Domnului. 

Maica Domnului este persoana cea mai 
insemnatä dintre toti sfintii, deoarece a 


binevoit ca Fiul lui Dumnezeu sä ia trup din 
ea si sä se nascä din ea. 

Zämislirea si nasterea Fiului este un act care 
pune in valoare vointa Maicii Domnului de a 
se face ascultätoare vointei dumnezeiesti. In 
acest sens, expresia pe care o gäsim la Sf. Evan- 
ghelist Luca, „Fie mie dupä cuvåntul täu!”, este 
socotitä consimtämåntul intregii firi omene^ti, 
gläsuit prin consimtämåntul personal al Maicii 
Domnului. Expresia „iatä roaba Domnului” 
semnificä constiinta robiei eliberatoare a lui 
Dumnezeu, iesirea din robia päcatului prin 
robia fatä de Dumnezeu. 

Fiul lui Dumnezeu este Persoana a doua a 
Sfintei Treimi, Care a venit in creatie nu intr-o 
formä neconventionalä, ci intr-una fireascä firii 
insä^i: prin intrupare §i nastere. Acesta este 
modul firesc al venirii in lume a oricärui om, 
semn al marii pretairi a lui Dumnezeu, prin 
care Acesta Se identificä cu conditia umanä, 
cercetatä de El din intimitatea ei. Ca sä fie 
måntuitä, dar in primul rånd ca sä fie deplin 
indumnezeitä, firea umanä trebuia asumatä 
personal de Fiul, pentru ca Acesta sä dea posi- 
bilitatea relationärii cu Dumnezeu a oamenilor, 
in mäsura in care acestia relationeazä unii cu 
altii. Pentru a asuma firea umanä prin nastere, 
Fiul a binevoit sä-Si ia trup din Fecioara Maria, 
o persoanä curatä inaintea lui Dumnezeu, §i de 
la Duhul Sfånt. De aceea, zämislirea si nasterea 
Fiului sunt lucräri dumnezeiesti, care ampli- 
ficä starea de curätire ?i de sfintenie a Maicii 
Domnului. Maica Domnului mai este numitä 
si Fecioarä sau Fecioara Maria. Aceasta este 

i 

prima denumire evanghelicä pe care o gäsim 
consemnatä amänuntit in Evanghelia dupä 
Sfåntul Luca. Ingerul Domnului, Arhanghelul 
Gavriil, a fost trimis in Nazaret la o fecioarä 
al cärei nume era Maria sä-i vesteascä voia 
lui Dumnezeu: din ea sä se nascä „Fiul Celui 
Preainalt”. Acesta ii spuse „bucurä-te cea plinä 
de har! Domnul este cu tine, binecuvåntatä 
esti tu intre femei si binecuvåntat este rodul 

i * 

påntecelui täu!” (Lc 1, 28). Aceasta intreabä 
cum va fi cu putintä aceasta din moment ce nu 
cunoafte bärbat, la care ingerul ii räspunde cä 
Duhul Sfånt va veni peste ea si puterea Celui 
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Preainalt o va umbri. Aid se consemneazä 
faptul cä na^terea lui Hristos a fost mai presus 
de fire, adicä fara bärbat, ded Maica Domnului 
este fedoarä §i dupä nastere, la fel ca inainte 
de nastere. Aceastä pururea-feciorie a Maicii 
Domnului este una dintre calitätile distinctive 
a persoanei sale sfinte, fapt pentru care este 
läudatä in toata traditia cre^tinä pentru calitatea 
de maica fedorelnicä. Acest caracter paradoxal 
este adesea evocat in imnologia ritualicä, in 
dogme, precum si in celelalte monumente ale 
Sfintei Traditii, reprezentånd un simbol pentru 
måntuirea omeneascä, in general. Precum 
Maica Domnului rämåne fedoarä dupä 
nastere, si omul dupä indumnezeire rämåne tot 
om. Aceastä lucrare minunatä a lui Dumnezeu, 
dincolo de „rånduiala firii”, este anddpatä de 
profetia lui Isaia in mod explicit: „Iatä, Fedoara 
va lua in påntece §i va naste fiu §i vor chema 
numele lui Emanuel” (Is 7,14). 

Traditia patristicä §i exegeza primelor secole 
consemneazä multe simboluri in providenta 
spedalä a lui Dumnezeu cu poporul evreu, 
care fac trimitere la pururea fecioriei Maicii 
Domnului. Astfel, gäsim o preinchipuire a 
pururea fecioriei ei in rugul aprins, pe care 1-a 
väzut Moise $i nu se mistuia, apoi in Marea 
Rosie, prin care poporul evreu a trecut cu 
»pidoare neudate”, in Sfånta Sfintelor, atåt in 
cortul märturiei, cåt §i in templul lui Solomon, 
care adäpostea in sine Chivotul Legii. Maica 
Domnului este numitä dupä numele ei propriu 
care era Maria (in greacä Mapia, iar in ebraicä 
i 0 éx - vocalizat Miriam). Traditia crestinä 
consemneazä adesea acest nume ca fiind insotit 
simplu de calificativul „sfåntä”, deci „Sfånta 
Maria”. Aceastä denumire simplistä se intål- 
ne$te adesea nu in cultura teologicä scrisä, cultä 
ori ritualicä, d in cea popularä. 

Denumirea de Maica Domnului este accesi- 
bilä $i inglobeazä in sine dogma inomenirii lui 
Dumnezeu. Este vorba despre Maica pämån- 
teascä a lui Dumnezeu, prin aceasta intelegån- 
du-se cum un Ipostas dumnezeiesc poate avea 
maica atunci cånd isi asumä umanitatea. Simila- 
ritatea dintre na^terea lui Dumnezeu si nasterea 
oamenilor este adusä in discutie in cadrul 


disputelor hristologice privitoare la dumneze- 
irea lui Hristos. Cånd se ajunge la consecin- 
tele coexistentei dumnezeirii si umanitätii din 
persoana lui Hristos, vedem cä acestea implicä 
§i evenimentul nasterii Sale mai presus de fire, 
dar si persoana Maicii Domnului. Una dintre 
consecintele unirii ipostatice este denumirea 
de Teotokos, care in limba greacä inseamnä 
Näscätoare de Dumnezeu (de la grecescul 
08OTOKoq, unde tokgo) inseamnä „a naste” sau 
„a da nastere”). Aceastä denumire s-a consacrat 
pe fondul proportiei dintre caracterul urnan si 
cel dumnezeiesc al Persoanei lui Hristos. In 
ce raport erau firile intre ele sau cum trebuia 
inteleasä unitatea firilor erau chestiuni care 
se repercutau subtil §i asupra evenimentului 
nasterii Sale din Fedoara Maria. Astfel, scoala 
antiohianä, prin reprezentantul säu de seamä, 
Nestorie, care ajunsese patriarh al Constan- 
tinopolului in 428, aboleste denumirea de 
Teotokos, preferånd-o pe cea de Antropotokos 
sau Näscätoare de om. Ratiunea pentru care el 
sustinea acest lucru era ideea de a se feri de o 
umanitate minimalistä persoana lui Hristos. 
Probabil cä exemplul umanitätii minimaliste 
a lui Apolinarie din Laodiceea läsase urme 
adånci in constiinta teologicä a sec. al IV-lea, 
de aceea precautia extremä era cä Hristos este 
om intr-o mäsurä atåt de amplä si completä 
incåt este ipostaziabil aparte de Logos. Astfel, 
dupä Teodoret de Cyr, un alt reprezentant de 
seamä al scolii antiohiene, Ipostasul lui Hristos 
era unul compus, la råndul lui, din douä ipos- 
tase adiacente, unul dumnezeiesc, altul urnan, 
ori dupä alte expresii Hristos era un Ipostas 
dumnezeiesc care includea in sine un ipostas 
urnan mai mic, pentru a salva ideea cä umani¬ 
tatea din Hristos era completä cånd era ipos- 
taziabilä intr-o persoanä (prosopon) umanä de 
sine, distinctä de cea dumnezeiasca. Aceastä 
teorie poartä denumirea de dioprosopism. O 
consecintä fireascä a dioprosopismului sau a 
maximalismului antropologic a fost aceea a 
nasterii Fiului doar dupä ipostasul sau proso- 
ponul urnan, unde Fedoara Maria a näscut un 
Hristos fractionat, i-a näscut doar firea umanä. 
Dintre cei care au apärat denumirea de 
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Teotokos, se distinge Sf. Chiril al Alexandriei, 
care, in 428, serie despre Maica Domnului 
cä naste nu o fire umanä, ci un ipostas, adicä 
Ipostasul Cuvåntului. Nasterea nu este väzutä 
aici ca un act al firii, cum este nasterea oame- 
nilor unii din altii, ci este un act de liber- 
tate al vointei lui Dumnezeu si al acceptärii 
Fecioarei Maria. De aceea, nu se poate spune 
despre Fecioara cä este Maica unui om, ci este 
Näscätoare de Dumnezeu. Pe acelasi drum 
argumentativ merg si Pärintii capadocieni si, 
ulterior, teologii alexandrini. Fecioara Maria 
este numitä Näscätoare de Dumnezeu in 
virtutea comunicärii inconfiindabile a firilor 
dumnezeiefti si omenesti in Ipostasul Cuvån¬ 
tului. In imnologia bisericeascä §i teologia 
clasicä greacä, Maica Domnului este denu- 
mitä cu predilectie Teotokos, adicä Näscätoare 
de Dumnezeu, tocmai pentru a preveni un 
eventual minimalism antropologic in Hristos. 
Valoarea acordatä Maicii Domnului in Bise- 
ricä este direct proportionalä cu calitatea de 
Teotokos, cäci prin acest har, de a fi Näscä¬ 
toare a lui Dumnezeu, ea este locul rezidentei 
depline a lui Dumnezeu. Prin aceasta ea este 
„plinä de har” sau „mai cinstitä decåt heru- 
^dmii §i mai märitä farä de asemänare decåt 
serafimii”. Bogätia harului asupra ei nu trebuie 
inteleasä ca o suplinire a meritelor personale, ci 
ca o complementaritate a curätiei ei, de a cärei 
frumusete a fecioriei, Gavriil, mirändu-se, i-a 
strigat „bucurä-te!”. 

Calitatea centralä a persoanei sale in Bisericä 
asigurä o amplä mijlocire cätre Fiul ei, cätre 
Fäcätorul tuturor. Mijlocirea este atestatä in 
literatura asceticä $i misticä, aceasta fiind o 
calitate ce tine de planul eshatologic. Mijlo¬ 
cirea se face in virtutea unei continuitäti de 
fire. Astfel, Fiul ei dumnezeiesc, avånd din 
ea umanitatea, aseultä rugäciunile sale pentru 
ceilalti. In virtutea mijlocirii, Näscätoarea 
de Dumnezeu este numitä „bisericä sfintitä” 
»rai cuvåntätor”. In Sfånta Liturghie este 
rnentionatä o titulaturä completä: »Preasfånta, 
reaeurata, Preabinecuvåntata, märita Stäpåna 

noasträ, de Dumnezeu Näscätoarea si pururea 
fecioara Maria”. 


Alte denumiri date Maicii Domnului este 
MTycrip tod 0sou sau 0eopTirnp, adicä Maica 
lui Dumnezeu. Aceastä denumire are aproxi- 
mativ aceeasi valoare ca si Teotokos. In majo- 
ritatea limbilor slave, i se spune Bogorodita 
(adicä EoropoflHua) cu mici variatii de la acesta 
(Bogurodita in polonezä, Bahorodicka in cehä, 
Baharodita in bielorusä). 

Cultul ritualic al Bisericii mentine aceastä 

i 

pozitie centralä a Maicii Domnului aläturi de 
Fiul ei. De aceea, in majoritatea reprezentä- 
rilor plastice, ea nu este reprezentatä singurä, 
ci aläturi de Hristos prunc. Asadar, calitatea de 
Maicä este nedisociabilä de prezenta Fiului ei. 
Reprezentärile aläturi de Hristos prunc sunt 
cele in care Pruncul este tinut in brate, fie la 
mijloc, intr-un medalion, fie avånd in dreptul 
påntecelui un medalion cu alt fond decåt 
vesmintele unde Hristos prunc stä cu fata bine- 
cuvåntånd. In alte ieoane, pruncul stä in meda- 
lionul respectiv intr-un potir, avånd expunere 
doar de la bråu in sus. Icoanele in care Maica 
Domnului mai apare aläturi de Fiul ei sunt cele 
aläturi de Fiul matur care stä pe tron, fie aläturi 
de Sf. loan Inaintemergätorul si Botezätorul, 
numitä si Deisis, fie aläturi de Hristos Jude- 
cätor sau Hristos Arhiereu. Maica Domnului 
este pozitionatä iconografic doar de-a dreapta 
Fiului ei. O altä reprezentare a Maicii 
Domnului aläturi de Hristos matur este aceea 
a crucificärii, unde stä la baza crucii Fiului ei, 
tot de-a dreapta, iar in partea simetricä ei stånd 
Sf. loan Evanghelistul. Aceastä reprezentare 
aratä extensia caracterului ei maternal asupra 
tuturor celor ce-L iubesc pe Fiul ei, deci asupra 
intregii Biserici. Alte reprezentäri ale Maicii 
Domnului sunt cele ale unor scene colective 
cum sunt Infricosätoarea Judecatä in detaliu, 
scenä intålnitä pe fresce de dimensiuni mari, 
cum sunt cele de pe peretele exteriör de apus al 
Bisericii. O altä scenä este cea de la nunta din 
Cana Galielii, unde isi dezväluie din nou carac- 
terul mijlocitor. Altä scenä ar fi Nasterea din 
Betleem, in care apare intr-un tablou completat 
de mai multe personaje: pästori, magi, ingeri, 
animale, Dreptul Iosif. Reprezentärile mai 
rare ale Maicii Domnului sunt acelea in care 
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nu apare aläturi de Fiul ei, ca de pildä aläturi 
de dumnezeiestii ei pärinti, Ioachim $i Ana, 
cånd era pruncä sau cånd este adusä la templu. 
Altä scenä este cea a Bunei Vestiri, aläturi 
de Arhanghelul Gavriil, care are o profiindä 
incärcäturä hristologicä. O altä scenä rarä este 
Maica Domnului singurä intr-o cristelnitä, ce 
reprezintä Izvorul Tämäduirii, care se pome- 
neste in perioada säptämånii luminate. Acest 
tablou reia tema mijlocirii, subliniate clar si in 
troparele Paraclisului säu: »bogätie de tämä- 
duiri reversi Fecioarä”. O scenä adesea intålnitä 
este cea a Maicii Domnului la Cincizecime, 
aläturi de Sfintii Apostoli, apoi la Adormirea 
ei. De asemenea, o scenä rarä este aceea a 
Maicii Domnului singurä, care are un omofor 
ce-1 tine intins frontal ori peste anumiti drepti, 
sfinti, chivote, biserici, obiecte votive, cetäti 
reprezentate miniatural sau locuri etc. Acope- 
rirea cu sfäntul si cinstitul omofor tine tot de 
dimensiunea Sfintei Traditii, manifestatä in 
istorie intr-un mod minunat, harismatic, dar 
cu o anumitä continuitate pånä in ziua de azi. 
Lucrarea harismelor in Bisericä este evocatä 
prin punerea sub caracterul protector al omofo- 
rului ei. Desi reprezentarea omoforului este una 
farä persoana lui Hristos, totusi nicio expri- 
mare plasticä a Maicii Domnului nu este una 
extrahristologicä. Unde este zugrävitä Maica 
Domnului, acolo este, implicit, §i Hristos, prin 
insemnele literale unde serie Maica Domnului 
sau Mitir tou Iheou (adesea prescurtat MP 
©Y), dar mai ales prin specificul vesmåntului 
inconfundabil. 

Dintre särbätorile inchinate Maicii Domnului, 
un loc aparte il ocupä Adormirea sa. Eveni- 
mentul are o amploare mare, explicabilä 
prin numeroasele Biserici care il au ca hram. 
Plecarea din aceastä lume a Maicii Domnului 
nu se gäseste consemnatä in Sfånta Scripturä, 
ci in Sfånta Traditie, in Sinaxarul Bisericii 
mari din Constantinopol. La Adormire, a venit 
Insufi Fiul ei sä ia sufletul cätre ve$nicele läca- 
?uri fi, in chip minunat, toti Apostolii au fost 
adu^i pe loc in chip minunat, fiecare de unde 
propoväduia. Iar Toma, venind dupä trei zile, 
au deschis mormåntul sä se inchine f el, dar 


au väzut cä trupul nu mai era, ci a fost mutat 
la cer. Aceasta este o anticipatie a invierii de 
ob§te, care determinä omul sä se confrunte cu 
ponderea enormä a eshatonului, sub insemnul 
cäruia se desfasoarä si clipa de fatä. 

Bibliografie. Buchiu, $tefan, Maica Domnului - o 
introducere in teotokolgia ortodoxa , Ed. Bren, 2008; Ioan 
Damaschin, Sf., Dogmatica , Ed. Scripta, Bucure^ti, 
1996; Stäniloae, Dumitru, Teologia dogmaticä ortodoxa, 
vol. II-III, Ed. Institutului Biblic de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucure$ti, 2006. 

$tefan Buchiu, Mihai Burlacu 

TESTAMÉNT. I. ( can .) Act prin care o 
persoanä stabileste destinatia unor bunuri sau 
valori personale dupä decesul säu. 

II. ( spirit .) Mostenirea spiritualä pe care cineva 
o lasä urmasilor säi. Aici se mai adaugä si sensul 
de Jegämånt”, adicä porunca si promisiunea cä 
mostenirea va fi preluatä, pästratä, fructificatä 
si transmisä mai departe. 

III. (bibi.) Legämånt, aliantä sau intelegere 
(pact) (Gal 4, 24) intre Dumnezeu §i oameni. 
Primul testament-legämånt, cel vechi, este 
incheiat de Dumnezeu la alegerea poporului 
evreu. Noul testament a fost prezis cu mult 
inainte $i a fost incheiat de Hristos Måntui- 
torul prin legea Sa cea nouä, prin sångele Säu 
värsat pe cruce, fi aetualizat continuu in jertfa 
euharisticä, potrivit cuvintelor: „Beti dintru 
acesta toti, acesta este sångele Meu, al legii 
celei noi, care pentru voi si pentru multi se 
varsä spre iertarea päcatelor” (Mt 26, 26-28). 
Noul Testament nu inseamnä rupere de cel 
Vechi, ci implinirea prorociilor si desävårsirea 
lui. Noul Testament este un testament vesnic 
(Evr 13,29), el are institutii noi, o preotie nouä 
izvoråtä din preotia lui Hristos-Arhiereul (Evr 

7,11-14). 

In canoane gäsim cåteva referiri la testament, 
aparent numai in sens juridic, dar in esentä cu 
un profund substrat erestin. Astfel, episcopul 
poate sä-si transmitä prin testament propria lui 
avere cui doreste el (Can. 40 Ap.; Can. 24 Ant.), 
cu conditia ca mostenitorii sä fie ortodoesi 
(Can. 22 Cart.), in caz contrar este scos din 
pomeniri (Can. 81 Cart.). Averea bisericeascä 
nu poate fi läsatä prin testament nimänui, ci 
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rämåne a Bisericii (Can. 35 TruL). Monahii nu 
pot avea nimic al lor propriu, de aceea nu au 
ce sä transmitä prin testament, ci totul rämåne 
mänästirii (Can. 22 Cart.). 

Bibliografie. Ivan, Iorgu D., Bunurile bisericesti inprimele 
f ase seco/e. Situatia lorjuridicä fi canonicä, Bucure^ti, 1937; 
Mihoc, Vasile, „Eclesiologia Noului Testament”, in: 
ST, 3-4/1977; Mircea, loan, Dictionar al Noului Testa¬ 
ment, Bucure?ti, 1984; Pitulescu, lon et al., Dictionar de 
termeni juridici uzuali, Bucure?ti, 1996. 

Irimie Marga 

TETRACÖRD. (muz.\ gr. tetra -patru\ hordi 
- coardä) Grup coordonat de patru sunete 
consecutive, ascendente sau descendente, ale 

A 

cärui extreme formeazä o cvartä. In Antichi- 

tate, grecii aveau tetracordul interval de bazä, 

mai tårziu pentacordul si, mult mai tårziu, 

heptacordul, pånä au ajuns la disdiapason. 

Nicu Moldoveanu, Stelian Iona^cu 

TETRAEVANGHÉL. v. 
EVANGHELISTÅR. 

TETRAPÖD. v. ANALOG. 

THEÖSIS. v. INDUMNEZEIRE. 

TIMP. (lat. tempus - timp , vreme ) Ritm prin 
care se defineste miscarea sau devenirea fiin- 
telor fi obiectelor fi prin care se succed eveni- 
mentele. Intrucåt fiecare persoanä percepe 
scurgerea timpului in mod diferit, in functie de 
stärile sufletesti (neräbdare, teamä, bucurie etc.) 
sau de vårstä, se crede cä timpul este o capaci- 
tate interioarä a fiintei de a se raporta la succe- 
siunea cu care evenimentele exterioare siesi se 
desfasoarä. Datoritä acestei raportäri subiective 
§i personale, oamenii au cäutat mereu repere 
exterioare, stabile, a cäror ritmicitate sä poatä 
fi observabilä si cuantificatä de o comunitate 
cåt mai largä. Timpul este un concept filosofie, 
ar abordat si in teologia patristicä, facånd 
re erire la planul lumii ereate si fiind propriu 
acestuia. Datoritä faptului cä Dumnezeu este 
neereat si firea Sa dumnezeiascä este simplä 

l 1 a solutä > neafeetatä de schimbare, El este 
easupra timpului sau in afara acestuia. Timpul 


este definit fi ca o modalitate de manifestare a 
fiintei, asa cum afirmä Sf. Maxim Märturisi- 
torul, fapt recunoscut si de filosofia modernä, 
prin teoria interdependentei dintre fiintä si 
timp a lui Martin Heidegger, reafirmatä prin 
analiza pertinentä a Pärintelui Dumitru Stäni- 
loae in lucrarea sa, Teologia Dogmaticä Orto- 
doxä , fi unde se pune in evidenta timpul ca 

dimensiune proprie fiintei ereate. 

Dumitru Vanca, Mihai Burlacu 

TIMP LITURGI C. Totalitatea momen- 
telor fi duratelor specifice dedicate slujirii lui 
Dumnezeu in cadrul eultului bisericesc. 
Timpul, la fel ca spatiul de altfel, este o conditie 
a existentei umane, fiind concomitent o reali- 
tate obiectivä si subiectivä. Cum reperul cel 
mai stabil fi obiectiv pärea sä fie ciclicitatea 
astrilor, oamenii s-au folosit de ritmul aces- 

t * 

tora pentru a mäsura zilele, anotimpurile fi 
anii (Fc 1,14) fi a construi calendare care sä-i 
orienteze in lumea obiectiv-materialä, dar mai 
cu seamä in cea subiectiv-spiritualä. Pentru 
ereftini, care cäutau sä pästreze vie memoria 
Måntuitorului fi a faptelor Sale ori a sfintilor 
sau a evenimentelor care au marcat viata Bise¬ 
ricii, necesitatea stabilirii unor reguli fi a unor 
date precise, unanim fi uniform acceptate, a 
fost o preocupare permanentä. De aceea, Bise- 
rica fi-a construit calendarul liturgic pe de-o 
parte in jurul marilor särbätori: Paf tile, Rusa- 
liile, Cräciunul, care au fi determinat aparitia 
unor cicluri liturgice cu reguli diferite, pe de 
altä parte in jurul diviziunilor astronomice 
oferite de calendarul civil; ziua, säptämåna, 
luna, anul, pe care 1-a moftenit din practica 
iudaicä fi cea romanä. 

Spre deosebire de Iudaism, unde timpul este 
perceput ca rästimpul de af teptare dintre ereatie 
f i implinirea promisiunii eshatologice, in Cref- 
tinism promisiunea este implinitä in Hristos, 
de aceea El umple timpul, il ordoneazä fi ii 
dä un nou ritm - ritmul erefterii fi inaintärii 
fapturilor rationale spre unirea cu Dumnezeu. 
De aceea, pentru ereftini timpul nu mai are 
valoare decåt in perspectiva vefniciei fi in 
virtutea participärii omului la realitätile divine 
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cele mai presus de fire. Umplånd timpul prin 
prezenta Sa in lucrärile sacramentale ale Bise¬ 
ricii, Hristos transfigureazä timpul (si spatiul), 
lumea devenind astfel o „icoanä a vefniciei”. 
Astfel, fiecare särbätoare nu este doar timp al 
comemorärii unui eveniment din viata Lui ori 
a Bisericii, ci un timp al prezentei Sale. 

Ziua liturgicä. Mäsurånd, din punct de vedere 
astronomic, durata unei rotiri complete a 
Pämäntului injurul propriei sale axe,ziua astro- 
nomicä nu este identica cu cea liturgicä. Conti- 
nuånd traditia iudaicä, ziua liturgicä incepe 
seara, nu cu miezul noptii cum socotim noi azi: 
„$i a fost searä fi a fost dimineatä: ziua intåi” (Fc 
1,5). Datoritä acestui fapt, ziua liturgicä incepe 
cu oficiul slujbelor de searä - Vecernia, care 
este cea dintåi dintre Laudele bisericesti. Tot din 

i 

Iudaism, Biserica a mof tenit impärtirea zilei in 
ceasuri (fiecare ceas avånd aproximativ 3 ore) f i 
in sträji noctume, ca la romani. Cartea de cult 
care reglementeazä oficiul liturgic pe parcursul 
unei zile este Ceaslovul , ce cuprinde serviciul 
liturgic al Laudelor bisericesti. 

Säptämåna liturgicä. Fractiunea temporalä 
de sapte zile a fost moftenitä de la evrei, cele 
sapte zile ale creatiei fiind modelul revelat (Fc 
1) al ritmului activitätii umane, cu fase zile de 
lucru fi una de odihnä (sabat). Cum pentru 
crestini Invierea lui Hristos este o nouä piaträ 
de hotar, ziua de duminicä devine noua zi de 
odihnä ( Evr 4,8-9), zi a noii creatii f i zi a noii 
odihne (Sf. Iustin Martirul), deopotrivä ziua 
intäi fi ziua „a opta” a säptämånii. De aceea, 
säptämåna liturgicä incepe cu duminicä, mai 
exact cu vecernia zilei de duminicä. Din punct 
de vedere sacramental, cea mai importantä 
säptämånä a anului este Säptämåna Mare, 
care devine model liturgic al tuturor celorlalte 
säptämåni, iar Säptämåna Luminatä model 
imnografic al acestora. 

In cadrul säptämånii crestine, fiecare zi este 
dedicatä unui eveniment important din lucrarea 
räscumpärätoare a Måntuitorului fi este inchi- 
natä unor categorii de sfinti: Duminicä - a 
Invierii; Luni - a Sfintilor Ingeri; Marti - a 
Sfinfilor Prorocii fi Sf. loan Botezätorul; Mier- 
curi fi Vineri - a Sfintei Cruci fi a Patimilor 


Domnului Hristos; Joi - a Sfintilor Apostoli 
fi Sfåntului Nicolae; Såmbäta - martirilor/ 
mortilor. Cele mai importante zile liturgice 
ale unei säptämåni sunt duminicä, denumitä 
metaforic pastile säptämånal , precum si zilele 
de miercuri si vineri, zile de post ce amintesc 
de Pätimirile Domnului Hristos. 

Cartea cea mai importantä, care reglementeazä 
oficiul liturgic säptämånal (in afara Postului 
Mare si a Penticostarului), este Octoihul in care 
imnurile si cåntärile de stranä sunt rånduite in 
fiinctie de unui dintre cele opt glasuri, repetate 
ciclic pe parcursul säptämånilor din anul liturgic. 
Luna liturgicä. Are o micä importantä in 
dezvoltarea serviciului liturgic. Durata unei luni 
civile, neavånd o corespondentä realä cu durata 
unui ciclu lunar {luna sinodicä) y nu poate avea 
o stabilitate decåt in functie de ordinea zilelor 
care o compun (prima, a douäzecea, a treizeci si 
una etc.) si care au fost marcate cu evenimente 
din viata Bisericii, in special moartea unor 
martiri ori a unor episcopi, a cäror comemorare 
a dus la nafterea martirologiilor si a sinaxarelor. 
Pentru a comemora virtutile f i viata exemplarä 
a acestor sfinti, Biserica le-a dedicat diferite 
tipuri de imnuri (tropare, condace, icoase), care 
au ajuns sä formeze, cu timpul, cele douäspre- 
zece Mineie ( Minei din gr. -oq - lund), 

corespunzätoare fiecäreia dintre cele 12 luni ale 
anului. 

Anul liturgic. Spre deosebire de anul civil sau 
anul bisericesc, (varianta bizantinä a anului 
civil care incepea la 1 septembrie) si care are 
365/366 de zile, anul liturgic poate avea mai 
multe sau mai putine zile (44-58 säptämåni), 
deoarece mäsoarä rästimpul dintre särbätoarea 
Sfintelor Pasti a doi ani consecutivi. Särbä¬ 
toarea Pastilor devine, sacramental, taina unui 
nou inceput (nu intåmplätor textul Evangheliei 
pascale proclamä intruparea lui Hristos), cäci 
Biserica ne dä an de an sansa de a reträi mistic 
lucrarea måntuitoare implinitä de El si de a-L 
asculta vorbindu-ne prin Evanghelie. 

Asa cum este structurat azi, anul liturgic este 
compus din trei perioade a cäror duratä este 
reglementatä de särbätoarea Pastilor, centrul 
intregului an. Aceste trei perioade si-au luat 
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numele de la cärtile de stranä cele mai folo- 
site in perioada respectivä {Triod, Penticostar , 
Octoib): Perioada Triodului (10 säptämåni: 
incepånd cu Duminica Vamesului si sfårsind 
cu Såmbäta Mare); Perioada Penticostarului 
(8 säptämåni: de la Duminica Invierii pånä la 
Duminica I-a dupä Rusalii); Perioada Octoi- 
hului (26-40 säptämåni: din lunea de dupä 
Duminica I-a dupä Rusalii pånä in såmbäta 
dinaintea Duminicii Vamesului). Fiecare din 
aceste perioade are ca centru de gravitatie 
un eveniment important din viata Bisericii 
(Invierea; Pogorårea Sfäntului Duh; Nasterea 
Domnului) si accentueazä o laturä a activitätii 
Sale (sacramentalä, profeticä si didacticä). 

BibLiografie. Bradshaw, Paul (ed.), Liturgy Worship 
(TheNew WestminsterDictionary) John Knox Press, Louis- 
ville-Londra, 2002; Braniste, Ene; Braniste, Ecaterina, 


Dictionar enciclopedic de cunostinte religioase, Ed. Diecezanä, 
Caransebe?, 2001; Braniste, Ene, Liturgica Generalå , vol. 
I, Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 2002; Ciobotea, 
PF Daniel, „Timpul si valoarea lui pentru måntuire 
in Ortodoxie”, in: Ort] XXIX (1977), 2, pp. 196-207; 
Cräciun, IPS Casian, „Sensul sacru al timpului”, in vol. 
Candelele credintei , Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 
2005, pp. 397-407; Necula, Nicolae, „Data Pastelui $i 
problema calendarului”, in Almanah bisericesc , Ed. Arhiepi- 


scopiei largovistei, Targoviste, 2001, pp. 87-93; Necula, 
Nicolae, „Despre calendar. Stil nou si stil vechi”, in vol. 
Indrumåtor pastoral , Ed. Episcopiei Sloboziei si Cälära- 
?ilor, Slobozia, 1996, pp. 10-12; Necula, Nicolae, „Despre 
calendar”, in vol. indrumåtor pastoral , Ed. Episcopiei 
Sloboziei $i Cälärasilor, Slobozia, 1994, pp. 6-8; Necula, 
Nicolae, »Importanta anului liturgic in viata credincio- 
?ilor , in Almanah bisericesc , Ed. Episcopiei Sloboziei $i 
Cälärasilor, Slobozia, 1997, pp. 30-33; Sartore, Dome- 
nico; Triacgä, Achile M.; Cibien, Carlo (eds), Liturgia 
(Dizionario di). Ed. San Paolo, Milano, 2001; Talley, 
Thomas J., The Origins of the Liturgical Year , New York, 
ueblo Publishing Company, 1986; Vanca, Dumitru, 
»Timpul sacru in cre?tinism”, in: Altarul Reintregirii , XI 
( 005), 2, pp. 71-82; Vanca, Dumitru A., Introducere 
in Teologia liturgicå , Ed. Reintregirea, Alba Iulia, 2009; 

iLCiu^Marian, »Precizäri referitoare la problema calen- 
oarului”, in: Analele Universitåtii „ Valahia” - Facultatea de 
teologie, Targoviste, 2011, pp. 77-86. 


Dumitru Vanca 


IC. (gr. tipos - formulär , norma) Tota- 
tatea rånduielilor si a regulilor dupä care 
iserica i^i desfasoarä cultul divin, precum si 

consemnarea lor. 


Tipicul are douä pär ti: I - cuprinde rånduiala 
serviciului divin al Sfintei Liturghii si al celor 
sapte Laude, pe parcursul intregului an biseri¬ 
cesc; II - cuprinde rånduiala Sfintelor Taine si 
Ierurgii si alte precizäri privind unele practici 
(rånduiala clopotelor, a toacei, a cädirilor) sau 
ritualuri bisericesti (scoaterea Sfintei Cruci la 
Denia din Joia Pätimirilor, scoaterea Sfäntului 
Agnet pentru bolnavii de peste an). Tipicul 
cuprinde si exceptiile de la regula generalä, cåt 
si combinatiile ce se realizeazä la unele särbä- 

f » 

tori, in legäturä cu cärtile de cult (Minei, Triod, 
Octoih, Penticostar). Pentru a ajunge la forma sa 
de astäzi, Tipicul a cunoscut mai multe etape si 
are mai multi autori. Primul dintre Pärinti care 
a adunat si notat regulile de cult este Sf. Hariton 
Märturisitorul (sec. al III-lea), completat in 
lucrarea sa de Sfåntul Eftimie cel Mare (sec. al 
IV-lea). Rolul major in alcätuirea Tipiconului 
il are Sfåntul Sava (sec. V-VI); dupä acesta, au 
mai adäugat anumite rånduieli Sf. Sofronie al 
Ierusalimului, Sf. Cosma de Maiuma $i Sf. loan 
Damaschin (sec. VH-VIII). In sec. al IX-lea, 
Cuv. Marcu Savaitul a adäugat capetele sale, iar 
Sf. Teodor Studitul a generalizat Tipiconul in 
zona Constantinopolului, cu anumite precizäri 
si completäri. Procesul de desävårsire a Tipico¬ 
nului a luat sfårsit in sec. al XVI-lea, cånd apare 
prima editie tipäritä, opera ieromonahului 
Ioasaf de Nauplia, sub titlul Tipiconul Sfäntului 
Sava , asa precum era cunoscut $i mai inainte. 
El a fost rånduit, in linii mari, de Sfintii Apos- 
toli, in sec. I. Compunerea lui este atribuitä insä 
Sfäntului Sava (sec. al V-lea), care a preluat 
regulile de la Cuv. Eftimie §i Teoctist (sec. al 
IV-lea), dupä cum si ei, la råndul lor, le primi- 
serä de la Sf. Hariton Märturisitorul (+270). In 
Biserica Ortodoxä Romånä, normele de tipic 
au fost cu strictete respectate, dar au circulat 
sute de ani sub formä de manuscris. Prima 
editie romåneascä a Tipicului, cu titlul Tipicul 
cel Mare sau mänästiresc , a fost tipäritä la Iasi, 
in anul 1816, iar ultima la Bucure^ti, in 1976. 
Aceastä ultimä editie a fost retipäritä la Alba 
Iulia si in alte centre. Tipicul cel mare al Sfån- 
tului Sava a fost tipärit la Suceava, la Editura 
„Bucovina istoricä”, in 2002. 
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pp. 429-434, 530-544, 631-637; Necula, Nicolae D., 
„Este indreptätitå practica inconjurärii bisericii la slujba 
Utreniei Invierii?”, in Traditie si innoire in slujirea litur- 
gicäjVol. I, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucurefti, 2001, pp. 34-35; Necula, 
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a se ingenunchea in zilele de duminici in bisericä?”, in 
Tradifie fi innoire in slujirea liturgicä , vol. I, Ed. Institu¬ 
tului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucurefti, 2001, pp. 35-38; Necula, Nicolae D., „Se 
ingenuncheazä fi se fac metanii in perioada dintre Pafti 
?i Rusalii?”, in Traditie fi innoire in slujirea liturgicä , vol. I, 
Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Biseridi Ortodoxe 
Romåne, Bucurefti, 2001, pp. 38-42; Necula, Nicolae 
D., „Cum se aplicä prindpiul «dupä cum vrea cel mai 
mare»?”, in Traditie fi innoire in slujirea liturgicä , vol. I, 
Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucurefti, 2001, pp. 20-22; Sava cel Sfintit, 
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Ludan Petroaia 

TIPICON. v. TIPIC. 

TIPLOTÄ. (var. TÉPLOTÄ; slav. topli - 
cald) Vasul in care se incälzeste apa caldä sau 
cäldura ce se asazä in Sfåntul Potir, dupä från- 
gerea Sfåntului Agnet fi asezarea pärtii „IIS” 
in Sfåntul Sånge, binecuvåntatä cu formula: 
»Binecuvåntatä este cäldura sfintilor Täi, 
Doamne, totdeauna. ..”.In timpul turnärii, este 
rostitä formula: »Cäldura credintei, plinä de 
Duhul Sfånt. Amin”. Este confectionat adesea 
din metal, avånd forma unei cäni mici sau a 

unui ibricel, fi este pästrat la proscomidiar. 

Ludan Petroaia 

TOLERÄNTÄ REIGIÖASÄ. (fr. toléranci) 

Principiu de drept comun conform cäruia reli- 

giile sau sistemele religioase care interfereazä 


intr-un spatiu social comun ifi recunosc reci- 
proc dreptul de exercitare institutionalä. 

Acest termen comportä diferite intelesuri dato- 
ritä polisemiei sale fi a fost definit atåt de teologi, 
cåt fi de alte categorii de specialisti — intre 
aceftia trebuie sä-i enumeräm mai ales pe cei 
ai filosofiei, ai ftiintelor politice, ai sociologiei, 
ai psihologiei, ai istoriei ideilor etc. In spatiul 
nostru, luat in sensul de tolerantä religioasä , 
acest principiu este adesea folosit in sensul de 
renuntare, la un drept sau la o responsabilitate, 
religioasä in favoarea cuiva inferior din punct 
de vedere doctrinar. Nu trebuie sä confundäm 
planul religiös de dezbatere fatä de acest cuvånt 
cu alte planuri care rezidä in puncte de vedere 
secularizate, in sensul cä transcendenta religiei 
nu este validatä de acest discurs, motiv pentru 
care intreaga dezbatere despre tolerantä este 
purtatä numai pe baze psihologice, umaniste fi 
farä nicio viziune trans-istoricä, fiind indrep- 
tatä mai ales cätre dreptul de interventie al unei 
autoritäti care este pus in discutie in baza liber- 
tätii de a alege a persoanei ce derivä din liber- 
tatea de constiintä. Libertatea de a alege se aflä, 
la råndul ei, in centrul dezbaterii dintre spatiul 
public fi spatiul privat si, evident, de jurisdictia 
care derivä de aici. Toleranta este un fundament 

i 

al culturii democratice, unde adevärurile sunt 
relative fi diferentele sunt considerate un drept 
legitim. Pentru John Locke, toleranta inseamnä 
a inceta sä mai lupti cu ceva pe care nu poti sä-1 
schimbi. In alt registru, inseamnä acceptarea 
altora, indulgentä, permisivitate, intelegere, 
minte deschisä. Termenul poate, de asemenea, 
sä exprime simpatie sau indulgentä fatä de alte 
credinte, convingeri sau practici religioase sau 
socio-comportamentale ori o deviere de la un 
standard. Prin referire la corpul urnan, poate sä 
arate capacitatea cuiva de a räspunde la un trata- 
ment sau o substantä administratä de medic in 
timp ce caracterul tolerant este descris de lite- 


ratura moderna ca fiind atitudinea prin care se 
permite sau se acceptä ceva care este däunätor 


sau nepläcut in general. 

Bibliografie. Blommaert, Jan; Verschueren, 
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Routledge, Londra, 1998; Martin, D., »The religious 
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The Centrality of Religion in Social Life: Essays in Honour of 
James A. Beckford, Ed. Aldershot and Burlington, Ashgate, 
2008; Saada-Gendron, Julie, La tolerance, Ed. Flamma- 

rion, Paris, 1999. 

Gelu Cälina 

TÖMOS. Act ce cuprinde o hotäråre cu 
valoare panortodoxä, emisä de o autoritate 
bisericeasca autocefalä. 

Cele mai cunoscute tomosuri sunt cele cu 

privire la recunoasterea autocefaliei sau auto- 

nomiei unor noi Biserici locale sau cele cu 

privire la canonizarea unor noi sfinti. Majori- 

tatea tomosurilor bisericesti cu valoare istoricä 

au fost emise de Patriarhia Ecumenicä. 
Bibliografie. Ciobotea, Ilie-Dan, „Autocefalia biseri- 
ceascä: unitate de credintä si libertate responsabilä”, in 
MB, 5-6/1985, pp. 290-298; Ciucur, Marcel, „Dreptul 
de acordare a autocefaliei in Biserica Ortodoxa”, in: 
ST, 5-8/1977, pp. 536-542; Stan, Al.I., »Autocefalia si 
viafa bisericeasca”, in: GB, 5-6/1985, pp. 298-305; Stan, 
Liviu, »Autocefalia $i autonomia in Biserica Ortodoxa”, 
in: MMS, 7-8/1962, pp. 567-579; Stan, Liviu, „Auto- 
cefalia si autonomia in Ortodoxie”, in: MO, 5-6/1961, 
pp. 278-316; Stan, Liviu, „Despre autocefalie”, in: Ort, 
3/1956, pp. 369-396; Stan, Liviu, »Despre autonomia 
bisericeasca”, in: ST, 5-6/1958, pp. 378-393; Stan, 
Liviu, »Obårsia autocefaliei $i autonomiei”, in: MO, 
1-4/1961, pp. 80-113; Taläzin, V., „Sobornicitate $i 
autocefalie" (trad. Mgr. M. Pläticä), in: MMS, 7-8/1960, 
pp. 451-455; Zainea, PS Pimen, »Autonomie ?i auto¬ 
cefalie in picturile bisericilor din Moldova”, in: MMS, 
4-6/1985, pp. 306-311. 

Irimie Marga 

TRADITIE. v. SFÄNTA TRADITIE. 

7 » 

TRADUCIANISM. Concepti e ce afirmä cä 

sufletul omului provine din sufletele pärin- 

tilor, ca näscut din ele, asa cum este nasterea 
trupurilor. 

Conform acesteia, sufletele poartä in sine carac- 
terele pärintilor, dupä cum §i trupurile poartä 
in ele asemänarea cu pärintii. Argumentul de 
bazä al acestei teorii este dat de observatia 
statisticä, astfel explicåndu-se transmiterea 
päcatului strämosesc. 

Etimologic, termenul provine de la latinescul 
trado^ ~ere, tradidi , traditum , care inseamnä a 
transmite, a conduce , dar pe filiera lui tradux , 
fraducis , un derivat de la acest verb, care 


inseamnä coarda de vitä de vie ce conduce 

i 

seva cätre mlädite. Traducianismul isi gäseste 
fundamentare pe conceptiile despre suflete. 
Astfel, in filosofia greacä anticä exista opinia 
cä sufletul are o consistentä materialä subtilä 
sau cvasi-materialä precum cea a trupului, de 
aici rezultånd ideea transmiterii sufletului din 
pärinti concomitent cu trupul. De aici s-a 
inspirat probabil Origen, a cärui operä avea 
oarecare influente neoplatonice, dar mai ales 
Tertulian. In acesta isi va gäsi traducianismul 
exprimarea inteligibilä, motivat de asemänarea 
cu felul in care caracterele trupului se moste- 
nesc de la inaintasi. Fericitul Ieronim sustinea 
cä majoritatea orientalilor au o conceptie 
traducianistä despre suflet, insä acestea aveau ca 
motivatie nu o asemänare analogicä cu carac¬ 
terele trupesti, precum sustinea Tertulian, ci o 
conceptie emanationistä, care se regäsefte §i in 
conceptiile gnostice si panteiste. Dintre acestia, 
mai cunoscut este Apolinarie din Laodiceea. 
Majoritatea Pärintilor räsäriteni, la fel ca Feri¬ 
citul Augustin, nu au avut o pozitie clarä in 
aceastä privintä, fie afirmånd voalat un traduci- 
anism moderat, fie nepronuntåndu-se. Pozitia 
teologilor scolastici, cu exceptia lui Alexandra 
de Hålles, a fost aceea creationistä. Teologia 
protestantä si cea catolicä contrareformistä au 
redeschis studiile privitoare la traducianism, 
arätånd cä existä mai multe nuante. Existä un 
traducianism materialist, combätut de Toma 
de Aquino, un traducianism analogic, care a 
fost criticat de majoritatea scolasticilor, dar §i 
de Calvin, si un traduciansim emanationist, 
specific culturii orientale gnostice. Dincolo 
de clasificärile acestea, teologia modernä §i 
contemporanä aratä cä pot fi motive pentra 
care pot fi luate in considerare atåt traducia¬ 
nismul (este vorba despre cel analogic), cåt si 
creationismul, fiecare venind cu un registra 
propriu de argumente recoltate din constatarea 
simplä a asemänärii de caracter dintre pärinti 
si copii. Totodatä, este valabilä si teoria crea¬ 
tionistä care aduce argumentul asemänärii 
dupä chip a omului cu Dumnezeu, dar aceastä 
asemänare chip-Arhetip este una stracturalistä, 
nu una analogicä. 
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Probabil de aceea, traducianismul si creatio- 
nismul nu au aprofundat tema chip-arhetip. 
Pr. Dumitru Stäniloae aratä cä firea omeneascä 
este risipitä de la greseala lui Adam, de aceea 
nu este continuä fi subtiatä intre ipostasele 
omenefti. Avånd ca model de transmitere 
nasterea din ved a Fiului din Tatäl, nasterea 
omeneascä trebuia sä comunice si ea, asemenea 
cum Tatäl comunicä Fiului intreaga dumne- 
zeire, continuitatea unei firi depline. Dar odatä 
ce firea s-a impärtit prin päcat, nasterea nu a mai 
pästrat o continuitate de fire si, de aici, indivizii 
diferiti. Ded in cazul firii unite vorbim de o 
origine cvasi-traducianistä a sufletului omului, 
iar in cazul doctrinei antropologice despre chip, 
vorbim despre creationism antropologic. Pe de 
altä parte, o altä explicatie ar fi aceea cä tradu- 
danismul, la fel ca creationismul, se argumen- 
teazä defectuos, deoarece asemänarea chip-ar¬ 
hetip reprezintä dar o relatie iconicä, nu una de 
continuitate de fiintä de la sufletele pärintilor 
la copii. Conceptia ortodoxa sustine o asemä- 
nare pe linie filialä a sufletelor, dar aceasta nu 
este data de experienta individual-personalä a 

pärintilor, d de o tendintä aprioricä a firii. 
Bibliografie. Origen, Despreprincipii , in coll. PSB 8, Ed. 
Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucurefti, 1982; Stäniloae, Dumitru, Teologia 
Dogmaticä Ortodoxa , voL II, Ed. Institutului Biblic fi de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2006; 
Tertulian, Despre suflet , in coll. PSB 3, Ed. Institutului 
Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucurefti, 1981. 

§tefan Buchiu, Mihai Burlacu 

TRANSFÉR. (can.) Actul de schimbare a 
jurisdictiei incredintate unui deric la hirotonie. 
Incredintarea jurisdictiei la hirotonie a fost 
comparatä cu o cäsätorie. Afa cum mireasa 
lui Hristos este Biserica, tot asa mireasa celui 
hirotonit este jurisdictia lui incredintatä. La 
un sinod de la Alexandria, din anii 338-339, 
pornindu-se de la cuvintele Sf. Apostol Pavel 
„Esti legat de sotie? Nu incerca sä strici legä- 
tura” (.1 Cor 7, 27), pärintii au adäugat urmä- 
toarele: JDacä aceasta s-a zis despre sotie, 
cu cåt mai mult trebuie zis despre Bisericä 
si episcopul säu”. Legätura dintre episcop fi 


eparhia lui, ca o legätura de cäsätorie, rezultä 

fi din expresia de »Bisericä väduvita’, folo- 

sitä pentru eparhiile vacante, de exemplu in 

Can. 25 Sin. IV Ec. Din aceasta perspectivä, 

schimbarea jurisdictiilor, prin transferare, este 

privitä ca un act necanonic, act asemänat cu 

schimbarea sotiei, prin divort fi recäsätorie. 

Sfintele canoane condamnä transferul dintr-o 

jurisdictie in alta, mai ales Can. 14 Ap., care 

prevede: „Nu este ingäduit ca un episcop, pärä- 

sindu-fi eparhia sa, sä punä stäpånire pe alta, 

chiar dacä ar fi consträns de cätre mai multi 

» 

episcopi, fara numai dacä ar fi o cauzä binecu- 

våntatä care-1 silefte sä facä aceasta, fi anume, 

numai dacä ar aduce celor de acolo vreun folos 

mai mare in ceea ce privefte dreapta credintä. 

Dar fi aceasta sä nu o facä de la sine, ci prin 

chibzuinta multor episcopi fi cu cea mai mare 

rugäminte”. Problema transferärii a fost reluatä 

la mai multe sinoade si in mai multe canoane. 

» 

Can. 21 Ant. prevede: »Episcopul sä nu se 
mute de la o eparhie la alta, nici din voia sa, 
nici silit de popor, nici constråns de episcopi, 
ci sä rämånä la Biserica (eparhia) pentru care a 
fost sortit incä de la inceput de Dumnezeu, fi 
sä nu se strämute de la el”. Aceastä problemä a 
fost dezbätutä fi la Sinodul din Sardica (343), 
de cätre Episcopul Osiu de Cordoba, fi apare 
in Can. 1 Sard., care spune: „Osiu, episcopul 
cetätii Cordobei zise: Nu atåt obiceiul cel räu, 
cåt mai ales coruptia cea preavätämätoare a 
cårmuirii treburilor bisericefti trebuie sä se 
dezrädäcineze chiar din temeliile ei, ca niciu- 
nuia dintre episcopi sä nu-i fie iertat a se muta 
dintr-o cetate micä in altä cetate. Cäci este 
vädit pretextul acestei cauze, pentru care se fac 
unele ca acestea. Cäci niciodatä nu s-a putut 
afla vreunul dintre episcopi care sä fi näzuit a 
se muta de la o cetate mai mare la o cetate mai 
micä, ceea ce dovedeste cä unii ca aceftia s-au 

' 7 * 

aprins de un infocat chip al läcomiei dupä averi 
fi au slujit mai mult trufiei, ca sä arate cä au 
cåftigat stäpånire mai mare”. 

Interdictia transferurilor de jurisdictie trebuie 
privitä, insä, fi din perspectivä principiului 
iconomiei din Biserica Ortodoxä, care lasä 
loc intotdeauna dreptei socoteli, pentru a nu 
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se produce un räu mai mare. De aceea, tran- 

sferurile au fost ingäduite din motive binecu- 

våntate, in cazuri de exceptie, asa dupä cum 

reiese si din canoanele deja amintite. Cano- 

nistul bizantin Iheodor Balsamon, in lucrarea 

Despre transferäri , sustinea cä stabilitatea in 

Bisericä era norma generalä, iar transferärile 

erau acceptabile numai pentru cauze foarte 

stringente $i la rugämintea multor episcopi. In 

Bisericä apuseanä, interdictia transferärilor a 

fost, in general, bine respectatä, nu numai de 

episcopi, ci si de ceilalti clerici. In Bisericä räsä- 

riteanä, aceastä regulä s-a tinut mai riguros in 

cazul episcopilor. Incepånd din sec. al Xll-lea, 

transferärile episcopilor aveau sä se inmul- 

teascä, unele justificate de tulburäri politice, 

altele mai putin justificate. In epoca modernä si 

contemporanä, practica diferä de la o Bisericä 

localä la alta. Pånä pe la sfårsitul sec. al XVI-lea, 

in Rusia, transferärile se faceau foarte rar. 

Chiar si ulterior, ele nu erau foarte frecvente. 

In sec. al XlX-lea, situatia s-a schimbat radical, 

intålnindu-se transferäri multiple, chiar siste- 

matice. Cu toatä interventia sinodului local al 

> 

Bisericii Ruse din februarie 1918, care a stator- 
nicit iarä§i principiul stabilitätii, totusi transfe¬ 
rärile nu au incetat pånä astäzi. In Patriarhia 
de Constantinopol, tot de prin sec. al XlX-lea, 
transferärile au inceput sä fie foarte frecvente. 
In Bisericä Greciei, unde tema a stårnit o vie 
controversä, incercarea de a impune o stabili- 
tate strictä episcopilor s-a dovedit a fi un efort 
zadarnic. In Bisericä Bulgarä, s-a respectat cel 
mai bine principiul statorniciei, intrucåt mitro- 
politii sunt inamovibili, singura exceptie fiind 
promovarea la rangul de patriarh. In Bisericä 
Ortodoxa Romånä, in trecut, transferärile se 
faceau numai in cazuri de exceptie. Situatia s-a 
schimbat din sec. al XlX-lea, cånd transferärile 
au devenit o regulä. Noile legiuiri ale Bisericii 
rtodoxe Romåne au restabilit partial vechiul 
principiu jurisdictional al statorniciei, prin 

aceea cä s-au interzis transferärile episcopilor 
la acelasi nivel. 

e. Beck, Hans-Georg, Kircbe und theologische 
j im h**ntinischen Reich , Munchen, 1959; Floca, 

0a ? ’’ Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note fi comen- 

ant ' Sibiu ’ 1993 i BHuiluer, Peter, Dreptul bisericesc la 


sinoadele ecumenice I-IV, Bucure^ti, 2000; Marga, Irimie, 
»Principiul jurisdictional in Bisericä Ortodoxä. Definitia 
§i sensul teologie al principiului jurisdictional”, In: RT, 
1/2004, pp. 171-182; Marga, Irimie, »Probleme canonice 
aetuale legate de principiul jurisdictional”, in: RT, 2/2004, 
pp. 55-68; Milas, Nicodim, Canoanele Bisericii Ortodoxe 
insotite de comentarii, vol. I, Arad, 1931; Phidas, Vlassios 
I., Droit Canon. Une perspective orthodoxe , Chambesy/ 
Geneva, 1998. 

Irimie Marga 

TRANSFIGURÅRE. (gr. metamorphosis) 
Creatia intreagä are implementatä in struetura 
ei sensul transfigurärii. Prin urmare, termenul 
transfigurare se referä la om si la cosmos, iar 
din punctul de vedere al teologiei ortodoxe 
aceasta se realizeazä in Hristos si in Bisericä. 
Evenimentul coborårii lui Moise de pe muntele 
Sinai (Is 34, 29-35), dar mai ales evenimen- 
tele Schimbärii la Fatä (Mt 17,1-8) si Invierii 
Domnului Hristos in luminä (Mt 28,1-8) stau 
märturie peste veacuri despre esenta $i destinul 
omului si a cosmosului. Aceastä temä a transfi¬ 
gurärii omului si cosmosului in luminä sträbate 
ca un leitmotiv al desävårsirii omului intreaga 
spiritualitate a Räsäritului erestin, fiind intål- 
nitä cu preponderentä in abordärile asceti- 
co-mistice ale Pärintilor Bisericii. Sf. Macarie 
Egipteanul, plecånd de la exemplul lui Moise 
pe Sinai, afirmä posibilitatea transfigurärii 
trupurilor in luminä, ca preinchipuire a invi¬ 
erii viitoare, eshatologice. Totodatä, subliniazä 
faptul cä, pentru a ajunge la o asemenea stare, 
nu este necesarä numai hrana trupeascä, ci mai 
ales cea duhovniceascä, omul angajåndu-se 
intr-un adevärat proces ascetico-mistic, care, 
desi se desfasoarä in cosmos si pentru cosmos, 
tine in primul rånd de Dumnezeu, de sinergia 
dintre om si Dumnezeu. Iar in alt loc, afirmä cu 
aceeasi claritate realitatea transfigurärii trupu¬ 
rilor sfintilor in luminä, dupä chipul trupului 
transfigurat al lui Iisus Hristos pe Tabor: 
„Dupä cum trupul Domnului, atunci cånd S-a 
suit pe munte a fost slävit si s-a transformat 
in strälucire divinä §i intr-o luminä nemärgi- 
nitä, la fel vor fi slävite trupurile sfintilor si vor 
sträluci. Si dupä cum slava cea dinläuntru a lui 
Hristos i-a acoperit trupul si acesta a strälucit, 
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la fel fi in cazul sfintilor, puterea lui Hristos 
care este inläuntrul lor, in ziua aceea se va 
revärsa in afarä peste trupurile lor. Pentru cä, 
incä de acum, ei participä cu mintea lor la fiinta 
fi natura Lui. Ca s-a scris: «Cel ce sfintefte fi 
cei ce se sfintesc dintr-Unul sunt toti» (Evr 2, 
11). Incä si aceasta:« Slava pe care Mi-ai dat-o, 
Eu le-am dat-o 1od> {In 17,22). §i dupä cum 
dintr-un singur foc se aprind multe faclii, iar 
acestea sunt la fel, in mod firesc trupurile sfin¬ 
tilor, fiind mädulare ale lui Hristos, devin de 
aceeasi naturä ca fi cea a lui Hristos”. 
Posibilitatea transfigurärii omului si cosmo- 
sului in luminä incä din aceastä viatä, ca prefi- 
gurare a stärii eshatologice, Sfåntul Maxim o 
intrezärefte ca avånd fundamental in Schim- 
barea la Fatä a lui Hristos pe Tabor. Ucenicii, 
väzänd schimbarea la Fatä a lui Hristos in 
luminä, au fost transfigurati si ei prin curä- 
firea simtirilor trupului fi sufletului. Intregul 
cosmos a fost transfigurat pe Tabor. Sfåntul 
Maxim vede »vesmintele inälbite” ca avånd un 
dublu inteles simbolic: unul in ceea ce priveste 
cuvåntul Scripturii, revelatia prin cuvånt, care 
este descoperitä, luminatä in toatä intelegerea 
ei, fi celälalt in ceea ce privefte creatia, reve¬ 
latia naturalä, care »vesteste prin felurimea 
inteleaptä a diferitelor forme care o alcätuiesc 
?i o descoperä, asemenea unui vesmånt, demni- 
tatea Celui ce poartä puterea Ratiunii crea- 
toare”. Dintre diferitele interpretäri care sunt 
date lui Moise si Ilie, o retinem pe cea cosmo- 
logic-eshatologicä, care aratä creatia inteligi- 
bilä si sensibilä a Cuvåntului Creator.,Moise 
infatiseazä ratiunea celei sensibile, ca cel supus 
facerii fi stricäciunii, cum aratä istoria referi- 
toare la el, care povesteste nasterea si moartea 
lui. Cäci asa este si zidirea sensibilä, avånd un 
inceput cunoscut al facerii fi nädäjduind un 
sfårfit produs prin descompunere. Iar Ilie, pe 
cea inteligibilä, intrucåt istoria referitoare la 
el nu povesteste nasterea lui, chiar dacä s-a 
näscut, fi nu face sä se astepte descompunerea 
prin moarte, chiar dacä va sfårsi sä existe in 
forma omeneasca. Cäci afa este si zidirea inte¬ 
ligibilä, care nu are nid inceputul facerii vädit 
oamenilor, chiar dacä s-a facut si a inceput si 


a fost adusä din neexistentä la existentä, si nu 
afteaptä nici un sfårsit determinat al existentei 
prin descompunere”. 

Punånd in contrast evenimentul transfigurärii 
materiei de pe Tabor si evenimentul dezin- 
tegrärii materiei de la Hiroshima, Pärin- 
tele Profesor Dumitru Popescu comenteazä 
intr-un ton aproape profetic: „Contrastul este 
izbitor. Dacä Hristos ne-a arätat calea prin care 
materia poate fi transfiguratä, Hiroshima aratä 
calea prin care materia poate fi dezintegratä. 
De o parte viata, de cealaltä moartea. Opti- 
unea pentru una sau cealaltä implicä viitorul 
omenirii si al planetei noastre”. 

Posibilitatea transfigurärii nu se inregistreazä 
numai in cosmologie, ci, in primul rånd, in 
antropologie, omul avånd o adeväratä vocatie 
cosmicä in a transfigura creatia intreagä, 
indumnezeindu-se prin comuniunea cu Crea- 
torul, in cadrul ei. Dupä modelul lui Hristos, 
in Care umanitatea a fost transfiguratä si 
indumnezeitä in luminä, omul are menirea 
fi posibilitatea de a-si transfigura in Hristos 
prin Duhul Sfånt, in Bisericä, propriul trup in 
luminä si de aici intreaga creatie. Pärintii Bise- 
ricii insistä asupra faptului cä trupul omului 
inainte de cädere, desi era material, era tesut 
din luminä, din harul si slava Creatorului säu. 

1 7 

Cäderea omului in päcat a produs o rästurnare 
in ceea ce priveste raportarea sa la viatä, care 
mai inainte era constitutivä lui. Acum, viata 
s-a schimbat in supraviepiire, omul träieste o 
viatä in moarte, el amånånd moartea si pentru 
aceasta este imbräcat cu „haine de piele” {FA 
3, 21). Deci, hainele de piele „nu reprezintä 
trupul {soma) omului, ci ele reprezintä « morta- 
litatea biologicä» {nekrotes), privitä de Pärintii 
Bisericii «ca o a doua naturä a omului de dupä 
cädere»”. Panagiotis Nellas evidentiazä intr-un 
mod exceptional traditia biblicä fi patristicä 
ce aratä cä »hainele de piele au fost adäugate 
omului dupä cädere si cä astfel ele nu repre¬ 
zintä un element constitutiv natural al lui. Ceea 
ce observatia empiricä numeste «naturalitatea» 
omului este, pentru invätätura biblicä fi patris¬ 
ticä, o stare ulterioarä , de dupä cädere, nu insäfi 
natura lui originarä si, prin urmare, adeväratä”. 
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Se intelege, asadar, cä hainele de piele (■ derma - 
tinoi chitones) tin de mortalitatea omului, care a 
fost räscumpäratä obiectiv de cätre Hristos, iar 
subiectiv de cätre fiecare om in parte in Bise- 
ricä, prin asceza si misticä, prin Sfintele Taine. 
Aceastä mortalitate cuprinde intregul organism 
psiho-somatic al omului, adicä nu numai trupul, 
care devine dens si solid, , ci si functiile psihice, 
care devin corporale. Aceastä materialitate poate 
fi insä transfiguratä, omul ajungånd in Hristos 
la starea cea dintåi sau chiar mai sus, omul 
dobåndind in Hristos „har peste har” {In 1,16). 
Sf. Grigorie de Nyssa afirmä: „Acolo prorocul 
dä de inteles, prin simbolul zilei a opta, ziua 
invierii; curätirea aratä intoarcerea din nou la 
curätirea cea dupä fire a omului intinat; si täierea 
imprejur inseamnä lepädarea pielii moarte, pe 
care am imbräcat-o dupä ce ne-am facut goi 
de viatä prin neascultare. Aici, fericirea a opta 
este asezarea din nou in ceruri a celor cäzuti 
in robie, a celor chemati din nou din robie in 
Impärätie”. In Taina Botezului, omul ii cere lui 
Dumnezeu, prin gura preotului: „Dä-mi mie 
hainä luminoasä, Cel Ce te imbraci cu lumina 
ca si cu o hainä”. Vesmintele albe de la Taina 
Botezului nu simbolizeazä altceva decåt posibi- 
litatea revenirii la trupurile duhovnicesti, tesute 
din luminä, transfigurarea materiei trupului, 
posibilitatea revenirii prin Hristos in Duhul 
Sfånt la adevärata naturä a omului. Sf. Simeon 
Noul Teolog afirmä, in acest sens, posibilitatea 
?i modalitatea transfigurärii trupurilor sfin- 
lilor: »Astfel, sfintii din veac, cei de odinioarä 
si cei de acum, privind duhovniceste, nu privesc 
o forma, sau un chip, sau o reproducere, ci o 
luminä farä formä, precum si ei sunt luminä din 
lumina Duhului. Dar, facåndu -se astfel fiecare 
intre sfinti, nu se fac si trupurile lor indatä 
nestricäcioase si spirituale; ci precum fierul care 
este ars de foc se impärtäseste de lumina lui si 
eapädä indatä negreala sa, dar despär tindu-se 

. e oc se ^ ace si se vede iar rece si negru, asa 

trupurile sfintilor, impärtäsindu-se de harul 
uiut cu sufletul lor sau cu focul dumnezeiesc, 

| C S . n t esc arzånd, se fac si ele strävezii si 
uminoase si se fac mult deosebite si cu muit 

** e cinste decåt celelalte”. In acest sens, se 
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pot da nenumärate exemple care evidentiazä 
posibilitatea §i realitatea transfigurärii trupului 
si materiei. Astfel, awa Pamvo a fost preaslävit 
de Dumnezeu asa incåt nimeni nu se putea uita 
la fata lui din pricina strälucirii ei. Tot la fel si 
awa Siluan $i awa Sisoe si awa Arsenie. 

Este elocventä, in acest sens, intålnirea dintre 
Motovilov si Sf. Serafim de Sarov, intålnire 
care debordeazä de un realism mistic propriu 
dobåndirii Duhului Sfånt si experierii Lui in 
luminä. Putem afirma cu tärie continuitatea 
experientelor mistice in Räsäritul crestin, 
fundamentate pe teologia luminii si a energi- 
ilor divine necreate, asa cum sunt ele prezentate 
in Sfånta Scripturä (evenimentul Schimbärii la 
Fatä de pe Tabor si al Invierii Domnului) si 
experimentate de nenumäratii oameni sfinti, 
in decursul istoriei Crestinismului räsäritean, 
pånä in sec. al XlV-lea (Sf. Grigorie Palama si 
isihastii), al XVIII-lea (Sf. Serafim de Sarov) si 
chiar pånä astäzi. De aceea, lumea este desti- 
natä transfigurärii ei prin omul sfånt, care stä in 
relatie de iubire si de ascultare cu Dumnezeu. 
Teologia ortodoxä subliniazä faptul cä trans¬ 
figurarea lumii prin om nu inseamnä doar o 
simplä chemare, ci reprezintä o vocatie, care 
este dotatä in vederea realizärii ei cu toate 
darurile si dimensiunile compatibile realizärii 
unei astfel de vocatii. 

Din punct de vedere ortodox, transfigurarea 
omului si a cosmosului nu se poate realiza 
in afara dimensiunii ascetic-mistice §i litur- 
gic-sacramentale a Bisericii. Sensul spiritual 
al materiei poate fi evidentiat prin intelegerea 
lumii ca dar al lui Dumnezeu fåcut oamenilor. 
Intelegerea lumii pe coordonatele darului 
face ca lumea si omul, care este in legäturä 
cu Dumnezeu prin lume, sä progreseze spiri¬ 
tual. Astfel, transfigurarea materiei este direct 
proportionalä cu intelegerea lumii pe coor- 
donateie darului, care inglobeazä o atitudine 
euharisticä a omului in creatie, atitudine pe 
care acesta o deprinde in Bisericä si, mai apoi, 
o extinde in intreaga creatie. Insträinarea de 
aceastä atitudine, suprimarea conceptiei lumii 
ca dar, care postuleazä existenta unui Däru- 
itor, prin profesarea unei actiuni autonome a 
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omului in lume, duce inevitabil la o despiri- 
tualizare a materiei, la o golire a materiei de 
substratul fi fundamentul ei spiritual, de sensul 
fi de scopul ei de a fi mediu de relatie si comu- 
niune a omului cu Creatorul säu si a omului cu 
semenii säi. Actualizarea unei atitudini sacra- 
mentale in creatie este vocatia si misiunea cres- 
tinilor, a celor care primesc de la Hristos direct 
puterea de a face din toate o multumire. Dar si 
in Bisericä, la fel ca in Eden, relatia omului cu 
Dumnezeu se realizeazä in libertate, prin inter- 
mediul unui eveniment de måncare fi bäuturä. 
Acest fapt are conotatii speciale si in ceea ce 
priveste viata omului de zi cu zi (practicarea 
ascezei, raportarea lui la bunurile lumii, exploa- 
tarea lor, consumarea lor), de unde putem 
afirma cä existä o perspectivä hristicä, eclesialä, 
euharisticä asupra creatiei fi o perspectivä care 
tine exclusiv de determinarea materialä a lumii, 
de patimile lumii, de idolatrizarea lumii prin 
dimensiunea hedonistä fi consumistä a ei, de 
actiunile fi orientärile lui homo economicus in 
lumea postmoderna. Euharistia oferä omului 
contemporan posibilitatea realizärii dimensi- 
unii paradoxale a existentei sale, in sensul cä 
in ea nu ne hränim cu o hranä moartä, desi 
sub formä materialä, nu ne desfatäm de hrana 
stricäciunii, desi ne folosim de ea pentru a fi 


eubaristiatä, nu speräm nimic de la vremelnicie, 
defi suntem vremelnici pe acest pämånt. Astfel, 
nu päräsim creatia, ci experiem in cadrul ei si 
fåcånd apel la unele aspecte ale ei, intr-un mod 
nedeplin incä, tainele vietii in Dumnezeu. 
Euharistia fi intreaga Liturghie a Bisericii 
märturisesc cä toate lucrurile lumii au o finali- 


tate liturgicä, cä omul este chemat sä le trs 
figureze, sä le descopere scopul pentru car< 
fost create, sä le devulgarizeze si sä alung< 
pe ele imaginea caricaturalä a unei lumi cäz 
Euharistia aratä omului postmodem cä lui 
nu este scop in sine fi singura solutie in 
mortii este Hristos, Påinea Vietii si Tama B 
ncu. Din aceasta perspectivä, mdumneze 
salvarea 5 i „sä turarea” omului nu se realizea; 
autonomia sa, in calitate de consecintä a i 
proiecte, diversificäri 5 i cre f teri economic 

C,afle cu Hristos ?i in Bisericä, dar , 


lume, ca extindere a dimensiunii de viata ecle- 
sial-euharisticä pånä la marginile pämåntului. 
Comuniunea omului cu Hristos, in Sfånta 
Bisericä, are menirea sä transforme si atitu- 
dinea acestuia fatä de creatie, care dobåndeste, 
in locul unei dimensiuni opace, o dimensiune 
personalä, omul devenind preotul creatiei, iar 
creatia, prin elementele euharistice, se trans- 
formä in trup al lui Hristos. Vedem, asadar, 
cä nu numai omul, ci si cosmosul intreg nu se 
poate innoi decåt in relatie cu Bisericä, centru 
liturgic al intregii creatii, care creste in lume, in 
mäsura in care omul se impärtäseste de viata 
liturgicä fi sacramentalä a ei. Tainele Bise¬ 
ricii constituie inima vietii cosmice, deoarece 
materia supusä mortii primeste, in si prin ele, 


puterea vietii, a unei noi vieti. 

Separarea fi opacitatea sunt inläturate in Sfin- 
tele Taine, in timp ce materia - apa, påinea, 
vinul, untdelemnul - räspunde vocatiei sale 
originare de a fi sacrament al comuniunii dintre 
om fi Dumnezeu. In fi prin Tainele Bisericii, 
omul are posibilitatea sä dezbrace „tunicile 
de piele” - viata biologicä, animalä, care este 
ceva adäugat naturii — cu care a fost imbräcat 
de Dumnezeu dupä cädere, revenind la haina 
luminoasä a harului lui Dumnezeu si transfi- 
gurånd, astfel, intregul cosmos. Potrivit teolo- 
giei ortodoxe, toate dimensiunile vietuirii - 


profesionalä, artisticä, intelectualä - pot si sunt 
chemate sä se altoiascä pe \nata sacramentalä, 
devenind din simple facultäti de a träi, „simtiri 
fi functii spirituale”, mijloace prin care omul 
asumä, incorporeazä fi transfigureazä cosmosul 


in Bisericä. 

Bibliografie. Patericul, Ed. Episcopiei Ortodoxe 
Romåne a Alba Iuliei, Alba Iulia, 1993; Grigorie 
de Nyssa, Sf., Marele cuvånt catehetic , trad. Grigorie 
Teodorescu, Ed. Sophia, Bucurefti, 1998; Guitton, 
Jean, Dumnezeu fi ftiinta , trad. Pr. I. Buga, Ed. Harisma, 
Bucurefti, 1992; Ioja, Cristinel, Cosmologic fi soteriologie 
in gåndirea Pårintilor räsäriteni, Ed. Universitätii »Aurel 
Vlaicu”, Arad, 2008; Ioja, Cristinel, Homo adoram. 
Intre Iisus Hristos fi politeismul lumii contemporane , Ed. 
Universitätii „Aurel Vlaicu”, Arad, 2008; Ioja, Cristinel, 
Rafiune fi misticä in Teologia Ortodoxä , Ed. Universitätii 
»Aurel Vlaicu”, Arad, 2008; Macarie Egipteanul, 
Sf., Omilii duhovnicefti , XII, in coll. PS B 34, trad. Pr. 
C. Cornijescu, Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al 
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Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure ? ti, 1992; Maxim 
Märturisitorul, Sf., Ambigua, in coll. PSB 80, trad. 
Pr. D. Stäniloae, Ed. Institutului Biblic §i de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1983; Nellas, 
Panagiotis, Omul - animal indumnezeit. Perspective 
pentru o antropologis ortodoxa, trad. Diac. I.I. Icä jr., 

Ed. Deisis, Sibiu, 2 1999; Popescu, Dumitru, Stiinta 

in contextul teologiei apusene fi al celei räsäritene , in vol. 
Qtiinfäsi Teologie. Preliminariipentru dialog. Pr. Dumitru 
Popescu (ed.), Ed. XXI: Eonul dogmatic, Bucuresti, 
2001, pp. 11-26; Schmemann, Alexander, Din apä fi 
din Duh, trad. Pr. I. Buga, Ed. Symbol, Bucuresti, 1992; 
Simeon Metafrastul, Sf., Parafraza in 150 de capete 
la cele cincizeci de Cuvinte ale Sfåntului Macarie Egip- 
teanulfil, in Filocalia, vol. V, trad. Pr. D. Stäniloae, Ed. 
Harisma, Bucuresti, 1995; Simeon Noul Teolog, Sf., 
Cuväntäri morale, I, in Filocalia, vol. VI, trad. Pr. D. 
Stäniloae, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1977; Thunberg, 
Lars, Omul fi cosmosul in viziunea Sfåntului Maxim 
Märturisitorul, trad. R. Rus, Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1999; 
Yannaras, Christos, Abecedar al credintei, trad. Pr. C. 
Coman, Ed. Bizantinä, Bucuresti, 1996. 

Cristinel loja 


TRAPÉZÄ. (gr. trapeza - masä , måncare) 
Locul unde se ia masa intr-o mänästire. Desi 
pare un loc pur functional, trapeza a cäpätat 
cu timpul si o functiune didacticä, deoarece, in 
timpul mesei, unul dintre fratii rånduiti citeste, 
in auzul tuturor, texte din literatura duhovni- 
ceascä. Astäzi, cele mai multe trapeze au peretii 
pictati cu scene biblice, ceea ce impreunä cu 
linistea impusä si cu lectura duhovniceascä 
creeaza o atmosferä de cvasi-sacralitate. 

Dumitru Vanca 

trépte BISERICÉSTI. v. ierarhie. 

oncretizäri ale principiului ierarhie dupä care 
se conduce Biserica. Ierarhia bisericeascä este 
e ouä feluri, si anume: ierarhia bisericeascä 

sacramentalä, de instituire divinä, si ierarhia 
isericeasca jurisdictionalä, de instituire umanä. 

reptele biserice ? ti sunt consecintele corespun- 
zatoare acestor ierarhii. 

*. bisericeascä sacramentalä este insti- 

tot rl A Ct de Mäntuitorul Hristos si, indirect, 

bis * C CeSta ’ P r * n Sfintii Apostoli. Treptele 

ce rezu ltä din aceastä ierarhie sunt: 
e P«copu, preotii si diaconii. 


a. Episcopii sunt urmasii directi ai Sfintilor 
Apostoli, hirotoniti de acestia prin punerea 
måinilor, transmitåndu-le puterea haricä 
deplinä in Biserica. 

In Noul Testament, termenul episeopos nu se 
intålneste niciodatä cu insemnätatea restrånsä 
pe care o are astäzi, datoritä evolutiei termino- 
logice ce se incheie abia cätre sfårsitul epocii 
apostolice. Noul Testament mentioneazä trei 
episeopi, Iacov, Timotei si Tit, dar farä indo- 
ialä cä, aläturi de acestia, au fost hirotoniti de 
Apostoli si alti episeopi. Sf. Evanghelist loan 
pomeneste despre cei sapte „ingeri” ai Biseri- 
cilor din Efes, Smirna, Pergam, Tiatira, Sardes, 
Filadelfia §i Laodiceea {Ap 2-3) care, desigur, 
dacä nu toti, cel putin unii au fost episcopii 
acestor cetäti. 

Episcopii aveau, dupä Noul Testament, o 
intreitä misiune, de a sävår^i lucrurile sfinti- 
toare, de a inväta $i de a conduce pe eredin- 
cio^i spre måntuire. Spre deosebire de preoti, 
episcopii aveau dreptul si datoria de a sävärfi 
hirotonia. Prin episeopi s-a asigurat succe- 
siunea apostolicä, garantåndu-se pästorirea 
credintei si continuåndu-se impärtäsirea 
harului måntuitor. 

b. Preotii sunt a doua treaptä a ierarhiei bise- 
ricesti sacramentale. In Noul Testament, se 
vorbeste prima datä despre preoti in cartea 
FA 11, 30, cu prilejul istorisirii unei trimiteri 
de ajutoare de cätre erestinii din Antiohia si 
Ierusalim. 

Dupä modelul Bisericii din Ierusalim, Sfåntul 
Iacov se referä la treapta a doua a ierarhiei 
bisericesti, atunci cånd indeamnä pe bolnavi 
„sä cheme preotii Bisericii §i sä se roage 
pentru ei, ungåndu-i cu untdelemn in numele 
Domnului” (Iac 5,14). Iar Sf. Apostol Petru, 
dupä ce indeamnä pe erestini, in general, sä 
träiascä viata cea nouä in Hristos, dä nume- 
roase povete si preotilor (1 Ptr 5, 1-4). Sf 
Evanghelist Luca ne-a redat stirea cä Pavel 
si Barnaba, sträbätånd tinuturile Asiei Mici 
pentru a vesti cuvåntul dumnezeiesc, hiro- 
tonea preoti in orasele prin care treceau. 
Sfåntul Pavel M trimitånd din Milet la Efes, a 
chemat la sine preotii Bisericii” (FA 10, 17), 
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inaintea cärora a rostit cea mai frumoasä 
dintre cuväntärile saie pastorale. 

Preotii trebuiau recrutati din råndurile crefti- 
nilor cu alese virtuti §i plini de evlavie. Condi- 
tiile pentru intrarea in cler sunt insirate de 
Apostol in 1 Tim 3,2-12. Preotii au fost inves- 
titi cu o intreitä misiune: de a sävårsi lucrärile 
sfintitoare, de a inväta cuvåntul Evangheliei si 
de a pästori pe credinciosi. Sf. Apostol Petru 
ii indeamnä pe preoti sä-$i indeplineascä 
aceastä misiune cu multä särguintä: „Pe preotii 
ce dintre voi ii rog [...] pästoriti turma lui 
Dumnezeu, data in paza voasträ, cercetånd-o 
nu cu silnicie, ci cu voie bunä, dupä Dumnezeu, 
nu pentru cåstig uråt, ci din dragoste” (1 Ptr 
5,1-2). Slujirea preoteascä este indispensabilä 
pentru viata religioasä a comunitätilor crestine 
si de aceea Epistola cåtre Evrei adreseazä cre§- 
tinilor indemnul de a asculta §i de a se supune 
preotilor (Evr 13,17,24). 
c. Diaconii reprezintä primul act in directia 
instituirii ierarhiei de cätre Sfintii Apostoli, 
dupä vointa Måntuitorului {FA 6,1-6). Acest 
lucru duce la concluzia cä Sfintii Apostoli s-au 
lasat determinati de considerente practice, 
in organizarea ierarhiei bisericesti, cäutånd 
sä satisfacä necesitätile Bisericii lui Hristos, 
dåndu-i astfel structura cea mai potrivitä. 

La fel ca ceilalti slujitori ai Bisericii, pentru 
a se ridica din randul credinciofilor si a intra 
in ierarhia bisericeascä, diaconii trebuie sä 
primeascä harul divin prin taina hirotoniei. 
La aceasta nu erau ingäduiti decåt cei care 
se distingeau prin viata lor crestinä. Primii 
diaconi cunoscuti in Biserica crestinä sunt 
cei sapte bärbati despre care vorbeste Sfåntul 
Luca in FA 6,1-6 cä au fost asezati in treapta 
diaconiei prin »rugäciune” si »punerea måinilor 
Apostolilor” si care a avut loc curånd dupä 
Cincizecime, inainte de convertirea lui Saul, 
adicä inaintea anului 36. 

Misiunea la care au fost chemati cei sapte 
diaconi nu era o simplä slujire la mese, mai ales 
cä aceste mese erau agape, mese ale dragostei, 
care aveau loc, oarecum in cadrul liturgic, 
urmånd indata dupä impärtäsirea credincio- 
silor. Aceastä slujire avea caracter liturgic, 


neputånd fi implinitä de simpli credinciosi, de 
aceea slujirea diaconilor a fost sacramentalä, iar 
instituirea lor s-a facut prin hirotonie. 

2. Ierarhia bisericeascä jurisdictionalä este de 
instituire umanä si a apärut in decursul isto- 
riei bisericesti, cu scopul eficientizärii activi- 
tätii bisericesti. Aceastä ierarhie nu are caracter 
haric, ci doar administrativ bisericesc. In Bise¬ 
rica Ortodoxa Romånä, treptele ierarhiei juris¬ 
dictionale sunt structurate in felul urmätor: 

a. Treptele ierarhiei jurisdictionale deri- 
vatä din treapta de episcop: arhiereu-vicar, 
episcop-vicar, episcop titulär, arhiepiscop, 
mitropolit si patriarh. 

b. Treptele ierarhiei jurisdictionale derivatä 
din treapta de preot: preot paroh, protopop 
si preot in administratia eparhialä (inspector, 
consilier, vicar). 

c. Treptele ierarhiei jurisdictionale derivatä din 

treapta de diacon: protodiacon si arhidiacon. 
Bibliografie. Ciudin, N.,„Temeiurile biblice patristice 
ale ierarhiei bisericesti”, in: ST t 3-6/1950, pp. 198-217; 
Floca, loan N., Drep t canonic ortodox , legislatie fi admi- 
nistratie bisericeascä , Bucuresti, 1990; Gäinä, Dumitru 
I., „Unele ränduieli canonice privitoare la episcopi”, in: 
GB, 9-10/1965, pp. 815-824; Gäinä, Dumitru I., „Sfintii 
Apostoli $i episcopii”, in: ST, 9-10/1962, pp. 582-597; 
Gheorghe, Constantin, »Ierarhia bisericeascä dupä 
Epistolele Sfåntului Apostol Pavel”, in: ST, 7-8/1971, pp. 
497-505; IcÄ, loan I., »Ierarhia bisericeascä sacramen¬ 
talä dupä Sfånta Traditie”, in vol. indrumätorul Bisericesc, 
Cluj, 1980, pp. 69-77; IcÄ, loan I., »Slujirea preoteascä 
dupä Sfånta Scripturä $i Sfånta Traditie, ierarhia bise¬ 
riceascä §i puterea disciplinarä”, in: MO, 1-2/1975, pp. 

6- 16; Izvoranu, S., »Ierarhia bisericeascä dupä scrierile 
bärbatilor apostolici”, in: MMS, 8-9/1957, pp. 615-630; 
Marcu, Grigorie T., »Excurs exegetic-filologic neotes- 
tamentar privitor la intelesurile posibile ale termenului 
SiaKovoq”, in: MA, 7-8/1962, pp. 449-468; Marina, 
Eugen, JDespre preoti §i diaconi dupä Sfintele Canoane , 
in: BOR, 11-12/1965, pp. 1063-1076; Mihoc, Vasile, 
»Preopa dupä Noul Testament”, in: MA, 4-6/1974, p. 
256; Mircea, loan, »Apostolatul dupä Noul Testament , 
in: ST, 7-8/1970, pp. 547-564; Miron, Dan, »Principii ?i 
rånduieli morale privitoare la cler in canoanele Sinoadelor 
Ecumenice”, in: ST, 9-10/1970, pp. 689-703; Moisiu, 
Al., »Despre ierarhia bisericeascä”, in: Telegraful Romån, 

7- 8/1972; Stäniloae, Dumitru, »Temeiurile teologice 
ale ierarhiei fi ale sinodalitätii ei”, in: ST, 3-4/1970, pp. 
165-178; Verzan, Sabin, »Cårmuirea Bisericii in epoca 
apostolicä”, in: ST, 5-6/1955, pp. 336-352. 

Irimie Marga 


j938 


Coordonatori: Pr. Prof. Dr. §tefan Buchiu, Pr. Prof. Dr. loan Tulcan 


TRIADICÄLE. ( muz .) Cele douäspre- 
zece tropare pe glasul al II-lea din slujba 
miezonopticii din duminici, inchinate Sfintei 

rn • • 

Treimi. 

Bibliografie. Brani§te, Ene; Brani§te, Ecaterina, 
Dictionar enciclopedic de cunojtinte religioase , Caransebe?, 
Ed. Diecezanä, 2001. 

Dumitru Vanca 


TRIADOLOGIE. v. SFÄNTA TREIME. 

Capitol al teologiei dogmatice care are ca 
obiect studiul dogmei Sfintei Treimi. 


Mihai' 




urlacu 


TRICHÉR. (gr. trikeri) Sfesnic mic portabil, 
cu trei lumånäri, folosit de episcop pentru 
binecuvåntare la slujbele arhieresti, in momen- 
tele cele mai importante, mai ales din Litur- 
ghie. Tricherul simbolizeazä cele trei Persoane 
ale Sfintei Treimi. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå , Ed. 
Partener, 4 2008; Braniste, Ene; Braniste, Ecaterina, 
Dictionar de cunojtinte religioase , Ed. Diecezanä, Caran- 
sebe$, 2002. 

Nicolae D. Necula 

TRI HOTOM ISM. Conceptie potrivit cäreia 
structura omului este triplä: trup, suflet §i duh. 

v. SUFLET. 

Mihai Burlacu 

TRIÖD. (gr. Triodion) I. Perioadä liturgica din 
cursul anului bisericesc, cuprinsä intre Dumi- 
nica Vamesului si a Fariseului si Såmbäta Päti- 
mirilor, alcätuitä din trei säptämåni premergä- 
toare Postului Mare si cele sapte säptämåni ale 
Päresimilor; 

II. Carte de cult care cuprinde slujbele ce se 
oficiazä in bisericile ortodoxe, in perioada 
Triodului. Denumirea provine din compusul 
Tpetq §i cbÖf| {trei cåntäri) §i prezintä carac- 
teristica structuralä a acestei cärti: dacä in 
celelalte cärti de cult canoanele sunt de nouä 
cåntäri, Triodul are canoane triodice - de trei 
cåntäri. Continutul Triodului este opera colec- 
tivä a mai multor Sfinti Pärinti (Teodor si Iosif 
Studitul) si rezultatul aproximativ unui mileniu 
de sintezä teologicä si creatie imnograficä. Pe 
länga textul imnografic al zilelor din aceastä 


perioadä, Triodul contine, la sfärsit, si Viata 
Sfintei Cuvioasei Maicii noastre Maria Egip- 
teanca } scrisä de Sf. Sofronie al Ierusalimului, 
Tipicul sau Capetele lui Marcu (indrumäri tipi- 
conale apartinånd Cuviosului Marcu) $i indni- 
märi privind culoarea ve^mintelor liturgice din 
aceastä perioadä si precizäri pentru alte slujbe. 
Triodul inflorit este o altä denumire, mai veche, 
datä Penticostarului, perioadä liturgicä ce incepe 
deodatä cu noaptea pascalä si dureazä pånä 
la Duminica Tuturor Sfintilor (prima dupä 
Rusalii), rästimp in care se foloseste cartea cu 
acelasi nume - Penticostar. Prin Triod se inte- 
lege, afadar, si cartea ce cuprinde cåntärile §i 
citirile din perioada Triodului. Denumirea este 
datä de faptul cä numärul odelor canoanelor 
de la Utrenie, in aceastä perioadä, nu este de 
opt, ca in perioada Octoihului, ci din trei. Cel 
care a compus aceste canoane se pare cä este Sf. 
Teodor Studitul (f826), impreunä cu fratele säu, 
Iosif (t830). Din sec. VII-VIII, Triodul facea 
parte din colectia numitä Tropologhion, unde 
se afirma ca parte distinctä. Existä Triodul mare, 
numai cu text, precum si volum de cåntäri selec- 

tate, scrise pe o notarie sau pe dublä notarie 
Bibliografie. Farca§iu, Lucian, „Semnificapa teologi- 
co-duhovniceascä rånduiala liturgicä a duminicilor 
premergatoare Postului celui Mare”, in: Teologia, IX 
(2005), 2, pp. 48-64; Getia, Gheorghe, „TrioduT, in: 
MB , VI (1956), 4-6, pp. 22-31; Manoilescu, Natalia, 
„Sensurile dogmatice ?i duhovnice^ti ale Triodului”, in 
vol. Duhul Sfånt in spiritualitatea ortodoxå , Ed. Rena$- 
terea, Cluj Napoca, 2005, pp. 22-36; Necula, Nicolae 
D., Pocäinjä $i Inviere in Triod”, in: GB } LII (1996), nr. 
5-8, pp. 10-18; Makarios Simonopetritul, Triodul 
explicat. Mistagogia timpului liturgic , Ed. Deisis, Sibiu, 
2000; TucÄ, Nicu$or, „Hristologia Triodului”, in: Sfintul 
Apostol Andrei, II (1998), 3, pp. 117-131; TucÄ, Nicu?or, 
„Semnificapa perioadei Triodului”, in: Indrumåtorpasto- 
ral-Episcopia Tulcii, II (2010), 2, pp. 220-234; Vilciu, 
Marian, Jnvatätura despre Sfanta Cruce in cartea Trio¬ 
dului”, in: Analele Universitätii „ Valahid - Facultatea de 
Teologie, Targoviste, 2002, pp. 345-370. 

Lucian Petroaia 

TRIÖDE. v. CANON, DIÖDE. 

TRISAGHIÖN. Termen ce desemneazä 
atåt imnul liturgic „Sfinte Dumnezeule, Sfinte 
tare, Sfinte farä de moarte, miluiefte-ne pre 
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noi”, care se cåntä dupä iefirea cu Evanghelia 
(Vohodul mic), inainte de citirea Apostolului, 
cåt §i cäntarea ingereascä: „Sfånt, Sfånt, Sfånt, 
Domul Savaot” din Is 6,3-6, ce a fost preluatä in 
creftinism fi introdusä in anaforaua euharisticä 
intre Rugäciunea teologicä fi cea hristologicä. 
Trisaghionul liturgic („Sfinte Dumnezeule...”) 
a fost introdus fi generalizat oficial, in råndu- 
iala Liturghiei, intre anii 450-453, in vremea 
lui Proclu, patriarhul Constantinopolului, si 
a impäratilor Teodosie al II-lea fi Pulcheria. 
Acest imn este mentionat prima data in actele 
Sinodului al IV-lea Ecumenic de la Calcedon 
fi poate fi gäsit, in prezent, in liturghiile bizan- 
tine, dar fi in Liturghia de rit galican (Franta), 
fi la monofiziti (armeni, sirieni, iacobiti, etio- 
pieni), copti (Egipt), care-1 cåntä cu adaosul: 
„Cela ce Te-ai rästignit pentru noi”. 
Introducerea Trisaghionului biblic („Sfånt, 
Sfånt, Sfånt...”) in anaforaua euharisticä repre- 
zintä o dilemä incä nerezolvatä pentru cerce- 
tarea liturgicä actualä. In majoritatea vechilor 
anaforale euharistice, acest imn apare in rugä¬ 
ciunea de multumire pentru implinirea icono- 
miei måntuirii, insä in unele texte euhologice 
strävechi, precum: Didabia celor 12 Apostoli 
(Prex Eucbaristica , pp. 66-67), Traditia Aposto- 
licä a lui Ipolit {Prex Eucbaristica , pp. 80-81), 
Testamentum Domini (Prex Eucbaristica , p. 
219) fi anaforaua Sf. Epifanie al Salaminei, el 
lipsefte cu desävårsire, (R. Taft, pp. 304-306). 
Primii creftini au fost in mod cert familiari- 
zati cu Trisaghionul biblic din Is 6, 3, pentru 
cä acest fragment biblic a fost folosit in cultul 
sinagogal. Qedussah sau Trisaghionul biblic 
apare in cultul sinagogal iudaic, in prima bine- 
cuvåntarea a diminetii, Yotser Or (Tu, Cel care 
a-i facut lumina), care prefateazä citirea Shemei 
Israel (Prex Eucbaristica , p. 37), in cea de-a 
treia cerere a Shemon Esreh sau Tefillah sau 
rugäciunea celor 18 cereri (Prex Eucbaristica , 
pp. 41-54) fi in Qedussah de Sidra, in bine- 
cuvåntarea de la sfårsitul rugäciunii diminetii. 
Märturii despre uzul Sanctusului in Biserica 
primelor veacuri apar in prima Epistolä a Sf. 
Clement Romanul, (A. Jaubert, pp. 155-156) 

in reiatarea martirajului Sfintelor Perpetua fi 


Felicitas (C. van Beek, p. 32), in De oratione 
a lui Tertulian (E. Dekkers, p. 259), in actele 
apocrife ale lui loan, fiul lui Zevedeu (Prex 
Eucbaristica , pp. 74-75) si in actele apocrife 
ale lui Toma (Prex Eucbaristica , pp. 76-79). 
Referiri clare ale folosirii Sanctusului in cadrul 
anaforalei euharistice pot fi gäsite si in Istoria 
bisericeascå a lui Eusebiu de Cezareea, in cartea 
a X-a (G. Bardy, pp. 81-104), in Catebezele 
mistagogice (Catebeza 5.6) ale Sf. Chiril al Ieru- 
salimului (A. Piédagnel, p. 154), in anaforaua 
lui Serapion de Thmuis (Prex Eucbaristica , pp. 
128-133), in Constitutiile Apostolice VIII, 12,27 
(Prex Eucbaristica, pp. 82-95). In sec. al V-lea, 
Sanctusul era deja o componentä structuralä a 
anaforalei euharistice atåt in Räsärit, cåt si in 

1 i 

Apus, despärtind rugäciunea teologicä de cea 
hristologicä. Sunt cunoscute douä forme sau 
tipuri de Sanctus, care corespund celor douä 
mari traditii liturgice, cea egipteanä si cea anti- 
ohianä sau sirianå. Identificarea acestor douä 
tipuri de Sanctus distincte a condus la aparitia 
in cercetarea liturgicä a douä mari teorii privind 
originea fi evolutia Trisaghionului biblic in 
textul anaforalei euharistice. Prima teorie, cea 
egipteanä , a fost facut cunoscutä de Gregory 
Dix fi ea considera cä la originea introducerii 
Trisaghionului biblic in anaforaua euharisticä a 
stat traditia culticä a Alexandriei, unde se pare 
cä a fost folosit pentru prima datä pe la mijlocul 
sec. al III-lea, fapt mentionat de scrierile De 
principiis I si IV ale lui Origen. Aceastä teorie 
a fost mai apoi nuantatä de Georg Kretschmar, 
care a afirmat cä, in timpul lui Origen, Sanc¬ 
tusul nu a fost folosit in anafora, dar el a fost 
introdus in sec. al III-lea in textul euharistic, 
sub influenta teologiei marelui invätat alexan- 
drin (G. Kretschmar, pp. 24-28). A doua teorie 
a fost prezentatä de E.C. Ratcliff, intr-un eseu 
important din 1950, in care autorul a pornit 
de la premisa cä, in mediul cultic siriac, a fost 
pentru prima datä inserat Sanctusul in anafo¬ 
raua euharisticä (E.C. Ratcliff, pp. 29-36, 
125-134). In opinia lui Ratcliff, rugäciunea 
teologicä a fost la inceput o anafora in sine, 
cäreia foarte devreme i-a fost adäugat Trisaghi¬ 
onul biblic, ca o concluzie a textului euharistic. 
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Majoritatea liturgistilor considerä cä Trisa- 
ghionul biblic ar fi o adäugire facutä textului 
anaforalei euharistice in sec. III-IV. Cu toate 


acestea insä, in unele texte euhologice, Sanc- 
tusul pare a fi o parte componentä a nucleului 
originar, ceea ce duce la presupunerea cä, initial, 
datorita rolului mare pe care improvizatia 1-a 
jucat in cultul primelor veacuri, a existat o vari- 
etate de „modele” de texte euharistice si nu doar 
un singur arhetip originar din care au derivat 
toate Liturghiile cunoscute astäzi. Aceasta este 
si explicatia de ce nu toate vechile Liturghii 
cunoscute contin Trisaghionul biblic. Anafora- 
lele fara Sanctus precum Traditia apostolicä a 
lui Ipolit si Testamentum Domini sunt märturii 
ale unor vechi traditii liturgice in care Sanc- 
tusul nu a fost introdus. 

Improvizatia si caracterul oral al cultului crestin 
al primelor veacuri a facut ca si anaforalele care 
contin Trisaghionul biblic sä fie diferite intre ele, 
reflectånd in esentä douä mari tipuri sau traditii: 
cea egipteanä si cea sirianä. In Egipt, Sanctusul 
nu contine binecuvåntarea finalä (Benedictus) 
fi este perfect incadrat in structura pleni/vere - 
plenum/imple a textului euharistic, asa cum apare 
ea in Liturghia Sfåntului Marcu si in cea a lui 
Serapion de Thmuis. Acest fapt militeazä pentru 
o posibilä datä timpurie a adoptärii Sanctusului 
in traditia liturgicä egipteanä, in vremea fixärii 
in scris a textului euharistic. Cu toate cä nu 
poate demonstra acest lucru, Robert Taft este 
de pärere cä Sanctusul a fost introdus in Egipt 
pentru prima datä in textul euharistic, iar ideea 
introducerii lui in Liturghia altor provincii ar 
proveni tot din traditia culticä egipteanä. In 
Siria, mai precis in partea ei de räsärit, cultul 


creftin a fost dintru inceput mult influentat de 
cel iudaic. Astfel se explicä si faptul cä cea mai 
veche atestare (certä!) a folosirii Sanctusului 
in textul euharistic apare in anaforaua siriacä a 
Sf. Apostoli Addai fi Maiji, ce a fost datatä ca 
provenind din sec. al III-lea, avånd insä rädä- 
cini ce coboarä pånä in sec. al II-lea. Sanctusul 
acestui formulär euhologic nu contine binecu- 
yåntarea finalä, dupä cum fi in traditia culticä 
wdaicä Trisaghionul poate sä aparä fi cu, dar fi 

fåra Benedictus. 


Defi nu existä un consens in definirea originii 
Sanctusului in anafora, totufi trebuie subliniat 
faptul cä, in mod cert, contextul cultic iudaic 
in care a apärut fi s-a dezvoltat creftinismul 
primar a läsat urme in traditia liturgicä a Bise- 
ricii primelor veacuri. Elemente din cultul 
sinagogal au fost preluate, au fost prelucrate 
fi adaptate la noua realitate eshatologicä a 
cultului creftin, insä comunitätile primare nu 
s-au simtit obligate de a adopta sau a folosi 
aceste formulare euhologice iudaice, dovadä 
fiind modul diferit in care au fost receptate 
in fiecare regiune, adoptate fi folosite aceste 
elemente ale cultului iudaic, ceea ce explicä 
fi diversitatea dintru inceput a anaforalelor 
euharistice. Un astfel de element preluat de 
Biserica primelor veacuri a fost fi Trisaghionul 
biblic (Qedussa) care a pätruns foarte devreme 
in Liturghia creftinä, fie cu sau farä Benedictus. 
Traditia liturgicä localä a fiecärei regiuni a dictat 
modul in care a fost integrat sau nu Trisaghi- 
onul biblic in textul euharistic creftin. In unele 
regiuni, precum Egiptul fi Siria, el a fost foarte 
devreme acceptat, devenind parte componentä 
a textului euharistic. In alte regiuni insä, Trisa¬ 
ghionul a fost introdus mai tårziu in secfiunea 
de multumire a anaforalei euharistice. Doar 
astfel pot fi explicate cele douä mari tipuri de 
Sanctus ce apar in textele euhologice cunoscute 
pånä in prezent. 

Trisaghionul biblic a cunoscut o evolutie in 
decursul timpului. La origini, el a fost adresat 
lui D umnezeu-Tatäl, la fel ca intregul text al 
anaforalei. Toate celelalte accente trinitare 
sau hristologice aduse lui sunt adäugiri facute 
mai tårziu. La mijlocul sec. al IV-lea, polemica 
antiarianä a dus, mai intåi in Egipt, iar mai apoi 
fi in celelalte provincii ale Räsäritului ortodox, 
la o interpretare trinitarä a Sanctusului. In 
Antiohia, insä, fi in zonele ei de influentä, 
precum Capadocia, a avut loc o interpretare 
hristologicä a Sanctusului ce a adus cu sine fi 
inlocuirea in Benedictus a pasajului din Iz 3,12 
cu cel din Mt 21,9. 

Bibliografie. Beek, C. van (ed.), Passio Perpetuae et Feli- 
citatis , Nijmegen, 1936; Botte, B., »Fragments d’une 
anaphore inconnue attribuée a S. Épiphane , in: Le 
Muséon, 73/1960, pp. 311-315; Cyrille de Jerusalem, 
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Catécbéses mystagogiqucs, in coll. Sources Chrétiennes , 
vol. XVI bis, Ed. A. Piédagnel, Paris, 1966; Dekkers, 
E. (ed.), Tertulliani Opera , I, in coll. Corpus Cbristi- 
anorum Series Latina, vol. I,Tumhout, 1954; Eusébe de 
Césarée, Histoire ecclésiastique , in coll. Sources Chréti¬ 
ennes,vol. LV, Ed. G. Bardy, Paris, 1958; Hänggi, Anton, 
Irmgard, Pahl (eds), Prex Eucharistica , Fribourg, 1968; 
Jaubert, A., Clément de Rome. Epitre aux Corintbiens , 
in coll. Sources Chrétiennes, vol. CLXVII, Paris, 1971; 
Kretschmar, G., „Die friihe Geschichte Jerusalemer 
Liturgie", in: Jahrbuch fur Liturgik und Hymnologie , 
2/1956, pp. 24-28; Lampe, E .,A Patristic Greek Lexikon , 
Clarendon Press, Oxford, 2003, p. 1409; Rahmani, I.E. 
(ed.), Testamentum Domini nostri Jesu Christi , Mainz, 
1899; Ratcliff, E.C., »The Sanctus and the Pattem of 
the Early Anaphora”, in: Journal of Ecclesiastical History , 
1/1950, pp. 29-36, 125-134; Taft, R., »The Interpo- 
lation of the Sanctus into the Anaphora: When and 
Where? A Review of the Dossier”, I, in: Orientalia 
Christiana Periodi ca, 57/1991, pp. 304-306. 

Ciprian Streza 

TROÉSNIC. (var. TROI$NIC) Imn sub 

forma de canon imnografic, in nouä cåntäri, 
aflat in Octoih, in cadrul slujbei Miezonopticii 
de Duminicä, compus intru adorarea Preas- 
fintei Treimi. Nu trebuie confundat cu Tria- 
dicalele - troparele Preasfintei Treimi - sau cu 
Rugåciunea cätre Preasfånta Treime a lui Marcu , 

elemente care se aflä in cadrul aceluiasi canon. 

Lucian Petroaia 

TROITÄ. Cruce votivä, complexä, de cele 
mai multe ori din lemn sau piaträ, formatä din 
imbinarea a trei cruci, amplasatä la räspåntii, 
pentru a aminti cälätorilor de Dumnezeu si 
de rugaciune. Prin extensie, termenul a trecut 
asupra oricärei cruci amplasate la räspåntii 
pentru lauda lui Dumnezeu sau pentru amin- 
tirea unor evenimente istorice importante. 
Astfel de troite din lemn s-au ridicat in majori- 
tatea orafelor dupä Revolutia din 1989, pentru 
a marca evenimentul sau in amintirea celor care 
au murit in acele zile. In unele zone ale Romå- 
niei, särbätoarea Sfintei Treimi (lunea dupä 
Rusalii) este numitä Troitä. 

Bibliografie. Bernea, Horia, Mapa CRUCEA, Muzeul 
Täranului Romån, 1993; Nicolae, Jan; Dumitran, 
loan; Cucui, Elena; Rustoiu, loana, Crucea in patri- 
moniuljudefului Alba, Ed. Altip, Alba Iulia, 2010; Sava, 
Viord, »Sfänta Treime - temei fi centru al cultului 


divin ortodox”, in Jn Biserica Slavei Ta le”. Studii de 
teologie fi spiritualitate liturgicä , vol. II, Ed. Golia, Iafi, 
2004, pp. 9-30. 

Dumitru Vanca 

TROPÄR. (gr. troparion) Imn bisericesc de 
intindere moderatä, intonat pe glasuri sau citit 
in cadrul slujbelor. 

El este „cea mai veche, mai micä si mai simplä 
formä a poeziei imnografice, inchegatä unitar 
prin dezvoltarea unei invocatii, aclamatii ori 
exclamatii, cåntatä (cititä) la sfårsitul Vecer- 
niei, inceputul si sfårsitul Utreniei, la Vohodul 
mic al Sfintei Liturghii si la Slujba Ceasurilor. 
Intercalat intre psalmi, troparul era destinat sä 
caracterizeze särbätoarea zilei si sä intrerupä - 
printr-o cåntare mai ritmatä - psalmodia”. 
Originea termenului este mult discutatä, 
emitåndu-se mai multe päreri: a) potrivit 
traditiei eline (Pindar), troparul era melodia 
unei cåntäri, sens adoptat in Evul Mediu Occi¬ 
dental, melodia unui imn, iar mai apoi, insusi 
imnul; b) tropos (tropos - mod de a fi) poate 
insemna modul de cåntare, melodia ori „chipuT 
(icoana vietii Sfåntului), descrierea särbätorii; 
c) tropaion („trofeu”), semnul biruintei lui 
Hristos; trope (»schimbare”), in sensul cåntului 
alternativ, antifonic; tropeo („mä intorc spre 
ceva”), pentru cä, in executia lor, troparele „se 
intorceau” dupä melodia irmosului si pe toate 
ehurile (Marcu din Efes §i Zonaras). 

Tropare se numesc si strofele din canoane, 
precum fi afa-zisele stihiri. Autori de tropare 
au fost: Anatolie Imnograful (sec. al V-lea), 
Antim Timocle (sec. al V-lea), Chiril al 
Alexandriei si Roman Melodul (sfårsitul sec. 
al V-lea fi inceputul sec. al Vl-lea), prin care 
genul atinge apogeul. 

Troparul este o compozitie imnograficä, in 
textul original grecesc avånd rimä fi ritm, 
sintezä de slävire vietii fi faptelor unui sfånt 
sau de cinstire a unui praznic, fiind forma 
veche, fundamentalä a poeziei imnografice. 
In cultul Bisericii Ortodoxe de astäzi, desem- 
neazä o strofa izolatä, care prezintä pe scurt 
viata fi faptele unui sfånt sau semnificatia unei 
särbätori. Troparele se cåntä la slujba Sfintei 
Liturghii, a Vecerniei, Utreniei fi Ceasurilor. 
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Cele mai vechi tropare sunt cele anatolicesti 
(atribuite lui Anatolie al Constantinopolului), 
al cäror continut evocä Pätimirile si Invierea 
Domnului Hristos. Cele mai cunoscute tropare 
sunt: cele ale glasurilor (I - Piatra fiindpecet- 
luitä. ..; II - Cänd Te-aipogorät la moarte. ..; III 
— Sä se veseleascä cele ceresti ...; IV - Propovä- 
duirea In vier ii...; V - Pe Cuvåntul cel impreunä 
jarä de inceput...; VI - Puterile ingeresti la 
mormåntul Täu...; VII - Stricat-ai cu Crucea 
Ta moarte a...; VIII - Dintru inältime Te-ai 
pogorät , Milos tive... ), cel de la Litie (Nåscätoare 
de Dumnezeu, Fecioarä, bucurä-te...), ale unor 
sfinti (la un cuvios - Intru tine, Pärinte...; la 
un mucenic - Mucenicul Täu , Doamne...), ale 
Näscätoarei-ale Invierii. Tropare sunt conside- 
rate si alte genuri imnografice: ipacoi, idiomela, 
automela, podobia, sedealna. 

Bibliografie. Vintilescu, Petre, Despre poezia imnogra - 
Jicå din cärtile de ritual si cåntare bisericeascä , Ed. Partener, 

Gala^i, 2 2006. 

Lucian Petroaia 

TROPOLOGHIÖN. (var. TREFOLÖ- 
GHIU) v. ANTOLOGHIÖN. Colectie de 
tropare. Primele colectii de acest fel au apärut 
in sec. V-VL 

Lucian Petroaia 

TRUP. Partea constitutivä materialä a omului, 
perceptibilä cu simpirile. Constitutia mate¬ 
rialä a vietuitoarelor. (fig .) Parte materialä, 
instrumentalä, a unei fiinte rationale, prin care 

aceasta isi exercitä vointa. 

__ * > 

Potrivit invätäturii biblice si patristice, omul 
este o fiintä dihotomicä formatä din trup fi 
suflet. Trupul are valoare soteriologicä, fiind 
chemat dimpreunä cu sufletul la desävårsire, 
prin trupul transfigurat, pnevmatizat, transfi- 
guråndu-se intregul cosmos. 

Echivalentul cuvåntului grecesc soma este in 
limba latinä cuvåntul corp, corpus. In limba 
ebraicä, avem termenul basar- termen ce presu- 
pune un trup viu, in care este prezent sufletul. 
In Noul Testament, intålnim mai multe refe- 
nn > e cu privire la trup: „nu toate trupurile 
sunt acelasi trup, ci unul este trup oamenilor 
si altul trupul dobitoacelor si altul este trupul 


päsärilor si altul este trupul pestilor” (1 Co 15, 
39). Pentru toate aceste patru feluri de trupuri 
de fiinte cuvåntul folosit pentru trup este cel 
de sarx, care inseamnä carne, dar inseamnä, in 
acelafi timp, fi trup sau chiar persoanä umanä 
{Mt 19,5; 24,22; 26,41; Mc 10, 8; 3, 6; In 1, 
14; Rm 3,20; 1 Co 6,16). Prin trup se intelege, 
in general, aspectul väzut al persoanei umane 
create de Dumnezeu din materia pämåntului, 
cäreia i-a dat sufletul prin suflarea de viatä 
divinä (Fc 2,7; 1 Co 15,45). In urma päcatului 
neascultärii, in trupul omenesc s-a instaurat 
moartea fi, astfel, trupul curat dintru inceput 
a devenit »trupul päcatului” (Rm, 1,24; 6,6) §i 
trup muritor (Rm 1,12; 1 Co 15,53-54). Pentru 
ca omul sä poatä fi readus la starea cea dintåi 
din care a cäzut prin neascultare, Dumnezeu 
a trimis in lume pe Fiul Säu ca sä Se intru- 
peze. Luånd acest trup, El S-a supus legii (Ga 
4,4), intru asemänarea trupului päcatului (Rm 
8, 3). In Noul Testament, intålnim expresia 
„trup firesc” fi „trup duhovnicesc”, primul fiind 
trupul firii umane moftenit de la Adam care 
este pämåntesc, vietuitor in aceastä lume trecä- 
toare. Cel de-al doilea este „trupul duhovnicesc” 
sau ceresc al crestinului (1 Co 15,44-48), care 
va fi asemenea trupului lui Hristos cel inviat 
fi preamärit. Acesta este trupul in care säläflu- 
ieste incä de aici Duhul Domnului sau Duhul 
Sfånt, ca intr-un templu (1 Co 3,16-17; 6,16). 
Trupul nu existä inainte de suflet sau dupä 
suflet ca realitate separatä, ci el apare simultan 
cu sufletul, ca parte constitutivä a fiintei umane. 
Färä suportul säu personal, trupul se distruge 
afa cum spune Sf. Apostol Petru: „tot trupul 

este ca iarba” (1 Ptr 1,24). 

Pe linia „teologiei chipului” a Sf. Apostol 
Pavel, Pärintii Bisericii au facut distinctia 
fundamentalä intre Hristos, Care este chipul 
lui Dumnezeu, fi omul creat dupä chipul lui 
Hristos, arätånd prin aceasta cä omul prin 
creatie este „chip al chipului”, iar antropo¬ 
logia dobåndefte o dimensiune hristologicä. 
Hristos-Logosul este originea, centrul fi sfår- 
fitul creatiei fi omului, ca preot fi impärat al 
éi. Aceastä dimensiune hristologicä a antro- 
pologiei implicä fi expresia „omul, fiintä 
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rationalä in trup”, deoarece acesta a fost 
zidit dupä chipul Logosului Hristos, Care 
este Ratiunea, Cuvåntul ipostatic al Tatälui. 
Panagiotis Nellas aratä cä »arhetipul omului 
nu este pur fi simplu Logosul, ci Logosul 
intrupat”. Asumarea trupului de cätre Fiul lui 
Dumnezeu demonstreazä valoarea acestuia si 
sensul säu soteriologic. 

Astfel, a defini omul ca »fiintä rationalä in 
trup” inseamnä a-1 defini - asa cum am menti- 
onat — »dupä chipul Logosului intrupat”, adicä 
Hristos, chipul implicånd inrudirea specialä 
dintre om si Logosul divin. Dar »rationalitatea 
omului” nu poate fi redusä pur si simplu doar 
la o facultate sau putere a sufletului sau la o 
parte din om, ci ea acoperä, in mod cuprin- 
zätor, intregul specific urnan in menirea lui 
de a fi asemenea Logosului intrupat. Omul, 
ca fiintä rationalä, implicä o rationalitate care 
se referä nu numai la suflet, ci fi la trup, „care 
are de la inceput in sine lucrarea specificä a 
sufletului imprimatä in el cu toatä complexi- 
tatea activitätilor rationale si a formelor lui de 
sensibilitate”. De aceea, »este cu neputintä de 
a desprinde total din suflet rädäcinile trupului, 
precum este cu neputintä de a vedea in trup 
numai materie”. Pärintele Dumitru Stäni- 
loae continuä a accentua distinctia dintre 
materia cosmosului si trupul urnan care este 
»materie subiectivizatä”: »Dacä rationalitatea 
materializatä a ordinii minerale, vegetale si 
animale isi are originea intr-un act creator al 
lui Dumnezeu care a dat o existentä proprie 
acestei rationalitäti prin plasticizare [...], in 
trupul omenesc aceastä rationalitate plastici- 
zatä ifi atinge complexitatea maximä”. Putem 
spune cä »trupul omului nu este numai materie 
sau numai rationalitate plasticizatä ca obiect, 
ci materie subiectivizatä participånd la subiect 
ca subiect. In realitatea trupului este ceva care 
transcende ceea ce s-ar putea numi materiali- 
tatea lui si miscärile ei pur automate, ceva ce nu 
se poate reduce la proprietätile lui materiale. 
Existä o non-obiectivitate partialä a trupului”. 
Sf. Chiril al Ierusalimului, pe linia teologiei 
patristice, evidentiazä frumusetea, armonia fi, 
implicit, rafionalitatea trupului: »Ce-i lipsefte 


oare in frumusete? Ce nu este iscusit in alcä- 
tuirea sa? Oare nu trebuiau sä se uite la struc- 
tura cu totul strälucitoare a ochilor? La urechile 
asezate de o parte fi de alta a capului, care 
primesc fårä de nicio piedicä sunetul? La nasul 
ce slujefte la distingerea fi perceperea miro- 
surilor? La limba care este slujitoare a douä 
functiuni: a gustului fi a vorbirii? La plämånii 
afezati inläuntrul corpului, care respirä nein- 
cetat aerul? Cine a pus bätaia farä intrerupere 
a inimii? Cine a impärtit in corp atåtea vene 
fi artere? Cine a impletit cu atåta intelepciune 
oasele cu nervii? Cine este cel care a dat ca 
o parte de hranä sä serveascä la intretinerea 
corpului, iar altä parte sä fie eliminatä in chip 
discret? Cine a ascuns mädularele de rusine 

i 

in locurile cele mai potrivite? Cine a facut ca 
omeneasca fire, care in chip firesc se pierde, sä 
se perpetueze printr-o simplä impreunare”. 
Legätura strånsä, specialä, dintre suflet si trup 
ii dä posibilitatea celui din urmä sä participe 
la rationalitatea Logosului pe de-o parte, iar 
pe de altä parte ii dä posibilitatea transfigu- 
rärii lui fi prin el a intregului cosmos, intrucåt 
temeiul acestei transfiguräri se aflä in Iisus 
Hristos, de unde primesc fi oamenii aceastä 
putere. Datoritä legäturii inseparabile dintre 
Logos fi om, dintre Logosul divin fi logosul 
urnan, acesta din urmä devine »constiinta 
lumii” fi »factorul de valorificare a rationali- 
tätii lumii”, implicånd si dimensiunea cosmicä 
a måntuirii, care este inteleasä, plecånd de la 
Hristosul cosmic, intr-o perspectivä comuni- 
tarä, interpersonalä fi dialogalä. 

Atentia Sf. loan Scärarul in procesul despäti- 
mirii se focalizeazä asupra omului in integrali- 
tatea fiintei sale, afirmånd totodatä modalitatea 
prin care patimile trupului ifi pun amprenta 
asupra sufletului fi patimile sufletului ifi pun 
amprenta asupra trupului. Prin trup, omul 
stä intr-o apropiere imediatä fatä de cosmos. 
Sf. loan Scärarul evidentiazä asceza trupului, 
care implicä o atitudine fi o viziune asceticä in 
cosmos fi asupra cosmosului, asupra materiei 
cosmosului. Asceza trupului implicä, in primul 
rånd, smerenia f i paza inimii fi a mintii. Acestea 
duc la liniftirea trupului, la o »bunä afezare a 
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purtärilor si simturilor lui”, iar intr-un asemenea 
om liturghisesc in sens dialogic puterile intele- 
gätoare, ingerii, cel linistit fiind chipul pämån- 
tesc al ingerului. Aceastä curätie presupune 
o stäpånire a duhului omului asupra trupului 
$i nu invers, o reasezare a conditiei umane in 
rostul ei väzut de Creator si nu o rämånere a ei 
in cadrul antropologic distorsionat generat de 
pacat. In acest cadru, trupul nu se mai hränea 
din „valorile” sufletului si nici sufletul din cele 
dumnezeiesti, ci sufletul se hränea din valorile 
trupului, iar trupul din cele ale firii cosmice, 
descoperind astfel moartea. „Nu e curat cel ce 
si-a päzit lutul neintinat, ci cel ce si-a supus in 
chip desävårsit mädularele acestuia, sufletului”. 


Astfel, „cel ce a biruit trupul, a biruit firea. Iar 
cel ce a biruit, negresit a ajuns mai presus de 
fire. $i cel ce s-a facut asa «micsoratu-s-a cu 
putin fatä de ingeri» (Evr 2, 7), ca sä nu zic cä 
deloc”. Biruirea trupului nu inseamnä descon- 
siderarea lui, desfiintarea lui, ci disciplinarea 
lui, plasarea lui intr-o scarä a valorilor voite de 
Creator, depäsirea miscärilor irationale din el. 
Aceastä biruintä inseamnä o ridicare a trupului 
din conditia cäderii adamice, o scoatere a lui de 
sub influenta pieritoare a mortii prezente incä 
in creatie, o lepädare a vesmintelor de piele ale 
lui. Din aceastä perspectivä, trupurile Sfintilor 
devin Sfinte Moaste; legea care dominä in 
aceste trupuri transfigurate nu mai este legea 
mortii, stricäciunii §i a descompunerii, ci legea 
cea de viata a Duhului Sfånt. 

Cosmosul este chemat la indumnezeire, care 
se va realiza prin mijlocirea omului constituit 
din trup si suflet. Dumnezeu indumnezeieste 
cosmosul prin sufletul uman care stä in legä- 
turä cu trupul, care, la råndul säu, stä in legäturä 
cu cosmosul. Peste toate acestea, sufletul stä in 
relatie cu Dumnezeu, relatie din care trupul $i 
cosmosul nu lipsesc. Omui este atåt un micro- 


cosmos, cåt si mai ales adeväratul macrocosm, 
intrucåt, in gåndirea sa, poate sä cuprindä si sä 
e päseascä toate, le poate unifica pe toate cele 
sensibile prin puterea spiritualä a fiintei sale 
care nu este despärtitä de trup. 

iserica märturiseste credinta in invierea 
tru Purilor transfigurate prin harul Duhului 


Sfånt (1 Tes 4, 14-17). Intruparea Fiului lui 
Dumnezeu inseamnä asumarea trupului 
omenesc, ca temelie a indumnezeirii tuturor. 
Iisus Hristos S-a inältat la cer cu trupul $i va 
veni cu el, ca sä judece vii si mortii. Prin lucrarea 
måntuitoare a lui Hristos, trupul omenesc are 
o altä perspectivä, aceea de a deveni templu 
al Duhului Sfånt. Intrucåt Hristos a distrus 
päcatul in trup, trupul este mort pentru päcat 
(Rm 8,3,10), adicä el nu mai träieste in mod 
necesar in ordinea päcatului. Sf. Macarie Egip- 
teanul aratä cä: JDupä cum trupul Domnului, 
atunci cånd s-a suit pe munte a fost slävit §i s-a 
transformat in strälucire divinä $i intr-o luminä 
nemärginitä, la fel vor fl slävite trupurile sfin¬ 
tilor si vor sträluci. Si dupä cum slava cea dinä- 
untru a lui Hristos i-a acoperit trupul si acesta 
a strälucit, la fel si in cazul sfintilor, puterea lui 
Hristos care este inläuntrul lor, in ziua aceea se 
va revärsa in afarä peste trupurile lor. Pentru 
cä, incä de acum, ei participä cu mintea lor la 
natura, fiinta si natura Lui”. 

Nu numai Taborul constituie model al transfi- 
gurärii trupului in luminä, ci §i Sinaiul. Moise 
devine model al misticului care, trecånd prin- 
tr-un exercitiu ascetic, dobåndeste „slava” lui 
Dumnezeu ca preinchipuire a transfigurärii 
finale a materiei, slavä care sträluceste tainic in 
inimile cre^tinilor si care, la inviere, va acoperi 
si trupurile lor ca o imbräcäminte. Trupul 
lui Hristos, transfigurat pe Tabor, descoperä 
ordinea Invierii si a stärii eshatologice la care 
omul este chemat sä participe cu toatä fiinta 
sa. Pozitivitatea trupului este afirmatä farä 
echivoc de Sfåntul Macarie, numindu-1 „buna 
hainä a sufletului”, expresie pe care o intålnim 
? i la alti Pärinti ai Bisericii. Sufletul existä si are 
viatä vesnicä nu prin sine, ci prin Dumnezeu, 
hränindu-se cu måncare si bäuturä duhovni- 
ceascä, aceasta venind de la Duhul Sfånt, dupä 
cum trupul se hräneste din cosmos, fårä de care 
nu poate vietui. Aceastä conditie nu este una 
autonomä. Tmpul nu trebuie sä rämånä la cele 
oferite de propria fire, dupä cum nici sufletul 
nu trebuie sä rämånä la cele oferite de propria 
fire. Sfåntul Macarie il i-a drept exemplu 
pe Moise, afirmänd inve$nicirea materiei 
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transfigurate a txupului aläturi de suflet, adicä a 
omului in integralitatea fiintei sale, incä de aici. 
JDe aceastä slava crestinii se invrednicesc incä 
de acum in chip tainic, insä atunci la inviere se 
va aräta pe trupul lor. Cä slava pe care, incä de 
acum, o au cei sfinti in sufletele lor, acea slavä 
va acoperi fi va imbräca trupurile cele goale si 
le va räpi la ceruri, iar de aici incolo ne vom 
odihni cu Domnul in veci, in impärätia Sa cu 
trupul §i cu sufletul”. 

Materia nu a existat din ve^nicie in Dumnezeu, 
nici undeva in afara Lui, ci a fost adusä din 
nefiintä la fiintä prin vointa creatoare §i inte- 
leaptä a Creatorului. Sf. Grigorie de Nyssa 
aratä cä materia este constituitä dintr-o serie 
de calitäti adunate intr-un intreg: »Asadar, dacä 
Dumnezeu poate totul, inseamnä cä atunci 
cånd a creat lumea, din vrerea Lui deopotrivä 
de inteleaptä §i atotputernicä, El a pus in ea 
toate insu^irile fizice de usor $i de greu, de dens, 
rar, moale, aspru, umed, sec, rece, cald, dåndu-i 
culoare, formä limitä, distantä. In ele insele toate 
acestea sunt tot atåtea simple idei §i notiuni si 
niciuna dintre ele nu formeazä materia, ci ea 
este prezentä abia cånd sunt adunate toate 
acestea laolaltä”. El specificä faptul cä fiecare 
dintre aceste calitäti este logos. »Despre acestea 
nu spunem decåt cä niciuna dintre insu^i- 
rile materiei nu formeazä materia insäsi, nici 
forma, nici culoarea, nici greutatea, nici pozitia 
in spatiu, nici cantitatea, nici altceva din cele ce 
determinä materia, ci fiecare din aceste insu- 
?iri isi au rostul lor, abia alcätuirea si unirea lor 
laolaltä spunem cä formeazä trupul”. 

Prin urmare, in cosmologia Sf. Grigorie 
de Nyssa, aceste „ratiuni” nu numai cä dau 
calitate materiei, facånd-o cosmos sensibil, 
ci si constituie materia insäsi, ele incepånd 
sä existe prin vointa lui Dumnezeu. De§i a 
utilizat mult filosofia platonicä si stoicä, totusi 
Sfåntul Grigorie construie^te o altä conceptie 
cosmologicä, in care materia isi are originea 
la Dumnezeu printr-un act creator si nu prin 
emanatie. Neidealizånd materia, o apropie de 
spirit, farä insä a-L confunda pe Dumnezeu 
cu materia sau, altfel spus, materia are o struc- 
turä spirit ualä, are un fundament spiritual, 


care este prezent in ea, stä la baza ei, farä insä 

sä se confunde cu ea sau sä o anuleze. Materia 

este constituitä dintr-o serie de calitäti, sinte- 

tizate intr-un intreg, care nu ar putea exista 

farä vreuna dintre acestea. Astfel, materia se 

na§te numai cånd aceste calitäti se intålnesc 

impreunä si fiecare dintre ele este logos. 

In acelasi fel descrie §i alcätuirea trupului 

omenesc. Astfel, niciuna dintre insusirile 

trupului nu este prin ea insäsi trup, nici forma, 

nici culoarea, nici greutatea, nici inältimea, 

nici märimea, nici vreo altä insusire, ci fiecare 

dintre acestea este Logos, conlucrarea lor si 

unirea devine insä trup. Sensul materiei constä 

in transfigurarea ei, transfigurare care va avea 

loc la inviere, prin unirea trupului cu sufletul. 

„In alcätuirea fiintei noastre, partea din suflet 

care se aseamänä cu Dumnezeu rämåne 

legatä nu de ceea ce se scurge in alterare §i 

schimbare, ci de ceea ce rämåne statornic 

§i mereu identic cu noi insine. Tocmai felul 

in care se fac aceste combinäri ale materiei 

produce «infati$area exterioarä» a diferitelor 

forme, iar propriu-zis aceste combinäri nu-s 

altceva decåt amestecul elementelor primare 

(a§a numim elementele care alcätuiesc atåt 

universul intreg, cåt $i trupul omenesc insusi) 

de aceea, intrucåt «infatisarea exterioarä» 

1 » > 

a trupului rämåne in suflet asa cum chipul 
cuiva se intipäreste in masa de cearä a sufle- 
tului, urmeazä cä nici materialele care au 
servit la formarea figurii pe pecete nu rämån 
sträine de suflet, ci in clipa invierii sufletul 
prime^te din nou in el tot ce se leagä de urma 
intipäririi in el de forma sau «infatisarea exte¬ 
rioarä» a trupului. Iar legäturä deplinä poate 
avea sufletul numai cu elementele care au 
format incä de la inceput aceastä «infatisare 
exterioarä». Asadar, s-ar putea prea u§or ca 
din masa comunä, ceea ce se tine propriu-zis 
de suflet, o parte sä se intoarcä la fiecare din 
aceste elemente”. El vorbe^te despre un fel de 
memorie a sufletului care recunoaste pärtile 
si elementele trupului, memorie imprimatä 
in ceea ce prive^te trupul in unitatea cu el in 
aceastä viatä si de care se va folosi in recu- 
noasterea elementelor lui la inviere. 
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In Dialog despre suflet si inviere , Sfåntul 
Grigorie subliniazä rolul sufletului in trupul 
omenesc precum si rolul sufletului in real- 
cätuirea trupului omenesc prin puterea lui 
Dumnezeu la inviere. Pentru episcopul Nyssei, 
invierea nu este altceva decåt „restaurarea firii 
noastre in starea ei de la inceput” fi chiar mai 
mult. Dimensiunea eshatologicä a creatiei va 
revela omului un trup transfigurat, avånd ca 
model trupul indumnezeit si deplin pnevma- 
tizat al lui Iisus Hristos. Aceastä transfigurare a 
trupului implicä o viziune eshatologicä asupra 
cosmosului, care si el va pätimi starea cerului 
nou si al pämåntului nou. „Trupul nostru va 
deveni intocmai, adicä la fel cu trupul Celui 
Ce sade de-a dreapta Tatälui, al Celui inchinat 
de ingeri, al Celui inaintea Cäruia stau puterile 
cele netrupesti! Va fi la fel cu trupul Aceluia 
Care sade mai presus de toate Stäpåniile fi 
Puterile!”. Moartea nu distruge trupul, care este 
opera Creatorului, ci stricäciunea trupului fi de 
aceea vederea stricäciunii ne indreptäteste - 
plecånd si de la nenumäratele exemple cosmice 
a semintelor - sä filosofam despre inviere. De 
aceea, lupta duhovniceascä in vederea desävår- 
?irii nu este impotriva trupului sau a cosmosului, 
ci impotriva „duhurilor räutätii din väzduhuri” 
$i a mifcärilor irationale intrate in lume prin 
neascultare. Trecerea omului de la lume spre 
Dumnezeu coincide, la Sfåntul Maxim, cu 
trecerea de la dualitate spre unitate. Astfel, 
dualitatea pe care alipirea trupului de materie 
o produce in structura omului este depäfitä in 
omul sfånt, care desprinde trupul din mrejele 
materiei, legåndu-1 de valorile sufletului care 
stä in relatie cu Treimea, omul dobåndind 
astfel unitatea fiintei sale si depäsind dualismul 
amintit, se indumnezeieste prin participarea la 
unitatea tripersonalä a Dumnezeirii. 

Rezidirea noii creatii in Iisus Hristos, prin 
Intruparea, Moartea, Invierea si Inältarea Sa 
la cer si pogorårea Duhului Sfånt, in aceastä 
creatie räscumpäratä in Hristos, constituie 
arätarea in creatie a Bisericii, inteleasä ca Trup 
^ lui Hristos si Templu al Duhului Sfånt. In 
acest organism divino-uman, in care Duhul 
este prezent, se realizeazä sinergic måntuirea 


creatiei, a omului f i a cosmosului. Astfel, noti- 
unea de „trup” are implicatii hristologic-ecle- 
siologice profimde. Chiar omul, nu numai 
Biserica, este väzut ca templu al Duhului 
Sfånt in Hristos. Omul in Hristos devine 
Bisericä in care säläfluiefte Duhul Sfånt. Pe 
linia teologiei pauline, Pärintii Bisericii insistä 
asupra ideii de Bisericä trup al lui Hristos fi de 
prezentä permanentä a Duhului Sfånt in acest 
Trup. Astfel, este evidentiatä relatia, recipro- 
citatea dintre cap si trup in sensul cä trupul 
este implinirea capului si capul implinirea 
trupului. Plecånd de la aceste considerente, 
Biserica are un aspect divino-uman. Biserica, 
in calitate de trup al lui Hristos constituit in 
Duhul, aratä cä lucrarea Duhului se manifestä 
in ea si nu este izolatä de lucrarea lui Hristos, 
ci o actualizeazä, o face prezentä pe acesta in 
ea. Observäm o relatie perihoreticä, de intre- 
pätrundere, de coexistentä fårä confuzie a lui 
Hristos fi a Duhului. Asadar, fundamental 
Bisericii, nu este doar hristologic, nici doar 
pnevmatologic, ci amåndouä aceste aspecte 
sunt luate impreunä, in unitate fara confuzie. 
Astfel, Sfåntul Duh este cel care sustine Bise¬ 
rica - Trup al lui Hristos ca o unitate in diver- 
sitate si uneste in Hristos membrele Trupului 
Säu intr-o unitate fårä confuzie. Sfåntul Duh 
este puterea interioarä a Bisericii fi förta ei 
constitutivä, ca unitate organicä a Trupului 
lui Hristos. Trupurile credinciof ilor, devenind 
mädulare ale Trupului lui Hristos in Duhul, 
ele sunt in acelafi timp si temple ale Duhului 
Sfånt, Care locuieste in Trupul lui Hristos 
§i deci al credinciosilor, care sunt mädulare 
ale acestui Trup. Prin urmare, Sfåntul Duh 
este prezent in noi tocmai datoritä faptului 
cä suntem integrati prin Taine in Trupul lui 
Hristos, care este Biserica. Asadar, Biserica 
este, in acest sens, nu numai Trup al lui Hristos, 
ci si templu al Duhului Sfånt prin säläfluirea 
Duhului in Trupul lui Hristos, a cärui mädu¬ 
lare suntem noi impreunä. Biserica este rodul 
lucrärii Fiului si Duhului, trimisi in lume de 
Tatäl, iar relatia perihoreticä dintre Hristos fi 
Duhul in Treime se reflectä in Bisericä inte¬ 
leasä ca Trup tainic al lui Hristos fi templu al 
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Duhului Sfånt, sau Trupul lui Hristos consti- 
tuit in Duhul. Putem afirma cä in relatia 
dintre Fiul fi Duhul Sfånt in Bisericä existä 
o mifcare ce corespunde perihorezei in viata 
intratrinitarä. 
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suflet f i inviere , In Scrieri , II, in coll. PSB 30; Grigorie 
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dumnezeiescului urcuf , in Filocalia , vol. IX, trad. Pr. D. 
Stäniloae, Ed. Institutului Biblic fi dc Misiunc al Bise- 
ricii Ortodoxe Romäne, Bucurefti, 1980; Ioja, Cris- 
tinel, Cosmologie fi soteriologie in gåndirea Pärinfilor 
räsäriteni , Ed. Universitäpi »Aurel Vlaicu*, Arad, 2008; 
Ioja, Cristinel, Rafiune fi misticä in Teologia Ortodoxå , 
Ed. Universitäpi *Aurel Vlaicu", Arad, 2008; Lossky, 
Vladimir, In the Image and Likeness of God, St. Vladi¬ 
mir^ Seminary Press, Crestwood, 198S; Macarie 
Egipteanul, Sf., Omilii duhovnicefti , XV, 38, in coll. 
PSB 34, trad. Pr. C. Cornifescu, Ed. Institutului Biblic 
fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucu¬ 
refti, 1992; Mantzaridis, Georgios I.,The Deification 
of Man: St. Gregory Palamas and the Orthodox Tradi¬ 
tion , St. Vladimir^ Seminary Press, Crestwood, 1984; 
Nellas, Panagiotis, Deification in Christ: Orthodox 
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Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucurefti, 3 2003. 

Cristinel Ioja 

TUNDERE. (liturg.) Cu origini preerestine, 

tunderea este semnul väzut al unei promisiuni 

(FA 18, 18). In Crestinism, tunderea litur- 

gicä este simbolul initierii intr-o nouä stare; 

de aceea este prezentä in ritualul botezului, al 

hirotoniei (treptele inferioare) sau in mona- 

hism. Semnificatia sa este multipla, fiind inte- 

leasa ca fagäduintä, jertfa sau renuntare. Spre 

deosebire de Crestinismul Occidental, unde 

tunderea se aplicä prin raderea totala a pärului 

din creftetul capului (tonsura), Crestinismul 

räsäritean cunoafte doar tonsura simbolicä, sub 

forma tunderii a patru fuvite de pär, in crucif. 
Bibliografie. Molitfelnicul, Bucurefti, Ed. Institutului 
Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucurefti, 2000; Gherman al Constantinopolului, 
Istoria Bisericii fi contemplatie misticä , 65, 69; Plämä- 
dealä, f Antonie, Libertate fi spiritualitate in traditia 
Bisericii Ortodoxe Romåne , Ed. Reintregirea, Alba Iulia, 
2006; Spidlick, Tomas, Manualul de teologie sistematied, 
vol. III: Monahismul, Ed. Deisis, Sibiu. 
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UMANITÅTE. v. OM.I. Totalitatea persoa- 
nelor umane, in acceptiunea cumulativ-nume- 
ricä a termenului, si dimensiunea ontologicä 
specificä acestora. 

II. Termen dogmatic, intrebuintat in teologia 
hristologicä, sinonim cu „omenitate”, refe- 
rindu-se la firea omeneascä in general, si in 
particular, la firea omeneascä ipostaziatä de 
Cuvåntul, Fiul lui Dumnezeu. In teologia 
romåneascä, „umanitate” este un neologism 
intrebuintat pentru desemnarea neamului 
omenesc, nu doar in acceptiunea de fire umanä 
comunä, sau fond comun, ci pentru totalitatea 
oamenilor ca sumä a indivizilor ei. Omenitate 
este utilizat cu predilectie pentru a desemna 
firea umanä a lui Hristos. 

Mihai Burlacu 

UNGERE. Actul liturgic ritual prin c are se 
aplicä uleiul sfintit sau Sfåntul si Marele Mir, 
ca semn väzut al puterii divine neväzute ori a 
harului divin. In acceptiunea biblicä, ungerea se 
administra in scopul consacrärii unor obiecte 
pentru necesitäti liturgice si instituirii persoa- 
nelor alese ori desemnate pentru a indeplini 
anumite fiinctiunii publice (arhiereul §i preotii, 
regele). Cel uns prin excelentä este Måntuitorul 
Hristos (gr. %plco - a unge). In fapt, numele 
Hristos este traducerea greceascä a ebraicului 
Masiah, transliterat in textele biblice Mesta. Ca 
semn al prezentei harului, in crestinism ungerile 
SUnt prezente la Sfåntul Botez (o transformare 
a vechiului rit al punerii måinilor) si la Sfåntul 


Maslu, dar si la alte rånduieli cum sunt sfintirea 
caselor, punerea temeliei bisericii, inmormån- 
tarea etc., ori ca semn al binecuvåntärii dupä 
incheierea Sfintei Liturghii (miruirea). 


Bibliografic. Brani$te, Ene, Liturgica Specialå, Bucu- 
resti, Ed. Insiitutului Biblic $i de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, 1985; Jurcä, Eugen, Ritualul Sfån- 
tului Botez , Ed. Marineasa, Timi?oara, 2005; Nicolae 
Cabasila, Sf., Despre viata in Hristos , trad. T. Bodogae, 
Bucure$ti, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, 2001; Simion al Tesaloni- 
cului, Sf., Tratat asupra tuturor dogmelor credinfei noastre 
ortodoxe ., dupäprincipii puse de Domnul nostru Iisus Hristos 
}i urmasii Säi , Ed. Arhiepiscopiei Sucevei $i Rädäutilor, 
Suceava, 2002-2003; Streza, PS Laurenpu, Botezul in 
diferite tradifii liturgice, Ed. Trinitas, Iaf i, 2002. 

Dumitru Vanca 


UNIATISM. (var. UNIATIE) Termen per- 
ceput astäzi ca avånd o conotatie peiorativä, ce 
define^te modalitatea prin care o parte dintre 
crestinii din Räsäritul Europei sau din Orient 
a trecut sub jurisdictia Papei de la Roma, dar 
care pästreazä diferitele traditii liturgice sau 
rituri din care provin: alexandrin, antiohian, 
armean, bizantin sau sirian. Termenul greco-ca- 
tolxc se referä doar la acea parte a catolicilor 
care provin din Biserica Ortodoxä si pästreazä 
traditia liturgicä bizantin ä/ritul bizantin. 

In documentele oficiale ale Vaticanului, in 
locul termenilor de unit sau greco-catolic , se 
foloseste denumirea de catolic de rit oriental , iar 
Bisericile respective sunt numite Biserici Cato- 
lice Orientale. Dupä statutul canonic, acestea 
sunt Biserici Patriarbale (Biserica Maronitä, 
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Greco-Catolicä Melchitä, Armeanä, Calde- 
eanä, Coptä $i Sirianä), Arbiepiscopii Majore 
(Greco-Catolicä Ucraineanä, Siro-Malabarezä, 
Greco-Catolicä Romånä si Siro-Malankarezä), 
Mitropolii (Etiopianä/Eritreanä, Bizantinä/ 
Ruteanä din Statele Unite ale Americii) si alte 
Biserici sui juris (Greco-Catolicii Ruteni, din 
fosta Yugoslavie, Biserica Greco-Catolicä din 
Ungaria, Slovacia, Bulgaria, Grecia §i Turcia si 
Biserica Greco-Catolicä Italo-Albanezä). In 
total, existä 22 de Biserici Catolice Räsäritene. 
Dupä Marea Schismä, au existat mai multe 
incercäri de refacere a unitätii bisericefti intre 
Catolici si Ortodocsi (Lyon 1274, Ferrara-Flo- 
renta 1438), dar farä nici un rezultat. Ulterior, 
Biserica Romano-Catolicä s-a confruntat cu 
Reforma religioasä si ie^irea de sub autoritatea 
Papei a Biseridlor Protestante. In aceste impre- 
juräri, s-a incercat atragerea la unirea cu Bise¬ 
rica Romei a ortodocf ilor, mai ales a celor aflati 
sub stäpånirea unor regi sau impärati catolici. 
Uniatismul a fost motivat religiös de eclesio- 
logia exclusivistä a Bisericii Romano-Catolice, 
specificä sinodului tridentin, potrivit cäreia 
cine nu era in comuniune cu Papa de la Roma 
nu se putea måntui. Pentru ca ortodocsii sä 
accepte jurisdictia religioasä a Romei, nu li s-a 
impus de la inceput sä accepte intreaga teologie 
catolicä. In cazul Transilvaniei, de exemplu, 
romänilor li s-a cerut doar recunoasterea celor 
patru puncte florentine: primatul papal, Fili- 
oque, purgatoriul si azimele. Unirea cu Roma 
a fost acceptatä de o parte dintre ierarhii orto¬ 
docsi, preoti $i credincio^i din motive politice, 
economice si sociale, mai putin din convingere 
religioasä. Asupra lor s-au facut presiuni, atåt 
din partea iezuitilor, cåt si a autoritätilor poli¬ 
tice de credintä catolicä. 

9 

Prima unire cu Biserica Romei a avut loc in 
Statul Polono-Lituanian, fiind consfintitä prin 
Sinodul de la Brest din anul 1596. Biserica 
Ortodoxä din teritoriile rutene, (Rutenia este 
traducerea latinä a cuvåntului Rous, preferat 
de Roma denumirii de Ucraina , apärutä in 
anul 1187), subordonatä Patriarhiei Ecume- 
nice de la Constantinopol, a trecut in sec. al 
XVI-lea printr-o perioadä de crizä internä: 


numirea episcopilor $i chiar a staretilor era 
controlatä de rege §i de nobili, preotii aveau 
un nivel scäzut de educatie, la care se adäugau 
incälcarea moralei §i a canoanelor si simonia. 
Regele influenta justitia bisericeascä, convoca 
sinoade si emitea chiar §i dispozitii interne 
privind viata spiritualä a clerului. La aceastä 
situatie, credinciosii laici au räspuns prin infi- 
intarea unor Frätii Ortodoxe cärora Patriarhul 
ecumenic Ieremia al II-lea, aflat in trecere prin 
Ucraina, le-a acordat statutul de stavropighii. 
Totodatä, a numit un nou mitropolit si apoi 
un exarh patriarhal. Hotärårile patriarhului au 
nemultumit profimd ierarhia ortodoxä ruteanä, 
care, intre anii 1590-1596, a tinut mai multe 
sinoade in care au discutat posibilitatea trecerii 
sub jurisdictia Papei. Astfel, ei au fost de acord 
cu reinnoirea unirii stabili te la Sinodul de la 
Florenta: recunosteau invätätura catolicä despre 
Purgatoriu, despre Purcederea Sfåntului Duh 
§i erau de acord cu introducerea calendarului 
indreptat. In schimb, au formulat 33 de articole 
care cuprindeau conditiile inträrii in comu¬ 
niune cu episcopul Romei: mentinerea tradi- 
tiilor si a ritualurilor räsäritene, inviolabilitatea 
proprietätilor mänästirilor, catedralelor episco- 
pale §i supunerea preotilor fatä de episcopii lor 
ortodocsi, loc in dietä si senat pentru episcopi, 
anularea imunitätii frätiilor, hirotonirea episco¬ 
pilor sä se facä de cätre mitropolitul Kievului, 
episcopii ortodocsi sä fie egali in drepturi cu cei 
de rit latin. 

In anul 1595, doi dintre ierarhii ruteni i-au 
prezentat Papei Clement al VUI-lea dorinta 
Bisericii lor si conditiile semnärii unirii. Insä 

> i 

constitutia apostolicä Magnus Dominus si scri- 
soarea Decet Romanum Pontificem , prin care a 
luat nastere Biserica Greco-Catolicä ruteanä, 
ignorånd cele 33 de articole, acceptau, in prin- 
cipiu, pästrarea intregului rit si a ceremoniilor, cu 
precizarea cätä vreme nu se opun credintei catolice 
si nu exclud comuniunea cu Biserica Romei. Dacä 
episcopii ortodocsi ruteni au conceput unirea 
ca pe o schimbare de jurisdictie sau ca o aliantä 
intre douä Biserici, farä a schimba credintä si 
ritul, papalitatea a urmärit o supunere deplinä 
fatä de Episcopul Romei, conform principiilor 
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Contra- Reformei, in spiritul Conciliului 
Tridentin. In anul 1596 au avut loc la Brest douä 
sinoade, unul care a consfintit unirea cu Roma, 
si altul ortodox, care a condamnat-o si i-a depus 
din scaun pe episcopii care au semnat-o. De-a 
lungul istoriei, relatiile dintre greco-catolici si 
ortodocsi au fost tensionate, dar nici relatiile 
greco-catolicilor cu catolicii de rit latin nu au 
fost intotdeauna frätesti. Dimpotrivä, episcopii 
romano-catolici nu au acceptat egalitatea cu cei 
uniti, ba chiar au militat pentru anularea unirii 
si convertirea ortodocsilor la ritul latin. Unirea 

9 y 

de la Brest este actul de nastere al Bisericilor 
Greco-Catolice de astäzi din Ucraina si Belarus. 
In anul 1646, in orasul Ujhorod din regiunea 
Transcarpatia, a avut loc o altä unire religi- 
oasä cu Biserica Romei, in conditii similare 
celei de la Brest, cu deosebirea cä ea nu a 
fost semnatä de vreun episcop, ci doar de un 
numär de 63 de preoti. In anul 1664 a fost 
semnatä o altä unire, la Mukacevo. Schim- 
bärile istorice si politice au facut ca o parte 
din greco-catolicii rezultati din aceste uniri sä 
fie, astäzi, räspånditi in Ucraina, Slovacia sau 
Ungaria. La aproximativ un secol dupä Unirea 
de la Brest, a avut loc Unirea cu Roma a unei 
pärti a romånilor ardeleni. Ea s-a petrecut in 
conditii asemänätoare, dupä ce Transilvania a 
fost ocupatä de Imperiul Habsburgic (1688). 
Romånii de aici aveau o mitropolie ortodoxä 
la Alba Iulia, aflatä sub protectia mitropoli- 
tilor si a domnitorilor Tärii Romånesti. In 
decursul sec. al XVII-lea, Biserica Ortodoxä 
din Transilvania s-a confruntat cu o puter- 
nicä politicä de calvinizare. Dupä intrarea sub 
autoritatea impäratilor catolici de la Viena, 
romånii au fost atrasi spre unirea cu Biserica 
Romei. Nu existä o pärere unanimä in istorio- 
grafia ortodoxä si cea greco-catolicä cu privire 
a inceputul Bisericii Romåne Unite cu Roma. 
otrivit istoriografiei greco-catolice, unirea cu 
oma s-ar fi semnat incä din timpul mitropo- 
tului Teofil, in anul 1697. In mod cert, insä, ea 

fl \ < ^ e ^ n ^^ vat timpul lui Atanasie Anghel 
98-1713), ultimul mitropolit ortodox si 
pnmu 1 episcop greco-catolic. Actul semnärii 
u mrii, avånd trei file, dateazä din 7 octombrie 


1698. Cuprinde un text in limba romånä, unul 
in limba latinä $i semnäturile a 38 de proto- 
popi. Actul conditioneazä acceptarea unirii de 
pästrarea neschimbatä a legii, adicä ritul, invä- 
tätura $i disciplina. La fel ca §i in cazul ucrai- 
nenilor, §i aici, in schimbul acceptärii jurisdic- 
tiei Papei de la Roma, se cereau drepturi egale 
cu clerul romano-catolic. Mai mult, eventuala 
schimbare a legii atrage dupä sine anularea 
semnäturilor si a unirii cu Roma. La inceputul 
anului 1701 Atanasie Anghel era prezent la 
Viena, unde a fost hirotonit din nou preot §i 
episcop in ritul latin. Unirea a fost sprijinitä 
de impäratul Leopold I (1658 - 1705), care a 
promis drepturi atåt preotilor, cåt §i credincio- 
silor uniti. A fost numit un teolog iezuit care 
sä controleze activitatea episcopului romån 
unit, sufragan al Arhiepiscopiei romano-cato- 
lice de Esztergom. 

Uniatismul a fost acceptat doar de o parte a 
clerului si credinciosilor,si, dupä o scurtä perioadä 
de timp, a fost restabilitä ierarhia ortodoxä. In 
Transilvania au existat putemice miscäri anti-u- 
nioniste (Visarion Sarai, Soffonie de la Cioara), 
ultima fiind reprimatä de generalul Adolf von 
Buccow, responsabil de distrugerea a zeci de 
mänästiri $i schituri ortodoxe. Unul dintre cei 
mai importanti ierarhi ai Bisericii Romåne Unite 
cu Roma a fost Inochentie Micu (1729-1751), 
un militant pentru drepturile poporului romån, 
promis e la acceptarea unirii, dar neacordate, §i 
un opozant al latinizärii Bisericii sale. Reprezen- 
tantii Scolii Ardelene, miscare culturalä apärutä 
in sånul Bisericii Unite, au luptat pentru inde- 
pendenta Bisericii si unitatea religioasä a popo¬ 
rului romån, fiind antilatinizanti. 

La mijlocul sec. al XX-lea, Bisericile Greco-Ca- 
toUce din Ucraina (1946), Romånia (1948) 
si Slovacia (1950) au fost scoase in afara legii 
de catre regimurile comuniste, situatie care a 
durat pänä la inceputul anilor 1990. Tot din 
slnul Bisericii Ortodoxe provine actuala Bise- 
ricä Catolicä Melchitä. Datoritä misiunii cälu- 
gärilor iezuiti, capucini si carmeliti, in anul 
1724 cänd scaunul patriarhal al Antiohiei 
a ramas vacant, au fost alesi doi titulari unul 
pro-catolic si altul ortodox. Patriarhul Chinl 
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al IV-lea, recunoscut de cätre papä in anul 
1729, s-a refugiat in Liban deoarece Imperiul 
Otoman a recunoscut Patriarhia Melchitä abia 
in anul 1848, cånd si-a putut stabili sediul la 
Damasc. In sec. al XlX-lea relatiile cu Roma 
au fost tensionate din cauza procesului de lati- 
nizare. Patriarhul Grigorie al II-lea a parasit 
Conciliul Vatican I inainte de votarea consti- 
tutiei Pastor Aetemus. Ulterior, patriarhul a 
semnat actul cu conditia respectärii tuturor 
drepturilor patriarhilor räsäriteni. La Conciliul 
Vatican II, Patriarhul Maxim al IV-lea s-a opus 
cu toatä puterea procesului de latinizare si a 
solicitat o mai mare deschidere fatä de traditiile 
räsäritene, mai ales in ceea ce priveste eclesio- 
logia. Sinodul Biseridi Melchite a stabilit cä, 
in eventualitatea reconcilierii dintre Catolici 
fi Ortodoc^i, Biserica Melchitä va trebui sa se 
reintegreze in Patriarhia Ortodoxa a Antiohiei. 
Misionarii catolici au incercat extinderea juris- 
dictiei papale, prin uniatism, nu doar asupra 
ortodoqilor, ci $i asupra celorlalte comunitäti 
crestine din Orient: nestorienii §i necalcedo- 
nienii. Astfel, existä cinci Biserici Catolice de 
rit oriental, provenind din råndul Bisericilor 
Necalcedoniene: Armeanä, Coptä, Etiopianä, 
Sirianä $i Siro-Malabarezä. Ele au apärut 
ca urm are a activitätii misionare a cälugä- 
rilor catolici iezuiti, dominicani, franciscani §i 
capucini. Atragerea armenilor sub jurisdictia 
Romei s-a datorat misiunii cälugärilor domi¬ 
nicani, astfel cä, in anul 1742, Papa Grigorie 
al XlV-lea a numit un Patriarh pentru ei, cu 
sediul in Liban, la Beirut. In Egipt, ca urmare 
a misiunii facute de franciscani, capucini §i 
iezuiti, Roma a numit, in anul 1741, un vicar 
apostolic, iar in anul 1824 a infiintat o Patri- 
arhie cu sediul in Cairo, al cärei prim titulär a 
fost ales abia in anul 1899. Doar din anul 1947 
existä o ierarhie neintreruptä. In Etiopia, unia- 
tismul se datoreazä iezuitilor portughezi, unul 
dintre ei fiind numit patriarh in anul 1626. 
Ulterior, iezuitii au fost alungati din tarä, iar 
actuala structurä ierarhicä catolicä dateazä din 
anul 1961. Biserica sirianä-catolicä dateazä din 
anul 1662, cånd pe scaunul patriarhal al Bise- 
ricii Iacobite misionarii iezuiti $i capucini au 


impus alegerea unui patriarh catolic. In anul 
1782 a fost ales patriarh iacobit, Jarweh, care, 
dupä instalare, s-a declarat catolic §i s-a stabilit 
in Liban. In anul 1926, doi episcopi iacobiti din 
India au trecut sub jurisdictia Romei, cerånd 
in schimb pästrarea ritului si rämånerea in 
scaunul episcopal. 

Din Bisericile Nestoriene au apärut douä Bise¬ 
rici Catolice Orientale: Biserica Caldeeanä 
si Biserica Siro-Malabarezä. O parte dintre 
episcopii nestorieni, nemultumiti cä scaunul 
patriarhal se mostenea, si-au ales un alt intåis- 
tätätor, hirotonit la Roma, in anul 1553, cu 
titlul de Patriarh al Caldeilor. Dupä moartea 
lui, comunitatea a revenit la Biserica Mamä. In 
1830, Roma a numit un nou patriarh, azi cu 
sediul la Bagdad. Biserica Catolicä Siro-Ma¬ 
labarezä a apärut dupä anul 1498, cånd portu- 
ghezii, ajunsi in Malabar, au impus ritul latin. 
Din aceastä cauzä, in anul 1653 s-a rupt comu- 
niunea cu Roma, restabilitä in anul 1663, ca 
urmare a misionarilor carmeliti. Abia in anul 
1896 a fost numitä o ierarhie indigenä, iar Papa 
Pius al Xl-lea a sustinut miscarea de restabi- 
lire a specificului oriental al cultului. In anul 
1992 Biserica Siro-Malabarezä a fost ridi- 
catä la rangul de Arhiepiscopie Majorä. De-a 
lungul istoriei lor, in Bisericile Unite cu Roma 
a avut loc un proces treptat de latinizare si 
occidentalizare, vizibil la toate palierele vietii 
bisericesti. Din punct de vedere teologie, a fost 
insusitä invätätura de eredintä catolicä, cultul a 
fost sensibil influentat de ritul latin (in råndu- 
ieli si chiar in vocabularul rugäciunilor), chiar 
si arhiteetura bisericilor; in spiritualitate au 
pätruns forme si modele de evlavie occidentale 
(cultul Inimii lui Iisus, adorarea Ostiei), iar din 
punct de vedere canonic, o schimbare majorä a 
avut loc in anul 1990 cånd a inträt in vigoare, 
pentru tofi catolicii de rituri räsäritene, Codex 
Canonum Ecclesiarum Orientalium. Pentru 
teologii ortodoesi, acesta reprezintä un pas 
spre deplina latinizare. Nemultumiti de unele 
aspeete ale relatiilor cu Vaticanul, reprezen- 
tanti ai Bisericii Greco-Catolice din Ucraina 
sustin aplicarea modelului de Biserici Surori 
intre ei §i romano-catolici, dupä modelul 
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Bisericilor Particulare din primul mileniu 
crestin. Desi Vaticanul foloseste denumirea de 
Biserici Catolice Orientale, totusi, unele Bise- 
rici preferä propria titulaturä., cum ar fi Bise¬ 
rica Romånä Unitä cu Roma , Greco-Catolicä, sau 
Biserica Greco-Catolicä din Ucraina. 

Din punct de vedere eclesiologic, Bisericile 
Catolice Orientale nu sunt Biserici de sine 
stätätoare, ci existä ca parte a Bisericii Catolice 
Universale. Chiar dacä pästreazä ritul räsäri- 
tean, si acesta profund latinizat, ele märturisesc 
credinta catolicä, de aceea, in mod oficial, sunt 
numite Biserici Catolice Orientale. Mult timp, 
ele au fost considerate Biserici de rang infe- 
rior, abia la Conciliu II Vatican, prin Decretul 
Ecclesiarum Orientalium , li s-a recunoscut 

A 

fi apärat identitatea. Inså identitatea lor nu 
mai este una räsäriteanä; ele nu sunt Biserici 
Ortodoxe in comuniune cu Biserica Romei, 
ci Biserici Catolice de origine räsäriteanä. La 
slujbele care au avut loc in cadrul dialogului 
teologie catolic-ortodox, reprezentantii Biseri¬ 
cilor Unite cu Roma au participat doar la cele 
ale Romano-Catolicilor, niciodatä la ale orto- 
docsilor. Dialogul teologie oficial are loc intre 
douä Biserici, nu trei. Ortodocsii considerä cä 
folosirea ritului liturgic, a vesmintelor, tradi- 
tiilor räsäritene de cätre greco-catolici nu se 
justifieä. Mai mult, poate fi o formä de proze- 
litism, deoarece se manifestä ca ortodocsii dar 
nu sunt ortodoesi. Un exemplu in acest sens 
poate fi faptul cä Pastele la greco-catolici este 
präznuit la aceeasi datä cu ortodocsii. Cultul nu 
este altceva decåt expresia eredintei; intre eult 
si eredintä existä o legäturä organieä. Cultul 
exprimä credinta in complexitatea ei, nu poate 
fi separat de ea. 

Chiar dacä uniatismul se vrea o punte intre 
catolici si ortodoesi, in realitate este un obstacol, 
sursa celor mai puternice resentimente dintre 
ortodoesi fi catolici. Uniatismul nu poate fi 
ntodel, deoarece el reprezintä o stare de provi- 
zorat. Finalitatea lui este contopirea in ritul 
latin sau revenirea la ortodoxie. Prin interme- 
diul lui, pe de o parte Biserica Romei a incercat 
convertirea ortodoesilor, iar pe de altä parte cei 
care 1-au acceptat au urmärit cåstigarea unor 


drepturi. Nici unii, nici altii nu au obtinut ce 

au dorit. Starea de provizorat a uniatismului 

poate fi remarcatä si din faptul cä pe acelasi 

spatiu canonic, existä ierarhie paralelä, latinä f i 

greco-catolicä. Criza identitarä a uniatismului 

reiese fi din faptul ca uneori greco-catolicii 

sustin cä diferenta dintre ei si ortodoesi stä in 

principal in acceptarea primatului papal, iar 

alteori sustin cä doar formal existä asemänäri 

cu biserica Ortodoxä, in esentä ei fiind catolici. 

Reaparitia Bisericilor Unite cu Roma, la sfår- 

situl sec. al XX-lea, a faeut ca relatiile dintre 

greco-catolici fi ortodoesi sä fie extrem de 

tensionate, in special din cauza revendieärilor 

patrimoniale. Problemele apärute la nivel local 

au pus in difieultate fi dialogul teologie oficial 

ortodoxo-catolic. Astfel, la a patra intrunire 

a Comisiei Mixte de Dialog Teologie Cato- 

lic-Ortodox de la Bari (Italia, 1987) s-a propus 

infiintarea unei subeomisii speciale pentru 

studierea uniatismului. Membrii subeomi- 

siei, intruniti la Viena (26-31 ianuarie 1990), 

au cäzut de acord cä uniatismul nu mai poate 

constitui model de unire al Bisericilor, el fiind 

rodul unei eclesiologii sträine traditiei Bisericii 

nedespärtite. Modelul refacerii unitätii biseri- 

cesti trebuie sä fie cel al Bisericilor Surori. La 
> 

a fasea intålnire (Freising, Germania, 1990) 
uniatismul a fost respins ca metodä de refacere 
a unitätii ereftine intrucåt se opune traditiei 
comune a Bisericii. A fost pentru prima datä 
cånd catolicii au recunoscut, in mod oficial, 
cä uniatismul este un efee. A faptea adunare a 
Comisiei Mixte de Dialog (Balamand, Liban, 
1993), dedicatä in mod special problemei unia¬ 
tismului, s-a incheiat cu un document foarte 
important, intitulat Uniatismul\ metodä de unire 
din trecuty si cäutarea actualä a deplinei comu- 
niuni. Din nou, uniatismul a fost respins ca 
metodä de refacere a unitätii bisericefti, dar a 
fost recunoscut dreptul la existentä al Biseri¬ 
cile Orientale Catolice, ca parte a comuniunii 
catolice, fi de a activa pentru nevoile credincio- 
filor lor. Ele au fost rupte din sånul Bisericilor 
Ortodoxe, sub presiunea unor faetori politici, 
sociali, economici, devenind in cele din urmä 
sursä de conflicte fi suferinte. Unirile cu Roma 
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sunt urmarea prozelitismului catolic, generat de 
o eclesiologie exclusivistä, potrivit cäreia doar 
cei aflati in comuniune cu Papa se pot måntui. 
Aceastä conceptie a fost abandonatä la Conci- 
liul Vatican II, astfel cä uniatismul a devenit 
anacronic. Nici in Biserica Ortodoxa si nici in 
cea Catolicä nu a existat o pozitie unitarä fatä 
de acest document. Uniatismul rämåne, afadar, 
una din problemele cele mai delicate in rela- 
tiile dintre ortodocsi si catolici. Prin faptul cä 
au fost realizate uniri religioase ale catolicilor 
cu comunitäti din toate ramur ile crestinismului 
räsäritean, se poate interpreta cä papalitatea 
era interesatä doar de extinderea jurisdictiei 
sale, iar pentru implinirea acestui scop se trecea 
peste diferentele dogmatice, acceptåndu-se 
neconditionat comuniunea euharisticä. Istoria 
aratä, totuf i, cä uniatismul a fost un compromis 
al catolicilor prin care, in schimbul recunoas- 
terii primatului papal, au urmärit latinizarea 
treptatä, impunerea intregii teologii latine celor 
care acceptau unirea religioasä. 

Bibliografic. Cämpean, Remus, Biserica Romånå Unitä 
intre istorie fi istoriografie, Presa Universitarä Clujeanä, 
Cluj-Napoca, 2003; Dragomir, Silviu, Romånii din 
Transihania fi Unirea cu Biserica Romei. Documente 
apocrife privitoare la inceputurile unirii cu Catolicismul 
roman (1697-1701), Ed. Institutului Biblic $i dc Misiune 
al Biseridi Ortodoxe Romäne, Bucurefti, 1963; Groen, 
Bert, Bercken, Wil van den (ed.), Four hundred years 
Cburch Union of Brest (1596-1996): a critical re-evalua- 
tion. Acta of the congress held at Hemen Castle Netherlands 
in March 1996, Ed. Peeters Publishers, 1998; Gudzlac, 
Boris, »The Kyivan Hierarchy, The Patriarchate of 
Constantinople and Union with Rome”, in: Groen, 
Bert, Bercken, Wil van den (ed.), Four hundred years 
Church Union of Brest (1596-1996): a critical re-evalua- 
tion. Acta of the congress held at Hemen Castle Netherlands 
in March 1996 , Ed. Peeters Publishers, 1998, pp. 34-35; 
Korolevskij, Cirillo, „L’ uniatisme: définition, causes, 
effets, étendue, dangers, remédes”, in: Irénikon , vol. II, 
5-6/1927, pp. 129-190; Marga, Irimie, In dragoste fi 
adevår. Dialogul teologie oficial ortodoxo-catolic, de la Rodos 
la Balamand, tipäritä cu binecuvåntarea IPS Antonie al 
Ardealului, Cri^anei ?i Maramure^ului, Ed. Paralela 45, 
Colecpa Cartea Religioasä, Seria Studii Teologice, 2000; 
PÅCLlf ANU, Zenovie, Istoria Bisericii Romäne Unite, editie 
ingrijitä de pr. loan Timbuf, Ed. Galaxia Gutenberg, 
2006; Päcurariu, Mircea, Uniatia in Transihania in 
trecut si aståzi , Ed. Mitropoliei Ardealului, Sibiu, 1994; 
Plämädealä, IPS Antonie, Uniatismul, metoda de 
unite din trecut fi cåutarea actualä a deplinei comuniuni. 


Documentul de la Balamand, text fi comentariu , Sibiu, 
1993; Pospielovsky, Dimitri, The Orthodox Church in the 
ofRussia, St. Vladimir s Seminary Press, 1998; Roberson, 
Ronald, Bisericile Creftine Räsäritene. O scurtä prezentare , 
Ed. Sapientia, Ia§i, 2004; StÄniloae, Dumitru, Unia¬ 
tismul din Transihania, incercare de dezmembrare a popo- 
rului roman , Bucure^ti, 1973. 

Tälmäcian Florin 

UNICITÅTE. ( dogrn .) Atribut conferit lui 
Dumnezeu, prin care se aratä caracterul unic al 
Acestuia. Unicitatea este un termen utilizat atåt 
in teologie, dar mai ales in filosofie si stiintele 
matematice pentru a evidentia irepetabilitatea, 
imposibilitatea unei dubluri a lucrului sau fiintei 
care sunt caracterizate drept unice. Unicitatea 
lui Dumnezeu pune in discutie si notiunea de 
exelusivitate a Sa, adicä de inexistentä a unui 
Cineva similar Lui. Conceptia unicitätii lui 
Dumnezeu a fost contestatä de sistemele reli¬ 
gioase ale dualismului persan, apoi al dualis- 
mului maniheic, conform cärora coexistä douä 
principii antagonice unul bun f i unul räu, uneori 
personalizate. Aceste principii coeterne se mai 
regäsesc fragmentar si in filosofiile antice vedice 
fi extremorientale, dar nu atåt de bine contu- 
rate precum in filosofia gnosticä timpurie. 
Critica acestor sisteme dualiste constä in ideea 
de perfeetiune, atotputernicie, care nu pot fi 
repetabil prezente in principii distinete. Critica 
dualismului si evidenta Unului, ca principiu 
Absolut, a fost afirmatä de filosofia presocra- 
ticä, de Aristotel si neoplatonici, si confirmatä 
de cätre erestinism prin Revelatie. Argumentul 
filosofie decisiv pentru admiterea Unului si 
nu a multiplului ca principiu al perfeetiunii 
este acela cä perfeetiunea repetabilä sau redu- 
plicabilä nu mai este perfeetiune. De aceea, se 
impune ca perfeetiunea sä poartä marca unici¬ 
tätii, altminteri este tangibilä si deci relativä. 
Acest argument este regäsit si in „Dogmatica 
Sf. loan Damaschinul, unde cel de necuprins nu 
poate fi concurent cu Sine. Tot aici, se insistä § i 
pe ideea cä Dumnezeu fiind Treime unitä sau 
Unime intreitä, nu incalcä prindpiul unitätii, ci 
el este rodul unei intersubiectivitäti. Pluriperso- 
nalitatea Sfintei Treimi inteleasä intersubiectiv, 
conferä unicitate fi unitate lui Dumnezeu, iar 
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teologia scolasticä a arätat cä unicitatea rämåne 
integralä chiar in diversitatea ei. 

Din punct de vedere teologie, unicitatea lui 
Dumnezeu este perceputä diferit, uneori 
ambiguu, in cadrul ereziilor erestine. Teologia 
räsäriteanä intelege unicitatea lui Dumnezeu 
ca fiind intersubiectivitatea Persoanelor Sintei 
Treimi ji dumnezeirea lor care este una si 
aceeafi. Insä dumnezeirea nu poate fi gånditä 
decuplat de ipostazierea ei, si de aceea, eresti- 
nismul ortodox cånd face referire la unicitatea lui 
Dumnezeu intelege de obicei monarhia Tatälui 
ca „izvor al dumnezeirii”, dupä cum afirmä Sf. 
Grigorie de Nazianz. Din aceastä cauzä, in 
crestinismul ortodox, dar si in cel romano-ca- 
tolic unicitatea lui Dumnezeu este väzutä ca 
unitate a Lui. Totusi, teologia romano-catolicä 
a abordat diferit notiunea de unicitate, inte- 
legånd prin aceasta dumnezeirea ca fire si nu 
intersubiectivitatea celor trei Ipostase in cadrul 
firii. Decuplånd firea de caracterul ipostatic al 
ei, dumnezeirea devine un reper pentru o abor- 
dare esentialistä a unicitätii lui Dumnezeu. 
Aceastä tendintä este vizibilä de la perioada 
scolasticä si pånä in sec. al XlX-lea. Majoritatea 
opiniilor protestante merg in acord cu Sfånta 

o judecatä natural deduetivä 
cä Dumnezeu nu poate fi decåt Unul. Unitatea 
este in acest caz implicitä unicitätii, iar acest 
atribut este catalogat in Studiile de Teologie 
Dogmaticä ca unul natural al lui Dumnezeu. 

Bibliografie. Buchiu, $tefan, Cunoasterea apofaticå in 
gåndirea pärintelui D. Stäniloae , Ed. Libra, Bucure^ti, 
2001; Dionisie Areopagitul, Sf., Despre numele divine , 
in Opere complete, Ed. Paidea, 1996. 

Mihai Burlacu 

UNITÅTE. («/«.; dezambig. UNITÄTEA 
BISÉRICII) Insusire a Bisericii de a exista 
structural si fimctional intr-un singur plan 
umtar, definit de unitatea Persoanei divino-u- 
mane a lui Iisus Hristos. 

Unitatea Bisericii nu este o doctrinä teologicä 
sau o ideologie, ci ea este rezultatul funda¬ 
mental al revelatiei in istorie a lui Dumnezeu 
eomuniunea Treimii. Treimea si unitatea 
Bisericii se aflä intr-o strånsä legäturä. Sfånta 
1 reime reprezintä adevärul de eredintä 


Scripturä, dar si pe 


atotcuprinzätor manifestat in cultul liturgic al 
Bisericii cu implicatii pentru intreaga ereape. 
Biserica este una, intrucåt ea reprezintä Trupul 
extins al Cuvåntului lui Dumnezeu faeut om. 
Fiul lui Dumnezeu S-a intrupat, S-a rästignit si 
inviat ca sä adune pe toti cei dezbinati in iubirea 
atotcuprinzätoare fatä de Tatäl § i a Tatälui fatä 
de EL Lucrarea aceasta unificatoare, sävår^itä 
de Iisus Hristos, constituie insäsi esenta måntu- 
irii. Iar Dumnezeul cel viu, care S-a intrupat in 
istorie si a lucrat måntuirea oamenilor, este El 
insusi Unul. Primul fundament al unitätii Bise¬ 
ricii este unitatea lui Dumnezeu Insusi in comu- 
niunea Sfintei Treimi. „Este un trup $i un Duh, 
precum $i chemati ati fost la o singurä nädejde a 
chemärii voastre. Este un Domn, o eredintä, un 
botez, un Dumnezeu si Tatäl tuturor, care este 
peste toate, intru toate §i intru toti” (Ef4, 4-6). 
Fundamentåndu-se pe Dumnezeul Cel unic 
$i viu in iubirea ve^nicä a Sfintei Treimi, Bise¬ 
rica insäsi este inteleasä in Ortodoxie ca mister 
al comuniunii cu Sfånta Treime, fiind cadrul 
divino-uman in care se realizeazä iconomia 
Sfintei Treimi, pentru måntuirea tuturor oame¬ 
nilor. Dupä invätätura ortodoxa, Treimea nu 
este inteleasä ca o doctrinä abstraetä sau ca 
simplä speculatie, ci ea are consecinte direete 
$i concrete in viata Bisericii p a mädularelor ei. 
Prin urmare, unitatea Bisericii este o unitate 
personalä care nu se poate impärti sau separa, 
ci este o unitate dupä chipul Sfintei Treimi. A 
vorbi despre Sfånta Treime inseamnä a vorbi 
despre unitatea Bisericii. 

Cel care coboarä aceastä dinamicä a vietii 
trinitare in umanitate este Fiul lui Dumnezeu 
intrupat. De aceea, Intruparea este un al doilea 
element constitutiv al unitätii Bisericii. Multi 
Sfinti Pärinti ai Bisericii intre care Sfåntul Irineu, 
au elaborat o adeväratä teologie a Intrupärii, cu 
implicatii direete in unitatea Bisericii. Intru¬ 
parea reprezintä intemeierea virtualä a Bisericii, 
deoarece numai prin Intrupare nu s-a realizat 
incä comuniunea desävårsitä actualä intre 
Dumnezeu §i oameni. Abia prin intreaga Sa 
viata, adicä prin invätätura, Pätimirile, Moartea 
si Invierea Sa si Jjlederea Sa de-a dreapta Tatälui, 
Fiul lui Dumnezeu a putut sä comunice celor ce 
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cred in El viata de comuniune a Sfintei Treimi. 

Hristos este acela care continuä dupä Inältarea 

Sa la cer lucrarea de adunare f unificare a oame- 

nilor in El. Astfel, Hristos devine fundamentul 

deplin al unitätii Bisericii, abia dupä parcurgerea 

tuturor actelor Sale måntuitoare. Iisus Hristos 

este fundamentul unitatii Bisericii si pentru 

faptul cä in El s-au unit Dumnezeu si oamenii, 

iar aceastä unitate divino-umanä se extinde si se 

> 

lärge^te in si prin Bisericä. 

Puterea care concretizeazä aceastä articulare a 
vietii divino-umane a Måntuitorului in oameni 
este Duhul Sfant, care a coboråt la Cincize- 
dme f a facut sä rodeascä lucrarea måntuitoare 
sävår^itä de Iisus Hristos. Si Duhul Sfant este 
fundamentul unitätii Bisericii pentru faptul cä 
lucrarea Lui nu depäseste unitatea divino-umanä 
a Trupului edesial si nici toate virtualitätile care 
decurg din aceasta pentru intreaga umanitate si 
creatie. Duhul Sfant este prezent, prin Tainele 
Bisericii, in fiecare credincios si in intreaga 
Bisericä. Prezenta Sa in cei credinciosi se mani- 
festä in diferite daruri, care ii mentin pe ace^tia 
in unitate. Fiecare dar are nevoie de comple- 
tarea prin celälalt dar. In felul acesta, se stimu- 
leazä unitatea diferitelor daruri ale mädularelor 
trupului lui Hristos prin puterea Duhului Sfant 
(1 Co 12,12-27). Deci, Duhul Sfant este factorul 
unificator si creator de comuniune in Bisericä, 
deoarece in planul vietii intratrinitare El apartine 
atåt Tatälui, cåt §i Fiului, iar in plan eclesial este 
prezent in fiecare mädular al Trupului Bisericii, 
structurånd unitatea intregului Trup. 

Unitatea Bisericii nu este asiguratä, astfel, de 
o putere juridicä, exterioarä sau de o auto- 
ritate umanä, ci de adevär si de iubire f se 
manifestä prin märturisirea aceleasi credinte 
si prin impärtäsirea cu aceleasi Sfinte Taine 
ale Bisericii. Astfel, unitatea de credintä este 
o premisä a insäsi unitätii Bisericii. In acelasi 
timp, stråns legatä de unitatea de credintä, 
este si unitatea in aceeasi viatä sacramentalä 
sau in cultul divin, care este o a doua premisä a 
unitätii Bisericii. Unitatea Bisericii se reflectä 
fi in aceeasi organizare sinodalä, soborni- 
ceascä, canonicä a Trupului lui Hristos. 
PäcatuI, dezbinarea, ereziile ii pot aseza pe unii 


membrii ai ei in afara unitätii depline a Bisericii. 
Obstacolele de acest fel, dacä nu sunt inläturate, 
pot sä distrugä unitatea väzutä a Bisericii. Bise- 
rica este pe cale spre Impärätia lui Dumnezeu, de 
aceea unitatea ei este si o permanentä chemare 
sau misiune. Unitatea Bisericii nu poate fi ruptä 
de timp si spatiu, cäci aceasta nu este limitatä la 
cei ce träiesc acum pe pämånt, ci ea este comuni- 
unea ingerilor, a dreptilor si a sfintilor din toate 
timpurile si locurile. 

Bibliografie. Bria, lon, Dictionar de Teologie Ortodoxä, 
Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucure^ti, 2 1994; Bria, lon, Tratat de Teologie 
Dogmaticå $i Ecumenicä, Ed. Romånia Crestinä, Bucu- 
re$ti, 1999; Chitescu, Nicolae, »Aspecte ecleziologice in 
opera Sf. Vasile cei Mare”, in Sfäntul Vasile cei Mare. La 
1600 de ani de la sävårsirea sa , Bucuresti, 1980; Ciobotea, 
Daniel, Dorulpentru Bisericä nedespärtitä sau apelul tainic 
fi irezistibil al Sfintei Treimi , in: Or/, XXXIV (1982), 
4; Homiacov, A., Bisericä este una, in: MMS , XXXV 
(1960), 9-12; Popescu, Dumitru, Iisus Hristos Pantocrator, 
Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Orto¬ 
doxe Romåne, Bucurefti, 2005; StÄniloae, Dumitru, 
Teologia Dogmaticå Ortodoxä , vol., Ed. Institutului Biblic 
$i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 
3 2003; Tulcan, loan, Unitatea Bisericii manifestata in 
unitatea de credintä si in Taine , in: Or/, XXXIV (1982), 4; 
Tulcan, loan, Misterul måntuirii in Hristos si in Bisericä , 
Ed. Universitätii „Aurel Vlaicu”, Arad, 3 2007; Tulcan, 
loan, Unitatea Bisericii si temeiurile ei dogmatice in Teologia 
Ortodoxä fi Evanghelicä-Luteranä mai nouä , Arad, 1999. 

loan Tulcan 

UNIVERSALfSM. Curent, tendintä sau 
procedeu de a concepe elementele componente 
ale lumii in ansamblul lor, integrate in totali- 
tatea unui intreg. 

Universalismul este o metodä de cunoastere 
in care identitätile lucrurilor nu se contureazä 
prin ele insele, ci sunt definite de ansamblul 
din care fac parte. Faptul cä lucrurile se pot 
defini prin ele insele, deta$at de orice din afara 
identitätii lor, constituie un impas atåt pentru 
natura lor, cåt si pentru gåndirea filosoficä a 
lor, f cu atåt mai mult in crestinism, unde 
lucrurile sunt valorificabile unele prin altele, 
niciodatä luate autonom in ele insele. Valoarea 
lucrului dincolo de sine, este o expresie, care 
se contureazä in crestinism, si vizeazä utili- 
tatea unui lucru prin raporturile exurgice ale 
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acestuia. In acest sens, valoarea lui nu mai 

este definitä preponderent de sinea proprie, 

ci de »iesire acestuia din ascundere”. Verbul 

latin existere , in limba romånä „a exista”, aratä, 

prin componenta lui lexicalä, cä are particula 

ex, care trimite cätre acea »iesire din fiinta 

proprie”, cätre o manifestare in afarä, altmin- 

teri, nu este vizibil si deci, imposibil de evaluat. 

In crestinismul ortodox, cele create stau intr-o 

legäturä subtila unele cu altele, dar mai ales 

cu Dumnezeu Cuvåntul, Care este Creatorul 

lor. Sf. Maxim Märturisitorul aratä cä ratio- 

nalitatea lucrurilor create priveste atåt lucrul 

in sine, dar mai ales lucrul din perspectiva 

Celui care le-a creat, potrivit fiecare cu rostul 

säu. Aceastä rationalitate face conformä firea 

» 

lucrurilor cu ele insele, unele cu celelalte, dar 
mai ales cu Cuvåntul. Lucrurile stau in deplinä 
armonie, fapt pentru care termenul grecesc 
„Cosmos” inseamnä „armonie”. 

Universalismul nu este un termen specific 
teologiei crestine, dar in limbaj modern Traditia 
Bisericeascä afirmä acest caracter universa¬ 
list, el facånd referire la creatie si mai putin 
la Creator, deoarece Dumnezeu si dumneze- 
irea se situeazä dincolo de categoria concep- 
tualä a universalului. Deci, Sf. Traditie recu- 
noaste caracterul universal al creatiei, dar nu-1 
numeste ad nominem »universalism”. Din punct 
de vedere semantic, a fost utilizat un echiva- 
lent al acestuia in teologia Sf. Pärinti capado- 
cieni, numind prin adjectivul katolike cele ce 
poartä in sine aceastä marcä a universalitätii. 
Sf. Maxim Märturisitorul aratä cä valenta 
universalä a lucrurilor este conferitä prin actul 
creatural al acestora. Modelul lucrurilor create 
sunt acele rationalitäti create numite logoi, ele 
oferind un caracter unic fiecärui lucru creat si 
punåndu-le in legäturä unele cu celelalte si cu 
Dumnezeu-Logorw/. Logositatea creatä afirmä, 
prin teologia Sf. Maxim si a Sf Dionisie Areo- 
pagitul, caracterul universal al lor. Aici univer- 
salitatea este inteleasä ca relatie intre cele ce 
sunt, si intre acestea si Fäcätorul lor. 

1C1 te °logia modernä §i contemporanä nu 
^rmä alt inteles universalitätii creaturale, decåt 
ce l inteles de Sf Traditie. Conceptia modernä 
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despre universalism este inspiratä §i preluatä 
din cea a Pärintilor Bisericii. Este posibil ca 
teologia scolasticä de dupä Toma de Aquino sä 
lase sä se inteleagä universalitatea in sensul de 
absolutism , sau caracter absolut, propriu evident 
lui Dumnezeu si pe care Acesta il conferä 
lucrurilor create, in special creatiei indreptate. 
Din punct de vedere sistematic, universa¬ 
lismul este o notiune care se regäseste in cadrul 
dogmelor eclesiologice, §i aratä caracterul 
ca to lic, sau, dupä caz, in cadrul crestinismului 
ortodox si caracterul sobomicesc al Bisericii. In 
primul caz, catolicitatea face trimitere cätre o 
intelegere taxonomicä, ordinalä a universalitätii 
in sensuri multiple: de la totalitatea numericä a 
Bisericii, §i pånä la conforma^ia ierarhicä a ei. 
In al doilea caz, sobomicitatea este intelegerea 
universalitätii in sens de complementaritate , 
de caracter universal care däinuieste in ciuda 
impärtirii local-administrative a Bisericii. 

Bibliografie. Abelard, Paul, Comentarii la Porfir. Despre 
universalii impreunä cu fragmente corespondente din Porfir, 
Boethius fi loan din Salisbury, (bilingv.) trad. S. Vucu, notä 
introductiva, tabcl cronologic ?i notc de Claudiu Mesaro? 
?i Simona Vucu, Ed. Polirom, Ia?i, 2006; Dionisie Areo- 
pagitul, Sf., Opere complete , trad. Pr. D. Stäniloae, Ed. 
Paidea, Bucure?ti, 1996; Maxim Märturisitorul, Sf., 
Ambigua , Ed. Institutului Biblic ?i de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1995. 

Mihai Burlacu 

UNTDELÉMN. (gr. eleorv, lat. oleum\ slav. 
miaslo - ulei) Ulei cu intrebuintare ritualä, 
obtinut adesea din mäsline, adus ca jertfå sau 
dar la templu (Lv 2,15-16). Acesta era folosit 
si la ungerile rituale de investiturä: a regelui (1 
Rg 10, 1), a clerului si a obiectelor consacrate 
(Is 30, 25-32) etc. In crestinism, acompaniat 
de felurite rugaciuni, uleiul este folosit pentru 
diverse ungeri rituale sau terapeutice cum sunt 
cele de la Botez si de la Maslu sau de la sfin- 
tirea bisericilor ori a antimiselor. De asemenea, 
uleiul este folosit ?i ca element de bazä in prepa- 
rarea Sfåntului si Marelui Mir, materie litur- 
gicä ce exprimä prezenta Sfåntului Duh, afirmä 
simbolic autonomia unei Biserici §i martunseste 
sinodalitatea ei. In mod simbolic, uleiul liturgic 
este semnul harului lui Dumnezeu, reprezintä 
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pacea, binecuväntarea (Fc 8, 11; 3 Rg 19, 16), 
bel^ugul (D/7,13), bucuria (Ps 44, 9), intelep- 
ciunea, virtutile (Mt 25,1-13) etc. 

Bibliografie. Brani^te, Ene, Liturgica G en era lä, Galati, 
Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, 2002; Brani^te, Ene, 
Brani^te, Ecaterina, Dictionar enciclopedic de cunoftinte 
rcligioase, Caransebe^, Ed. Diecezana, 2001. 

Dumitru Vanca 


U§I IMPARÄTÉSTI. Usile sau portile de 
acces ale tåmplei inspre altar, utilizate In cultul 
Bisericii Ortodoxe. De regulä, in numär de trei, 
una centrala §i mai mare, formatä din douä 
canaturi, si doua laterale, mai mici, usile sunt 
folosite de personalul clerical in timpul functi- 
unilor liturgice. In principiu, arhiereul le folo- 
se§te doar pe cele centrale, in timp ce diaconul 
le folose^te frecvent pe cele mici, numite din 
acest motiv „usi diaconestx . De$i se consi- 
derä cä usile impärätesti isi trag numele de la 
momentul liturgic al transferului darurilor de 
la Proscomidiar in Altar, imagine asociatä cu 
intrarea Impäratului ceresc, sau prin impru- 
mutarea denumirii de la icoanele mari de pe 
tåmplä - numite icoane impärätesti , denumirea 
ifi are originea cel mai probabil in portile 
centrale de acces in bisericä, cäci la catedrala 
Sfånta Sofia din Constantinopol erau des ti¬ 
nate doar accesului impäratului §i patriarhului. 
Aici era rostitä odinioarä si rugäciunea Stäpäne, 
Doamne , Dumnezeul nostru, [...]fa ca impreunä 
cu intrarea noastrå sa fie si intrarea sfintilor Tåi 
ingeri [...], dupä care procesiunea liturgica intra 
in bisericä. Datoritä disparitiei procesiunilor, $i 
mai ales prin traducere in limba romånä, s-a 
pierdut dimensiunea $i locul initial al acestei 
rugäciuni, de aceea ea este rostitä azi nu in fata 
vechilor usi impärätesti, ci in fata celor ale alta- 
rului, numite impropriu u$i impärätesti. 

Bibliografie. Brani^te, Ene, Liturgica Generalå , Galati, 
Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, 2002; Taft, Robert, Ritul 
bizantin , trad. D. A Vanca, A. Mehes, Ed. Reintregirea, 
Alba Iulia, 2007. 


Dumitru Vanca 


UTRÉNIE. (gr. orttros — auroräy zorii zilei\ 
slav. utrom - dimineafå) Una dintre cele $apte 
Laude din cultul ortodox, care se sävårfeste 
dimineata, inainte de räsäritul soarelui, in 


pregätirea Sfintei Liturghii, ca multumire 
adusä lui Dumnezeu, Cel Care ne-a arätat 
nouä lumina. La mänästiri se sävårseste 
noaptea, dupä miezonopticä, impreunä cu 
Ceasul I. La catedrale si bisericile se sävår¬ 
seste seara, in cadrul Privegherii, dupä Litie. 
Utrenii speciale sunt Deniile (de la slav. 
BfleHHa), care se sävårsesc in Postul Mare, in 
säptämåna a V-a si in Säptämåna Pätimirilor, 
in toate locasurile ortodoxe de cult, seara. Prin 
continutul säu, ca simbolisticä, Utrenia amin¬ 
tes te de Pätimirile pe care Måntuitorul le-a 
suferit in timpul noptii: prinderea, ducerea la 
judecatä, drumurile de la Ana la Caiafa, batjo- 
curile indurate de El. 

Bibliografie. Vintilescu, Petre, „Oficiul Utreniei”, 
in: GB, XXIII (1963), 7-8, pp. 125-147; Vintilescu, 
Petre, Liturghierul explicat, Ed. Institutului Biblic §i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 1998; 
Brani$te, Ene, „Slujba Utreniei-istorie si explicare”, in: 
5T,XXIV (1972), 1-2, pp. 70-89; Brani$te, Ene, Litur¬ 
gica Specialå, Ed. Lumea Credintei, Bucuresti, 4 2005; 
Mateos, Juan, Utrenia bizantinå, Ed. Rena^terea, Cluj 
Napoca, 2009; Farca^iu, Lucian, „Semnificatia teolo- 
gico-liturgicä a rånduielii Utreniei”, in: Teologia, VII 

(2003), 3-4, pp. 115-125. 

Lucian Petroaia 


UTRENIÉR. Carte de cult, cuprinzånd 
cåntärile bisericesti ale Utreniei Invierii, pe 
cele opt glasuri, asezate pe note. In Bisericä 
Ortodoxä Romånä, primul Utrenier a fost 
tipärit de Macarie Ieromonahul, la Bucu¬ 
resti, in 1827. In vederea sustinerii cåntärii 
omofone in biserici, s-a intreprins un mare 
proiect misionar in anii grei pe care i-a parcurs 
Bisericä Ortodoxä Romånä in timpul dicta- 
turii comuniste, initiat de Patriarhul Justinian 
Marina. La indemnul acestuia, profesorul 
Nicolae Lungu o echipä de colegi au dat 
Scolilor teologice si stranei romånesti, in 1957, 
prima editia a Utrenierului uniformizat, care 
s-a republicat in 1974. Ulterior, pr. prof. dr. 
Nicu Moldoveanu a supravegheat apari tia mai 
multor editii, indreptate. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå, Galati, 
Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, 2002; Braniste, Ene, 
Braniste, Ecaterina, Dictionar enciclopedic de cunostinte 
religioase, Caransebef, Ed. Diecezana, 2001. 

Lucian Petroaia 



Coordonatori: Pr. Prof. Dr. $ tefan Buchiu, Pr. Prof. Dr. loan Tulcan 




V 


VASE LITURGICE. Vase de cult, sfintite, 
necesare sävårsirii Sfintei Liturghii (potirul, 
discul, steluta, copia, lingurita, acoperämintele) 
si celorlalte Taine, ierurgii sau servicii bisericesti 
(chivotul, cädelnita, candelele, litierul, cristelnita, 
cäldärusa pentru agheasmä, recipientul pentru 
Sfåntul si Marele Mir, cutiuta cu care preotul 
duce Sfånta Impärtäsanie la bolnav). Toate se 
sfintesc, prin rugäciuni speciale sau prin stropirea 
cu agheasmä. Ele, conform Can. 21 Laod., nu 
pot fi folosite in alte scopuri decåt cele liturgice, 
si au un simbolism foarte bine precizat. Cele mai 
multe dintre ele se pästreazä in läcasul de cult §i 
sunt sub grija unui diacon sau eclesiarh. 

Bibliografic. Braniste, Ene, Lifurgica Genera/ä, Galati, 
Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, 2002; Braniste, Ene, 
Braniste, Ecaterina, Dictionar enciclopedic de cunoftinte 
religioase, Caransebe?, Ed. Diecezana, 2001. 

Lucian Petroaia 

VÄRSTÄ CANÖNICÄ. Värsta la care se pot 
administra credinciosilor unele taine sau ierurgii. 
In concret, se face referintä la urmätoarele patru 
aspecte: värsta matrimonialä , värsta la care se 

poate sävärsi hirotonia , värsta spovedaniei si värsta 
tundeni in monahism. 

1. Värsta matrimonialä a mirilor este o conditie 
fizico-biologicä la intemeierea unei familii, care 
are un profund caracter moral. O cäsätorie inche- 
iatä la o värsta indecentä (prea timpurie sau prea 
hiaintatä) este in primul ränd o imoralitate, abia 
apoi o ignorare a stärii psiho-somatice a eventu- 
or min. Conditia moralä a vårstei matrimo- 
m e are, insä, trei aspecte, si anume: 


a) Mai intäi, este vorba de värsta matrimonialä 

A 

minimå. In privinta aceasta, traditia canonicä a 
Bisericii nu a fost, cum este si firesc, uniformä. 
Ea a depins, si depinde incä, de conditiile sociale, 
de gradul de culturä si dvilizatie, de procesul 
obiectiv al maturizarii omului. De aceea, intre 
prevederile Bisericii ^i prevederile statului a 
existat si existä mereu o intrepätrundere si o 
influentä reciprocä. In general, statul, care n-a 
avut o eticä socialä constantä, a fost mai indul- 
gent decåt Biserica, dar, in cele din urmä, s-a 
näscut principiul ca statul ^i Biserica sä aibä 
prevederi identice, pentru a elimina unele dezori- 
entäri si conflicte. In tärile romånesti, Moldova §i 
Muntenia, potrivit principiului pravilnic (nomo- 
canonic), prevederile cuprinse in pravile erau 
valabile § i pentru Biserica si pentru stat. In Tran- 
silvania, Biserica Ortodoxä respecta prevederile 
civile locale. Odatä cu reformele lui Alexandru 
loan Cuza, care impuneau cäsätoria civila ante- 
rior Cununiei religioase, s-a incetätenit princi¬ 
piul, valabil pånä astäzi, ca Biserica sä accepte ca 
värsta minimä pentru Cununie, värsta preväzutä 
de legislatia civila pentru cäsätorie. Astfel, astäzi 
Biserica Ortodoxä Romånä acceptä ca värsta 
minimä pentru Cununie, prevederile din Codul 
Familiei din Romänia, si anume, 18 ani pentru 
bärbat si 16 ani pentru femeie, cu posibilitatea de 
a se da acesteia dispensä pentru värsta de 15 ani. 

b) In privinta vårstei matrimoniale maxime 
legislatia dvilä romåneascä nu prevede, in acest 
sens, nici o limitä. Din punct de vedere cre?ti- 
nesc, Biserica a considerat ca imorale cäsätorule 
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incheiate la värste prea inaintate. Astfel, Can. 
24 Vasile prevede cä väduva care a ajuns 60 de 
anit de ar voi iaräsi sä vietuiascä cu bärbat, nu se 
va invrednici de impärtäsirea Celui Bun> iar Can. 
88 al aceluiasi prevede cä bärbatul cel ce a ajuns 
de 70 de ani sä nu vietuiascä in patimi cu o femeie. 
Cäsätoriile peste värsta de 60 de ani la femei §i 
peste 70 de ani la bärbati se fac numai cu dezle- 
gare, prin iconomie, in functie de necesitate, iar 
nu ca ceva obisnuit si firesc, ca nu cumva, la baza 
lor, sä stea interese imorale §i materialiste. Altfel, 
Cununia riscä sä cadä intr-o binecuväntare nele- 
giuitä. Dezlegarea de la acest canon o poate da 
episcopul sau preotul, cercetånd cazul si sfåtuind 
spre ceea ce este bun si moral. La persoanele in 
värstä, cäsätoria nu mai stä sub semnul nece- 
sitätii, nid al rånduielii fiiii, pentru cä nu mai 
poate fi vorba de nastere de prund, de aceea, cei 
care i§i doresc aceasta trebuie sä se gändeascä la 
a-$i uf ura viata, farä a-si ingreuia måntuirea. Aid, 
mai trebuie mentionat faptul cä Taina Cununiei 
se poate sävärsi oricänd, la orice värstä, asupra 
sotilor cäsätoriti dvil cu mult timp in urmä, dar 
care au träit necununati, tocmai pentru a-i aduce 
la moralitate §i pentru a-i impäca cu Biserica 
inainte de plecarea din lumea aceasta. 
c) Cel de-al treilea aspect se referä la diferenta de 
värstä dintre miri. Cu privire la aceasta, Biserica 
a cäutat sä inläture imoralitätile, de aceea, traditia 
bisericeascä a condamnat cäsätoriile inche¬ 
iate intre soti a cäror diferentä de värstä depä- 
seste 10 ani, ca unele care sunt contrare firii si 
bunelor moravuri. Legislatia de stat nu prevede 
nimic in acest sens. To tusi, Biserica atrage atentia 
asupra acestui aspect, ca unul care sminteste $i 
care poate duce la räzbunarea firii. In acest sens, 
Praväa Mare (Targoviste, 1652), in glava 198, 
serie: Så se påzeascä cum se cade de vårstät sä nu 
fie bärbatul båtrån si muierea tånärä, nice muierea 
bätrånä si bärbatul tånär ,; ce sä fie amåndouä pärtile 
deopotrivä de ani. 

2. Värsta la care se poate sävärsi hirotonia. Inprimele 
veacuri erestine, problema värstei minime cano- 
nice la hirotonie era läsatä in seama intelepdunii 
conducatorilor biserice^ti, sä primeascä in der $i 
sä punä in diferite trepte ierarhice, prin intelep- 
dune, Jinänd seama de interesele Bisericii. Prima 


dispozitie canonicä in aceastä privintä a avut 
rostul eliminärii abuzurilor si se gäseste in Can. 
11 Neocez. (preluatä apoi si de Can. 14 Trul.), si 
anume, värsta minimä pentru diacon a fost stabi- 
litä la 25 de ani, iar pentru preot la 30. Pentru 
episcop, Constitutiile apostolice (II, 1) au preväzut 
värsta de 50 de ani, dar aceasta nu s-a respeetat, 
iar istoria Bisericii ne aratä cä värsta de 30 de ani 
era consideratä potrivitä pentru episeopat. 
Legislatia dvilä bizantinä a redus värsta candi- 
datilor la episeopat de la 50 la 35 de ani, prin 
Novela 123 (din anul 546), apoi la 30 de ani, prin 
Novela 137 (din anul 564). 

Practica ulterioarä a Bisericii cu privire la värsta 
minimä canonicä a admiterii in toate treptele 
derului, s-a orientat dupä prevederile canoanelor, 
dar si dupä principiul cä cineva poate fi admis in 
servidul public al Bisericii, la värsta la care poate 
fi admis in fimctiunile publice ale statului, adicä 
fie majoratul dvil, fie cel militär, fie cel politic. 
Acest obicei bisericesc s-a respeetat si in tärile 
romåne. Astäzi, in Biserica Ortodoxa Romänä, 
conditia admiterii la hirotonia intru diacon sau 
preot este värsta majoratului (18 ani), iar la hiro¬ 
tonia intru episcop Statutul pentru organizarea 
sifunetionarea BOR prevede värsta de 35 de ani 
(art. 130, par. 1). 

3. Värsta la care tncepe crestinul sä se Spovedeascä 
este preväzutä de Can. 18 Tim. Alex., »pentru 
unii de la värsta de 10 ani, iar la altii de la mai 
mare värsta , dar prindpiul este cä duhovnicul 
trebuie sä tina cont de »cunostinta si intelepciunea 
fiecåruia. Pravila Mare (Targoviste, 1652) a 
stabilit prin glava 321, cä Spovedania trebuie sä 
inceapä la 12 ani pentru fete si la 14 ani pentru 
bäieti. Astäzi, maturizarea copiilor este mult mai 
precoce ca in trecut, de aceea, duhovnicii incep 
sä-i spovedeascä pe copii la värsta inceperii 
scolii, respectiv 6-7 ani. Aceasta nu inseamnä cä 
copii nu pot fi spovediti $i mai repede, ba chiar 
este recomandat ca copilul sä fie invätat de mic 
sä dialogheze cu preotul, dar responsabilitatea 
asupra päcatdor intervine mult mai tärziu. 

4. Värsta tunderii in monahism. Sf. Vasile cel Mare 
a stabilit ca intrarea in monahism sä se facä la 
maturitatea judecätii y ca persoana in cauzä sä fie 
stäpåna gåndurilor sakt si numai dupä ce cercetatä 
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fiind mai mult, totusi a råmas statomicä in intentia 
sa , si stäruind in rugämintile sale de a fi primitä, 
numai peste 16 sau 17 ani (Can. 18). Tunderea 
in monahism cere maturitate, seriozitate, stator- 
nicie, perioadä corespunzatoare de noviciat, 
de aceea, cu cåt persoana este mai inaintatä in 
vårstä, cu atåt decizia aceasta este mai respon- 
sabilä. Pentru situatii de exceptie, Can. 40 Trul. 
prevede coborårea vårstei pånä la 10 ani, cånd se 
va putea accepta intrarea in mänäsdre, urmånd 
ca abia la implinirea mintii novicele sä fie tuns in 
monahism. 

Bibliografie. Boroianu, D.G., Dreptul bisericesc, pp. 
214-215; Ivan, Iorgu D., „ Värsta hirotoniei clericilor”, in: 
BOR, 1-2/1937; Mihoc, Constantin, Taina Cäsåtoriei fi 
familia creftinä in invätäturile marilor Pärinti ai Bisericii din 
seco/u/ IV, Ed. Teofania, Sibiu, 2002; Milas, N., Dreptulbi- 
sericesc. Stan, Liviu, „Traditia pravilnicä a Bisericii. Insem- 
nätatea fi folosul cunoasterii legilor dupä care se conduce 
Biserica”, in: ST, 5-6/1960, pp. 339-368; $aguna, Andrei, 
baron de, »Cunostinte folositoare despre trebile Cäsätori- 
ilor, spre folosul Preotimii si al Scaunelor protopopesti”, in: 
Tipografia diecezanä , § 18, (in scriere cirilicä), Sibiu, 1854. 

Irimie Marga 

VECÉRNIE. (gr. espera - searå\ slav. vecerom\ 

lat. Vesperina collecta - rugäciune de seara) Prima 

dintre cele sapte Laude, in Biserica Ortodoxa, 

care se sävårseste inainte de läsarea serii, ,Ja 

apusul soarelui” (ceasul al zecelea), cu care incepe 

noua zi liturgicä. In mänästiri sau la catedrale 

fi in bisericile de enorie - la hramuri sau praz- 

nice - se sävårseste in cadrul Privegherii, unitä 

cu Litia si Utrenia. Se poate sävårsi dimineata, in 

cazuri speciale: in Postul Mare - cånd este unitä 

cu una din cele trei Liturghii, in Vinerea Mare, la 

Pogorårea Sfåntului Duh. Prin condnutul Psal- 

mului initial 103 si prin alte pärti ale rånduielii 

sale, Vecernia invitä credinciosul la contemplarea 

Creatiei si la adorarea Creatorului, iar simbo- 

lismul slujbei constä in multumirea pe care cres- 

tinii o aduc Domnului, pentru ziua trecutä si in 

cererea de a trece, cu pace, seara si noaptea ce vin. 
Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgicä Specialä, Ed. Lumea 
Credintei, Bucurefti, 4 2005; Braniste, Ene, Jstoria fi 
explicarea slujbei Vecemiei”, in: BOR, LXXXIV (1966), 
5-6, pp. 513-532; Farcasiu, Lucian, „Semnificatia liturgi- 
co-teologicä a rånduielii Vecemiei”, in: Teologa , VII (2003), 
2, pp. 47-57; Pascanu, PS Sebastian, „Laude bisericqti 
proprii monahilor §i laude bisericesti specifice mirenilor”, 


in: GB, LVII (1997), 9-12, pp. 215-237; Vintilescu, Petre, 
Liturghierul explicat. Eld. Institutului Biblic fi de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuref ti, 1998. 

Lucian Petroaia 

VEDÉNIE. v. VEDÉRE DUMNEZEIÄSCÄ. 
VEDÉRE DUMNEZEIÄSCÄ. Capacitate 

ocazionalä sau permanentä däruitä omului de 
cätre Dumnezeu in mod exceptional, de a vedea 
sau a intelege anumite lucruri neobisnuite lumii 
väzute, dar proprii lumii neväzute. 

Pärintii Bisericii nu ezitä, de altfel, sä numeascä 
vederea duhovniceascä adeväratä impärtäfire 
din prezenta si din viata dumnezeiascä, culmi- 
nånd cu mäsurile ultime ale unirii cu Dumnezeu. 
Pentru erestin, måntuirea inseamnä unire 
realä cu Dumnezeu prin care „vom vedea pe 
Dumnezeu precum este”. Gestul teologiei este 
gestul credintei ca experimentare a unei vederi 
mai presus de vedere fi prin care vine inläuntrul 
omului ineredintarea de netägäduit a intålnirii 
cu Insufi Dumnezeu: J\. räspuns Toma fi a ås: 
Domnul meu fi Dumnezeul meu. Iisus i-a zis: 
Pentru cä M-ai väzut ai crezut. Fericiti cei ce n-au 
väzut fi au crezut” (In 20,28-29). Recunoafterea 
lui Dumnezeu, prin vederea duhovniceascä, se va 
permanentiza in istorie prin gestul jertfei litur- 
gice (instituit de Hristos la Cina cea de tainä): 
„fi, cånd a stat impreunä cu ei la masä, luånd El 
påinea, a binecuvåntat, fi, frångånd, le-a dat lor. 
Si s-au deschis ochii lor fi L-au cunoscut; fi El 
s-a faeut neväzut de la fata lor” (Lc 24, 30-31). 
Repetarea gestului liturgic prin impärtäfirea 
cu Hristos este, astfel, laboratorul recunoafterii 
dumnezeiesti in om, respectiv al permanentizärii 
sesizärii prezentei Sale in lume. 

Incä dintru inceputuri creftinismul a dat 
märturia posibilitätii reale de indumnezeire a 
omului. Mistica ortodoxä este mistica impär- 
täfirii din prezenta dumnezeiascä. Träirea lui 
Dumnezeu este träirea Celui de dincolo de 
simturi, dar accesibil prin iconomie dumne¬ 
zeiascä prin intermediul simpirilor, care sunt 
chemate prin induhovnicirea omului la o lucrare 
ce se situeazä mai presus de puterea lor naturalä. 
Astfel, omul poate träi o vedere duhovniceascä 
prin intermediul simtului vederii, acesta din 
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urmä „dilatat” - ridicat la o putere mai presus 
de natura sa. Vederea duhovniceascä implicä 
participarea intregii fåpturi umane: „Sufletul, nu 
fara fricä, isi ia asuprä-si a vorbi despre Lumina 
care lumineazä pe omul ce inseteazä a vedea 
Fata Celui Färä-de-inceput. Tainicä este firea 
er, fi in ce chipuri sä o infåtisäm? Dincolo de 
simturi, nevazutä - ea uneori se face väzutä, iatä, 
chiar cu acesti ochi trupesti. Lina si gingasä - ea 
trage cätre sine fi inima, si mintea, astfel incåt 
uiti pämäntul, räpindu-te in altä lume. Aceasta 
se intåmplä fi in plinä zi, si in intunericul noptii. 
Blända, ea este, insä, mai putemicä decåt tot ceea 
ce ne inconjoarä. Ea, curios, imbrätiseazä omul 
din afarä; insä väzänd-o, atentia se adåncefte 
inläuntrul omului, in inima incälzitä de dragoste, 
dragoste uneori compätimitoare, alteori plinä de 
multämitä. Se intåmplä sä nu mai simti mate- 
rialitatea: nici cea proprie, nici cea a realitätii ce 
te inconjoarä, si insuti te vezi ca luminä. Fuge 
toatä durerea, uitate rämän grijile pämäntului; 
ingrozirile sunt inghitite de o dulce pace. [...] 
Cånd Lumina [...] ne imbärbäteazä din afarä fi 
pätrunde inläuntrul sufletului nostru, atunci fi 
noi devenim ca fi in afara vremii”. 

Datoräm Sf. Grigorie Palama o primä sintezä 
a gandirii patristice privind posibilitatea realä 
din partea omului de experimentare a harului 
dumnezeiesc (energie necreatä divinä). Sfåntul 
oferea, la epoca sa, aceastä sintezä, ca räspuns 
la presiunea umanismului filosofie, care tindea 
sä perverteascä intelegerea adeväratei naturi a 
träirii teologice. Experierea luminii neereate 
este posibilä in cei care isi curätä inimile spre a 
deveni altare ale prezentei .Dumnezeului celui 
Preainalt, este prelungire a impärtäsirii luminii 
neereate pe muntele Tabor de cätre ucenici, a 
slavei dumnezeiesti. Dumnezeu poate fi in chip 
real intålnit in gestul rugäciunii, iar prezenta 
Lui, manifestatä prin harul dumnezeiesc, este 
premisa mutärii omului de la vremelnic la vef nic 
(incä de aeum si de aici) ca gest de pregustare 
ale celor ce vor fi in vesnide: „Oare nu reiese clar 
cä lumina väzutä de apostoli pe Tabor, cea care 
se vede in sufletele curätite, fi ipostasul bunurilor 
viitoare, e una si aceeafi luminä dumnezeiascä? 
Doar de aceea a numit si Vasile cel Mare lumina 


de la Schimbarea la Fatä a Domnului pe Tabor 
preludiu al slavei lui Hristos de la a doua venire. 
Tot el zice in alt loc: »Puterea dumnezeiascä a 
Domnului a sträbätut la suprafatä prin trupul 
Säu, luat dintre noi, ca o luminä dumnezeiascä 
printr-o pielitä transparentä, luminånd celor ce 
aveau ochii inimii curätiti”. 

I 7 

Este limpede cä lumina dumnezeiascä nu se 
adreseazä organului vizual, ci fåpturii intregi, ca 
una care este dincolo de posibilitätile de experi¬ 
mentare ale firii umane. Este o luminä Jntele- 
gätoare”, care impärtäseste omului ca intelegere 
ceva din viata dumnezeiascä: „[...] aceastä lumi- 
nare este mai presus de ratiune si de cunostintä. 
Chiar de-o numeste cineva si intelegere, ca una 
ce este datä prin minte de Duhul Sfänt, totufi se 
gåndeste la altfel de intelegere, la ceva duhovni- 
cesc, ce nu incape nid chiar in inimile eredin- 
ciosilor, dacä nu se curätesc prin fapte. De aceea, 
Insufi Cel ce e väzut si dä putintä de-a vedea, 
adicä Dumnezeu, lumina inimii curate, zice: 
„fericiti cei curati cu inima, cä aceia vor vedea pe 
Dumnezeu” (Mt 5, 8). Cum sunt, deci, acestia, 
de aceea, fericiti, dacä vederea de care e vorba 
este cunostintä pe care o avem si noi cei necu- 
rätiti? Bine a zis, asadar, aceia care a fost luminat 

> } ' 7 * 

fi a descris aceastä luminare, cä: „Luminarea nu 
este cunoftintä, ea este lucrare negräitä, väzutä 
neväzut, nu sensibil, fi inteleasä nestiut, nu 
rational”. 

Orice „vedere” a adevärului dumnezeiesc comu- 
nicat Bisericii prin Duhul Sfånt este contemplare 
fi impärtäfire din prezenta dumnezeiascä: „[...] 
theöria oferä o viziune asupra realitätii neväzute, 
care se va sustrage neincetat cercetärilor minu- 
tioase ale ftiintelor empirice. Aceastä vedere in 
adåneurile aseunse ale revelatiei dumnezeiesti 
este oferitä interpretului care isi asumä conf tient 
fi cu eredintä o atitudine de contemplatie sau 
de mgädune. Adeväratul teolog, ne amintesc 
Pärintii, este omul care se roagä”. Omul rugätor 
experimenteazä vederea lui Dumnezeu. 

Bibliografie. Breck, John, Puterea Cuvåntului in Biserica 
dreptmäritoare , Ed. Institutului Biblic §i de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romäne, Bucuresti, 1999; Lossky, Vladimir, 
Vederea lui Dumnezeu, Ed. Deisis, Sibiu, 1995; Nedevschi, 
Sergiu, Prelucrarca imaginilor fi recunoafterea formelor, Ed. 
Albasträ, Cluj-Napoca, 1998; Saharov, Sofionie, arhim., 
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Vom vedea pe Dumnezeu precum este, Ed. Sofia, Bucurefti, 
2005; Simon, Gérard, „Vision”, in: Dictionnairedbistorie 
et pbilosopbie des Sciences (sous la direction de Dominique 
Lecourt), Ed. Quadrige/PUF, Paris, 1999; Stäniloae, 
Dumitru, Via/a fi invåtätura sfåntului Grigorie Palama , Ed. 
Scripta, Bucurefti, 1993. 

Räzvan Ionescu, Adrian Lemeni 

VELICÄNII. (var. VENICEÄNII, VENI- 
CEÅRII) v. MÅRIMURI. 

VENERÄRE. (lat. veneror) Termenul tehnic 
prin care se exprimä modul de inchinare fatä de 
sfinti si implicit cinstea adusä lor. 

Termenii prin care au fost definite modurile 
de inchinare fatä de persoanele sfinte (latreia, 
douleia ,, hiperdouleia) a fost explicat si clarificat 
mai intåi de cätre Sf. loan Damaschin, in timpul 
disputei iconoclaste, si aprobate fi confirmate de 
cätre Sinodul VII Ecumenic (Niceea, 787). Vene- 
rarea este un cult dependent de cultul suprem (de 
adorare, latreia - pe care il datoräm persoanelor 
Sfintei Treimi) si deci, subordonat si relativ. Pe 
sfinti ii veneräm nu pentru ei insisi (cäci fi ei sunt 
fiinte create), ci veneräm intr-insii darurile supra- 
naturale pe care le-au primit de la Dumnezeu 
pentru vrednicia vietii lor. Cultul sfintilor se 
referä direct sau indirect la Dumnezeu Insusi: 
»Cinstim pe sfintii Tåi , care sunt chipul si asemå- 
narea Ta; iar pe ei cinstindu-i, pe Tine Te cinstim si 
Te mårim, ca pe chipul cel dintåi [...]“ (Molitfelnic, 

1965, p. 480). 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Generalå, Ed. 
Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 2002; Ioan Damas- 
chinul, Sf., Cultul Sfintelor icoane, trad. D. Fecioru, Cemica, 
1937; Stäniloae, Dumitru, Teologia Dogmaticä Ortodoxä, 
Ed. Institutului Biblic fi de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Romåne, Bucuresti, 2003; Vanca, Dumitru A., Icoana si 
Catebeza, Alba Iulia, Ed. Reintregirea, 2004. 

Dumitru Vanca 

VESPÉRINÄ. v. VECÉRNIE. 

VESMINTE LITURGICE. Vesminte imbrä- 

Cate de clerici in cadrul cultului. 

Vesmintele liturgice sunt diferite, in functie de 
tteapta ierarhicä a clericului. Astfel, diaconul are 
^har, mänecute (naraclite sau rucavite) fi orar. 
reotul se invesmånteazä cu stihar, mänecute, 


epitrahil (populär patrahir sau patrahil), bråu 
(poas), felon (sfitä). Vesmintele arhiereului sunt: 
stihar, mänecute, bedemitä (nabedernitä sau 
epigonat), epitrahil, bråu, sacos, omofor mare fi 
mic, omate (crucea fi engolpionul), miträ, cåijä 
cu pateritä, vultur (potnojä). Argumentele biblice 
aratä ce vefminte rituale foloseau fi levitul, 
preotul fi arhiereul din Vechiul Testament (Is 28 
fi 39). Argumentul teologie al vefmintelor litur¬ 
gice din Biserica Crestinä il constituie vesmåntul 
Måntuitorului, strälucind de luminä, arätånd 
Persoana Sa transfiguratä, pe Tabor, la Schim- 
barea la Fatä. Folosirea vesmintelor in cultul 
eref tin, in special in cel ortodox, dä fast slujbelor f i 
creeazä atmosferä duhovniceascä. Dupä confec- 
tionare, ele sunt sfintite prin rugaciuni speciale 
fi prin stropire cu agheasmä, iar la invefmåntare, 
diaconul, preotul si arhiereul le imbracä, rostind 
rugäciuni care aratä rostul fi simbolismul fiecä- 
ruia dintre ele. Credinciofii le särutä f i le dnstesc 
cu mare evlavie, avånd constiinta cä ele participä 
la cele mai inalte momente de sfintenie si cä sunt 
purtätoare fi impärtäsitoare de har. Vefmintele 
se pästreazä in vesmåntar sau diaconicon fi sunt 
date in grija unui diacon sau a unui ecleziarh. 

Bibliografie. Braniste, Ene, Liturgica Teoreticä , Ed. Insti¬ 
tutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucuresti, 2002; Braniste, Ene, Liturgica Generalå, voL 
I, Ed. Episcopiei Dunärii de Jos, Galaji, 3 2002; Necula, 
Nicolae D., „Este justificatä dezbräcarea vefmintelor prco- 
festi fi asezarea lor pe capetele aedindofilor dupä Sfan ta 
Lituighie?”, in Traditie fi innoire in slujirea liturgicå, vol. I, 
pp. 145-148; Necula, Nicolae, D., „Odoarele bisericefti - 
tezaur religiös fi national”, in Indrumåtorpastoral, Arhiepi- 
seopia Bucureftilor, Bucurefti, 1981, pp. 264-269; Vasile, 
Gregorian, Vefmintele liturgice in Biserica Ortodoxä, Craiova, 

1941. T . . 

Luoan Petroaia 


DUHOVNICEASCÄ. Mod de 
in care omul valorizeazä intreaga exis- 
realitate nu in functie de caracterul e. 
, trupesc, a ? a cuin este tendinta generad 
d in fanetie de necesitatea raportani la 

• A^octnia. sau la dimensi 


Traidei Räsäritene, viata duhov- 
Sustinutä si desävärsitä de 
iActul Mturgic este mtervenua 
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lui Dumnezeu in lumea noasträ, este lucrarea 
fi tainica viatä a Sfintei Treimii ce se impärtä¬ 
seste mädularelor lui Hristos (Bisericii). Prin 
dimensiunea liturgicä, viata moralä, departe 
de a fi chiar o „imitatio Christi”, si cu atåt mai 
putin o conformare la un cod comportamental, 
este strälucirea tainei lui Dumnezeu in om. In 
esenta ei, viata duhovniceascä, in prisma Tradi- 
tiei crestine ortodoxe, este cultico-doxologicä. 
Ea se defineste si se realizeazä printr-o partici- 
pare la lucrarea tainica a lui Dumnezeu in lume 
prin Sfintele Slujbe, cäci actul liturgic uneste 
lumea väzutä cu cea dumnezeiascä, aducån- 
du-L real pe Dumnezeu oamenilor si ridicånd 
pe oameni, prin har, la Dumnezeu. Liturghia 
Bisericii, intelegand prin acest termen Liturghia 
Euharisticä fi intreaga tainä a cultului ortodox, 
este pätrunderea si statomicirea Creatorului in 
inima fapturii. Sf. Irineu de Lugdunum numeste 
Tainele Jucrärile lui Dumnezeu in lume”, iar 
Nicolae Cabasila: Jucräri dumnezeiefti [...] in 
care se aflä Hristos”; „sälasul lui Hristos inläun- 
trul cref tinilor”; unirea omului cu Hristos in chip 
mai profimd decåt unirea omului cu sine insusi; 
unirea desävårfitä cu Hristos „incåt devenim 
pärtasi fi impreunä vietuitori cu El, facåndu-ne 
mädulare ale Lui si form and un singur trup cu 
El”. La fel, Sfåntul Ambrozie considerä cä actul 
liturgic al Tainei inseamnä prezenta si lucrarea 
dumnezeirii in lume: „acolo este de fatä prezenta 
dumnezeirii. Crezi in lucrarea Ei si nu crezi in 
prezenta ei? De unde ar rezulta lucrarea, dacä 
nu ar fi dinainte prezenta?”. „Actele liturgice 
sunt prelungiri ale lui Hristos in noi prin harul 
Duhului care se impärtäseste” (Odo Casel). 
Viata duhovniceascä este cu putintä doar prin 
realismul liturgic eclesial care permanentizeazä 
fi actualizeazå lucrarea iconomicä a Sfintei 
Treimi in creatie. Ortodoxia crestinä nu vede in 
cultul bisericesc un ritual artificial si abstract (ca 
formulä religioasä) si nici doar un cadru de mani- 
festare a pietätii individuale, d o reala si perma¬ 
nenta manifestare si lucrare a lui Dumnezeu in 
lume si cu lumea, as a incåt actul liturgic este o 
reala intålnire si unitate dintre Dumnezeu fi om, 
dintre Cel neajuns fi cel zidit. Prin Liturghia 
Bisericii, Dumnezeu Insufi päseste ca subiect 


in fata omului, pätrunzåndu-i fi umplåndu-i 
intreaga existentä prin prezenta si lucrarea Sa. 
Prin cultul bisericesc, Dumnezeu este realmente 
prezent cu noi, este implicat in existentä noasträ 
fi, prin aceasta, provoacä existentä moralä la a 
fi o arätare a eternului in timp. Aceasta pentru 
cä actul liturgic, ca Tainä a Prezentei f i Lucrärii 
lui Dumnezeu in lumea noasträ, initiazä in om 
o nouä temelie, o nouä origine, ap ti tudi ni noi, 
viatä nouä, duhovniceascä. Realismul liturgic al 
cultului face ca slujbele Bisericii sä realizeze o 
»retopire integralä a umanului si o refacere a lui 
in Duhul lui Hristos”. 

Ziua liturgicä este fragmentul temporal prin 
care Dumnezeu impärtäseste omului lucrarea Sa 
izbävitoare. Fiecare Ceas liturgic, fiecare Laudä 
culticä, sunt forme concrete prin care un aspect 
sau o etapä a lucrärii de måntuire implinite de 
Hristos se impärtäsefte nouä fi lumii. Liturghi- 
sirea Ceasurilor fi a Laudelor transformä timpul 
dintr-o realitate ce inregistreazä degradarea 
ireversibilä a omului fi a zidirii, in timp al relatiei, 
in timp al prezentei lui Dumnezeu care izbäveste 
Creatia. Aceasta inseamnä liturghia timpului. 
Sensul deplin al Zilei liturgice depäfeste posi- 
bilitatea liturghiei timpului. El este legat de 
Liturghia euharisticä spre care tinde liturghia 
timpului fi cäreia ii este integratä fi subordonatä. 
Pentru cä Liturghia euharisticä este expresia 
lucrärii måntuitoare ajunsä la apogeu! Trupul 
euharistic este „trupul intins pe Cruce, trupul 
care in preajma chinurilor din urmä a tremurat, 
s-a zbätut, s-a scäldat in dureri, a fost våndut, 
incätufat... care a suferit biciuiri pe spatele Säu, 
iar prin palmele måinilor f i prin picioare s-a läsat 
sträpuns de cuie fi prin coastä de sulitä, trup care 
s-a crispat de dureri fi a gemut cånd a fost tinut 
pe lemn. Acelafi este fi Sångele care tåfnind din 
vine, a intunecat soarele, a cutremurat pämåntul, 
a sfintit väzduhul fi intreaga lume a spälat-o de 
necurätia päcatului” (Nicolae Cabasila). Litur¬ 
ghia euharisticä este manifestarea Impärätiei 
realizate fi däruite lumii, este ridicarea sinaxei 
euharistice intru Slava Impärätiei, este Lucrarea 
fi Persoana lui Hristos prezente in chipul cel mai 
real aici fi acum. De aceea, liturghisirea Ceasu¬ 
rilor fi a Laudelor implinesc un intreit rost: intåi, 
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impärtä^esc un aspect sau o lucrare din iconomia 
måntuitoare realizatä de Dumnezeu cu lumea, 
apoi, prin ceea ce impärtäsesc (o etapä a måntu- 
irii), se constituie intr-o pre-anafora (obliga- 
torie pentru accesul la Liturghia euharisticä) $i, 
in al treilea rånd, orienteazä si finalizeazä zilele 
säptämånii intru Liturghia euharisticä a Dumi- 
nicii. Traditia räsäriteanä considerä cä liturghia 
timpului si cea euharisticä sunt intr-un raport 
organic inextricabil. Viata religios-moralä ca 
viatä in Hristos, sau ca viata intru care lucrarea 
si persona lui Hristos devin lucrarea si persoana 
credinciosului, nu poate exista autentic decåt 
prin incadrarea liturgicä. Neincadrarea liturgicä a 
efortului etic uman reduce moralitatea la subiec- 
tivism, arbitrariu si psihism. 

Bibliografie. Liturghier, Ed. Institutului Biblic $i de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1974; 
Ambrozie, Sf., Despre Sfintele Taine, III, 8, trad. E. Braniste, 
in coll. PSB 53, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1994; Bobrinskoy, 
Boris, Ta i na Preasfintei Treimi, trad. M. Alexandrescu, 
A. Alexandrescu, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 2005; Bobrinskoy, 
Boris, impärtäsirea Sfåntului Duh, trad. M. Alexandrescu, 
A. Alexandrescu, Ed. Institutului Biblic §i de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne Ed., Bucuresti, 1999; Casel, 
Odo, Le mystére du cult dans le Christianisme , trad. J. Hild, 
A. Liefooghe, Ed. Cerf, Paris, 1964; Clement Romanul, 
Epistola cätre Corinteni , (I), XL, 1-4, in coll. PSB 1, trad. D. 
Fecioru, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1979; Coniaris, Anthony 
M., Introducere in viata ji credinta Bisericii Ortodoxe , trad. 
C. Fägetan, Ed. Sophia, Bucuresti, 2001; Evdokimov, Paul, 
Ortodoxia, trad. Dr. I. Popa loan, Ed. Institutului Biblic $i 
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1996; 
Macarie, Egipteanul, Omi/ii duhovnicesti, Omi/ia 18, in 
coll. PSB 34, trad. Pr. C. Comitescu, Ed. Institutului Biblic 
$i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 
1992; Nicolae Cabasila, Sf., Despre Viata in Hristos, trad. 
T. Bodogae, Ed. Institutului Biblic §i de Misiune al Bise¬ 
ricii Ortodoxe Romåne, Bucuresti, 1997; Schmemann, 
Alexander, Introducere in Teologia liturgicä, trad. V. Bårzul, 
Ed. Sofia, Bucuresti, 2002; Schmemann, Alexander, Pentru 
viata lumii. Sacramentele fi ortodoxia, trad. A. Jivi, Ed. Insti¬ 
tutului Biblic $i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romåne, 
Bucuresti, 2001; Schmemann, Alexander, Postul cel tnare, 
trad. A. Stroe, L. Constantin, Ed. Univers Enciclopedic, 
Bucuresti, 1995; Schmemann, Alexander, Liturgy and 
Life, Dept. of Religions Education, Orthodox Curch in 
America; Yannaras, Christos, Libertatea moralei, trad. M. 
C an tu ni ari, Ed. Anastasia, Bucuresti, 2002. 

Vasile Vlad 


VLATÄ VÉ$NICÅ « RAI. 

* 

VICAR. (lat. vicarius - loctiitof) Persoana care 
tine locul unui episcop. Institutia vicarului nu 
se poate preciza cånd a apärut in Bisericä, dar 
este dar cä a fost necesarä atunci cånd episcopul 
titulär nu mal fåcea fatä solidtärilor din eparhie. 
In Bisericä Ortodoxä Romånä vicarii sunt de 
mai multe feluri, si anume: 

a) vicarul eparhial, adicä preotul care £ne 
locul unui episcop eparhiot, in situatii bine 
reglementate. 

b) arhiereul-vicar, adicä episcopul care tine locul 
unui episcop eparhiot. 

c) episcopul-vicar, adicä episcopul care tine locul 
unui arhiepiscop eparhiot. 

d) episcopul-vicar patriarhal, care tine locul unui 
patriarh. 

Episcopii vicari au apärut in Bisericä incä din 
vechime. Momentul aparitiei lor nu poate fi 
precizat cu exactitate, iar motivele au fost variate, 
mai mult omenesti, contrar prevederilor cano- 
nice $i fårä fundament teologie. De aceea, unele 
Biserid locale nu au mai acceptat episeopi vicari 
in struetura lor organizatorieä. 

In Bisericä Ortodoxä Romånä, in vechime „n-au 
existat arhierei vicari propriu-zisi. N-au existat 
pentru cä nid n-au fost in traditia noas trä biseri- 
ceascä si apoi nid n-a fost nevoie de dånsii”. Ei au 
apärut tårziu, mai intåi din milä fatä de arhiereii 
gred care fiigeau de persecutiile turcesti si care 
rämåneau in tärile romåne ca vicari, decåt sä se 
mai intoarcä acasä. Apoi au apärut din motive de 
släbidune omeneascä, pentru cä episcopul epar¬ 
hiot nu mai fåcea fatä problemelor sale, eparhia 
fiind prea mare, si apela astfel la ajutorul episco- 
pilor vicari. In Transilvania, au apärut episeopi 
vicari dupä modelur de dincolo de munti, abia 
dupä 1921. 

Statutele BOR din 1925,1948 si 2008 au legi- 
ferat existenta episeopilor vicari. Chiar dacä 
episeopilor vicari li se adaugä un supranume 
legat de un oras din cadrul eparhiei, dar diferit 
de orasul unde rezidä episcopul eparhiot, totusi 
acest fapt nu acoperä necanonidtatea statutului 
lor. Aceste supranume (de genul „Ploie^teanul”, 
„Ilfoveanul”, „Rä^inäreanul’ > , „Bistriteanul” etc.) 
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incearcä scoaterea episcopului vicar de sub inci- 
denpi Can. 8 Sin. I Ec., care prevede ca sä nu 
fie doi episcopi intr-o cetate (oras). Necanonici- 
tatea episcopilor vicari nu se rezolvä, inså, numai 
cu „titlurile oficialé ”, fi acest lucru se vede fi din 
faptul cä ei nu pot apärea niciodatä in diptice, 
adicä pomenirea lor nu are incadrare litur- 
gicä, fiindcä la Liturghie se pomenefte numai 
episcopul locului (cel mult episcopul vicar este 
pomenit dupä episcopul locului, numai dacä 
este de fatä). Practic, episcopii vicari nici nu au 
dreptul sä poarte cäijä arhiereascä, semn clar al 
jurisdictiei. Instalarea oficialä a oricärui episcop 
titulär se concretizeazä prin inmånarea cäijei, 
fapt care nu are loc in cazul episcopilor vicari 
care nu pot beneficia de actul liturgico-canonic 
al inscäunärii. Problema episcopilor vicari este o 
problemä panortodoxä, de aceea prima Confe- 
rintä panortodoxä de la Rodos din 1961 a inscris 
pe lista de teme a viitorului Sfånt fi Mare Sinod 
al Bisericii Ortodoxe si subiectul: „Episcopii 
ajutåtori fi episcopii vicart\ cånd, probabil, aceastä 
situatie va primi solutia canonicä fi teologicä 
corespunzätoare. In Biserica Catolicä notiunea 
de »vicar” se foloseste la adresa papei care este 
considerat »vicar Christi”, adicä Joctiitorul lui 
Hristos (pe pämånt)”, invätäturä consideratä 
ereticä fi respinsä de Biserica Ortodoxä. 

Bibliografic. Corneanu, IPS Nicolac, „Episcopii vicari in 
Biserica”, in: MB, 1-4/1976, pp. 3-5; Marga, Irimie, „Prin- 
dpiul jurisdicponal in Biserica Ortodoxa. I. Definitia $i 
sensul teologie al prindpiulm jurisdictionaT, in: RT, 2/2004, 
pp.171-182; Marga, Irimie, »Prindpiul jurisdictional in 
Biserica Ortodoxa. II. Probleme canonice aetuale legate 
de prindpiul jurisdiqional”, in: RT, 2/2004, pp. 55-68; 
Marina, Eugen C., »Episcopii ajutåtori $i episcopii vicari”, 
in: ST, 7-8/1965, pp. 418-440; Pocitan, PS Veniamin, 
Arhiereii vicari in Biserica Ortodoxä Romäneascä . Vicarii 
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Irimie Marga 

^ m 

VIRTUTE. (lat. virtutis) Calitatea duhovni- 
ceascä a deprinderii in bine fi a conformärii cu 
vointa lui Dumnezeu prin intermediul stäruin- 
Jelor ascetice fi cu ajutorul harului dumnezeiesc. 
Ea are rolul de a lucra la realizarea asemänärii 
omului cu Dumnezeu fi de a innobila intreaga 
fiin ta umanä cu darul sfinteniei. 


Sf. Maxim Märturisitorul spune cä fiinta virtu- 
tilor este Insufi Dumnezeu, iar pe mäsurä ce 
credinciosul colaboreazä cu harul dumnezeiesc 
la implinirea virtutii, acesta participä la viata 
dumnezeiascä fi se impärtäfeste in mod haric de 
Dumnezeu: »Dumnezeu care este cu adevärat 
luminä dupä fiintä, se face cu adevärat luminä in 
cei ce umblä in El prin virtuti” ( Räspunsuri cätre 
Talasie , 8, in: Filocalia 3, p. 55). 

Tocmai de aceea, din perspectiva Spiritualitätii 
ortodoxe, virtutea nu se reduce la un simplu 
aspect moral de implinire a poruncilor divine, ci 
are un profiind caracter ontologic care presupune 
participarea fi deschiderea intregii fiinte umane 
fatä de lucrarea lui Dumnezeu: „In morala eref- 
tinä, virtutea nu este inteleasä ca insufire psiho- 
logicä, ci ca relatie ontologicä; este conformare 
cu voia lui Dumnezeu fi participare la harul 
neereat fi la bunätatea Lui. Färä aceastä confor¬ 
mare fi participare nu existä virtute reala ’ (Geor- 
gios Mantzaridis, Morala erestinå , vol. II, p. 58). 
Pentru Sf. Atanasie cel Mare, viata duhovni- 
ceascä poate fi conceputä doar in dimensiunea 
virtutilor, iar la Sf. Simeon Noul Teolog virtutile 
sunt prezentate drept acele calitäti dumnezeiefti 
care duc la realizarea omului duhovnicesc. La 
råndul säu, Sf. Antonie cel Mare afirmä cä numai 
prin virtute putem sä ne mentinem in comuniune 
cu Dumnezeu. Astfel, virtutea apare ca cea care 
asigurä erefterea duhovniceascä si plaseazä exis- 
tenta umanä in sfera vietii dumnezeiesti: ,Jar cel 
ce eultivä adevärata virtute nu participä la nimic 
altceva decåt la Dumnezeu, pentru cä Acesta 
este virtutea desävårsita ’ (Sf. Grigorie de Nyssa, 
Despre viata lui Moise , in coll. PSB 29, p. 23). 

Ca hranä a sufletului (Sf. Evagrie Ponticul), 
virtutea realizeazä dezvoltarea autenticä a 
persoanei umane in conformitate cu vointa fi 
chemarea lui Dumnezeu. Sfintii Pärinti spun, 
in acest sens, cä virtutile sunt lucrärile sufletului 
fi ale trupului care se desfafoarä in favoarea firii 
umane. Dacä patimile actioneazä impotriva firii, 
virtutile activeazä potrivit firii fi in conformitate 
cu natura acesteia (Kaxacpuaiv) pentru a realiza 
erefterea duhovniceascä a tuturor elementelor 
psiho-somatice. Sf. loan Gurä de Aur spune cä 
virtutile sunt adeväratele minuni care-L aduc pe 
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Dumnezeu in viata omului. Dupä acest Sfånt 

Pärinte al Bisericii, noi devenim oameni cu 

adevärat numai prin virtute. 

Asa cum afirmä Clement Alexandrinul, menirea 
» 1 

ontologicä a omului este virtutea. El este creat 
pentru virtute, pentru a dobåndi binele, insä 
virtutea devine prezentä in fiinta sa numai in 
mäsura conlucrärii cu harul dumnezeiesc. In 
acest sens, Spiritualitatea ortodoxa invatä ca 
adevärata virtute se realizeazä numai in dimen- 
siunea colaborärii dintre eforturile duhovnicesti 

i 

ale credinciosului - consimtite in mod liber - fi 
harul dumnezeiesc. Astfel, virtutea nu apare drept 
opera exclusivä a omului § i nici a harului, ci ea este 
rezultatul comun al actiunii pe harul o produce 
prin intermediul vointei si al tuturor capadtätilor 
umane: „Cine ar putea, intreb, sä suporte farä nicio 
laudä a oamenilor, sprijinit numai de puterile sale, 
asprimea singurätätii si hrana zilnicä cu päine 
uscatä, multumindu-se doar cu atåta? Cine, farä 
mångåierea Domnului, ar putea sä rabde nein- 
trerupta sete de apä, sä räpeascä ochilor omenesti 
acel dulce si desfatätor somn de dimineatä si sä 
ingrädeascä prin regulä permanentä, märginind 
la patru ore, toatä odihna sa de noapte? Cine, 
farä harul lui Dumnezeu, ar fi in stare sä se achite 
de obligatia cititului neincetat, a mundi neintre- 
rupte, neavånd niciun interes pentru foloasele 
prezente? Acestea toate nu pot fi nid dorite de 
noi mereu farä insuflarea dumnezeiascä, fi nid 
infåptuite farä ajutorul ei [...] n-ajungem la ceea 
ce ne-am propus, dacä nu ne-a fost datä de mila 
Domnului puterea infaptuirii”. 

In Spiritualitatea ortodoxä colaborarea dintre 
harul divin si libertatea umanä este cunoscutä 
sub numele de sinergism. Iar ca proces dinamic 
permanent, sinergismul presupune din partea 
credindosului o stäruintä si o silintä deosebitä 
pe calea binelui. Numai cel ce stäruie in bine 


si doreste cu toatä fiinta virtutea primeste, prin 
ajutorul harului dumnezeiesc, noi fi noi capa- 
citäti duhovnicesti de crestere in asemänarea cu 
Dumnezeu: „Toate le pot intru Hristos, Cel care 
mä intäreste” {Flp 4,13). Sf. Macarie Egipteanul 


spune cä numai silinta implinirii binelui, reali- 
zatä in lumina aiutorului lui Dumnezeu, este cea 


care duce la deprinderea virtutii. 


Virtutile nu se dobåndesc dintr-o datä, ci numai 
pe mäsura renuntärii la patimi fi la pornirile fi 
dorintele päcätoase. Raportul dintre prezentä 
virtutilor fi absenta patimilor in via$a omului 
este comparat de Sfintii Pärinti cu raportul 
dintre sänätate fi boalä, fi precum insänätofirea 
se produce numai prin disparitia bolii, tot afa fi 
virtutea se dobåndefte numai in mäsura in care 
se eliminä patima: »Virtutile nu iau naftere din 
ascunderea, d din alungarea viciilor”. 

Vorbind despre genealogia virtutilor, Sfintii 
Pärinti sustin cä acestea se nasc unele din altele. 
Sf. Simeon Metafrastul spune cä virtutile se 
prezintä ca zalele unui lant sfånt, iar Sf. Macarie 
Egipteanul afirmä cä virtutile se nasc unele 
din altele fi se cuprind unele in altele fi numai 
impreunä duc la starea de virtutea. 

Prezentärile Sfintilor Pärinti au la bazä invätä- 
tura Sf. Apostol Petru din Cea de-a doua sa epis- 
tolä soborniceascä. Aid, progresul in starea de 
virtute este prezentat ca realizåndu-se prin siner¬ 
gism fi amplificarea continuä a puterilor virtu¬ 
tilor deja dobåndite. Sf. Apostol Petru, asemenea 
Sf. Apostol Pavel (1 Co 10,12), vorbefte despre 
o creftere in virtute care se realizeazä printr-o 
adäugare continuä de stäruintä din partea credin¬ 
dosului fi printr-o valorificare activä a virtutilor 
dobåndite pånä in acel moment: »Puneti fi din 
partea voasträ toatä såiguinta fi adäugati la 
credinta voasträ: fapta bunä, iar la fapta bunä: 
cunoftinta, la cunof tintä: infrånarea; la infrånare: 
räbdarea; la räbdare: evlavia; la evlavie: iubirea 
fräteascä, iar la iubirea fräteascä: dragostea. Cäd 
dacä aceste lucruri sunt in voi fi tot sporesc, 
ele nu vä vor läsa nid tråndavi, nid farä roade 
in cunoafterea Domnului nostru Iisus Hristos” 
(2 Ptr. 1,5-8). 

La Sf. loan Sinaitul se gäsefte o adeväratä scarä 
a virtutilor, cu un numär de treized de trepte, 
pe care credindosul se inaltä la comuniunea cu 
Dumnezeu: »Virtutile cuvioase se aseamänä 
scärii lui Iacov [...] legåndu-se una de alta, urcä 
pe cel ce voiefte la cer” (Scara dumnezeiescului 
urcus , IX, 1, in Filocalia, vol. IX, p. 195). Aceastä 
scarä cuprinde in componenta sa urmätoarele 
virtuti: fuga de lume, despätimirea, insträinarea, 
ascultarea, pocäinta, aducerea aminte de moarte, 
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plånsul, blåndetea, netinerea de minte a räului, 
neosåndirea, täcerea, gräirea doar a adevärului, 
agerimea sufleteascä, postul, castitatea sau curätia 
trupeascä, nepreocuparea de cele materiale, 
aspra nevointä, rugäciunea, privegherea, frica 
de Dumnezeu, paza limbii si dispretuirea slavei 
desarte, smerenia, evitarea preocupärilor diavo- 
lef ti spre hulä, blåndetea fi nevinovätia, smerita 
cugetare, dreapta socotealä, isihia, rugaciunea, 
nepätimirea si, in final, cele trei virtuti teologice: 
credinta, nädejdea fi dragostea. 

Pentru Sf Maxim Märturisitorul, virtutile se 
impart in sufletefti si trupesti: »Virtutile sufle- 
tului sunt acestea: iubirea, smerenia, blåndetea, 
indelunga räbdare, ingaduinta, nepomenirea 
räului, nemånierea, neinfurierea, nezavistia, neju- 
decarea, necäutarea la slävi, milostenia, neprihä- 
nirea, neiubirea de argint, compätimirea, lipsa 
de trufie, lipsa de mändrie, sträpungerea inimii. 
Iar virtutile trupului sunt: culcarea pe jos, prive¬ 
gherea, postul, infrånarea, säräcia, neimpräfti- 
erea” ( Intrebäri fi räspunsuri , 1, in Filocalia, vol. II, 
p. 206; Cele patru sute de capete despre dragoste , II, 
57, in FilocaIiay vol. II, p. 79). 

Schema clasicä a virtutilor adoptatä de Spiri- 
tualitatea ortodoxa este preluatä tot de la Sf. 
Maxim Märturisitorul, fi aceasta cuprinde 
un numär de fapte virtuti, fi anume: credinta, 
frica de Dumnezeu, infrånarea, indelunga 
räbdare, nädejdea, nepätimirea fi dragostea 
{Celepatru sute de capete despre dragoste , 1,2, in 
FilocaIiay vol. II, p. 54). 

Progresul pe calea virtutii este fara de sfårfit in 
viata pämånteascä. Dobåndirea fiecärei virtuti 
creeazä in sufletul credinciosului o stare de sfin- 
tenie care-1 face capabil sä se avånte cu o mai mare 
putere spre cultivarea altor virtuti, dar in acelafi 
timp il si responsabilizeazä spre pästrarea si apro- 
fundarea virtutilor dobåndite. Tocmai de aceea, la 
Pärinfii filocalid, cref terea in virtute presupune 
atåt o cultivare a fiecärei virtuti, cåt mai ales o 
interiorizare calitativä a intregii stäri de virtute. 
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Nicolae Räzvan Stan 

VIZITE CANÖNICE. Vizitele pe care 
ierarhul le face !n propria eparhie cu scopuri 
misionar-pastorale sau administrative. 

Sfintele canoane obligä pe fiecare episcop sä 
facä vizite pastorale in parohiile subordonate, sä 
invete, sä sfinteascä §i sä conducä poporul (Can. 
52 Cart.). Cei care neglijeazä astfel de vizite fi 
nu desfasoarä o activitate pastoralä corespunzä- 
toare sä fie supufi certärii canonice de episcopii 
invecinati sau de sinodul din care fac parte (Can. 
121 si 123 Cart.). in acest sens, Statutul actual al 
BOR prevede urmätoarele: Art. 88, par. (1), lit. 
h: Chiriarhul n efectueazä vizite canonice si pastorale 
in eparhie cu scopul de a intensifica viata duhovni- 
ceascä a clerului si credinciosilory precum si dinamica 
activitåtii liturgice , social-misionare si administra- 
tiv-gospodäresti a eparhiei”. 

Prin vizite canonice se mai inteleg si vizitele 
pe care le face ierarhul superior in eparhiile 
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sufragane, dar acestea se fac la invitatia episco- 
pului sufragan. Conditia invitatiei este necesarä 
pentru ca autonomia episcopului sufragan sä nu 
fie lezatä de ierarhul superior. Cu privire la acestea, 
Statutul actual al BOR prevede urmätoarele: 
Art. 114, par. (4), lit. f: Mitropolitul „efectueazä 
vizite canonice (statutare) in eparhiile din mitro- 
polie, la invitatia chiriarhilor acestora”, respectiv 
Art. 26, lit. i: Patriarhul»efectueazå vizite canonice 
(statutare) in eparhiile Bisericii Ortodoxe Romåne, 
la invitatia chiriarhilor acestora 

t 
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Irimie Marga 

VOHÖD. (slav. vohod - iesire) Acest cuvånt 
denumeste actul de iesire a slujitorilor din 
Sfåntul Altar pe partea din miazänoapte in 
naos, si apoi de intrare prin usile impärätesti, 
purtånd anumite obiecte liturgice in functie 
de felul slujbei sau de momentul acesteia: Sf. 
Evanghelie, Sfintele Daruri, cädelnita, Sf. 
Cruce, Sf. Epitaf, etc. 

Vohoadele ce au loc in timpul Sf Liturghii 
sunt douä la numär, numite Vohodul mic si 
Vohodul Mare. 

Vohodul mic constä in purtarea solemnä a Sf. 
Evanghelii prin mijlocul bisericii, ce se face in 
timpul cåntärii Antifonului al treilea. Preotul 
face trei inchinäciuni in fata Sf Mese, ia cu multä 
evlavie Sf Evanghelie si pune Sf Cruce in locul 
ei, deasupra Sf Antimis inchis, ocoleste Sf Masa 
prin partea dreaptä, tinånd Sf. Evanghelie in 
dreptul fruntii si iese pe usa dinspre miazänoapte 
a altarului pånä in mijlocul naosului, sub poli- 
candru, precedat fiind de un purtätor de luminä. 
Aid rosteste o rugädune spedalä, binecuvinteazä 


intrarea, särutä Sfånta Evanghelie si se indreaptä 
spre Sfåntul Altar printre sfesnicele impärätesti. 
Se opreste inaintea ufilor impärätesti ale Sf Altar 
si cånd la stranä s-a terminat de cåntat Antifonul 
III (Fericirile sau troparul), preotul inaltä Sf. 
Evanghelie zicånd Jntelepciune , dreptif'. Apoi 
inträ Sf. Altar fi asazä Sf. Evanghelie la locul ei 
pe Sf. Masä. 

Iesirea cu Sf. Evanghelie simbolizeazä epifania 
sau arätarea Domnului Hristos in lume, mai 
intäi prin botezul in Iordan, cånd a fost märtu- 
risit de glasul Tatälui din ceniri, fi prin inceputul 
activitätii Sale publice sau prin propovädu- 
irea Evangheliei (Mc 1,14). De altfel, in cadrul 
Sfintei Liturghii II descoperim pe Dumnezeu in 
mod treptat. Primele douä antifoane ne dezvä- 
luie pe Tatäl ceresc fi lucrarea räscumpärätoare 
a Fiului, iar in timpul celui de-al treilea antifon 
aceastä descoperire se concretizeazä prin vederea 
Måntuitorului, ce ajunge in mijlocul poporului fi 
care se reintoarce in slavä in impärätia cereascä, 
adevär mijlodt in mod liturgic de Vohodul cu 
Sfånta Evanghelie. Asadar, Sfånta Evanghelie, ca 
una ce cuprinde viata, activitatea pämånteascä fi 
invätätura predatä de Domnul, il intruchipeazä 
la acest moment pe Hristos Insufi. De aceea, 
slujitorii fi credindofii se pleacä inaintea ei, ca 
inaintea Måntuitorului Insufi, cåntånd: „Venitisä 
ne inchinäm si sä cädem la Hristos..”. Iar preotul 
(protosul sau episcopul) o särutä cu evlavie, ca 
fi cum ar särutä måna sau pidoarele Domnului. 
Luminile ce sunt purtate in procesiune inaintea 
Sf. Evanghelii simbolizeazä lumina spiritualä 
adusä de Iisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu, prin 
Sfånta Evanghelie. 

Vohodul Mare sau iefirea cu Cinstitele Daruri 
are loc la Inceputul Liturghiei credindofilor 
(euharisticä), dupä cåntarea Heruvicului. Dupä 
rostirea rugädunii Heruvicului fi cädirea micä a 
bisericii, urmate de obifnuita inchinarea a preo- 
tului inaintea Sf. Mese cu särutarea Sf. Antimis, 
a Sf. Mese f i a Sf. Crud, preotul merge la pros- 
comidiar fi ia Sf Vase, pe care sunt afezate 
Cinstitele Daruri. Tinånd Sf Disc in måna 
stångä (in dreptul inimii) fi Sf Potir in dreapta, 
merge solemn in mijlocul naosului, insotit de 
un purtätor de luminä. Aid, stånd cu fata spre 
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credincio?i, face pomenirile speciale, cuprinse in 
Liturghier. La finalul lor, preotul binecuvinteazä 
pe credincio?i cu Sf. Potir si se intoarce in Sf. 
Altar prin u?ile impäräte?ti, asezånd Darurile pe 

Sf. Masä. 

Dupä unii tålcuitori ai Liturghiei, Vohodul Mare 
aduce aminte de ultimul drum fåcut de Måntu- 
itorul Hristos inainte de pätimirea si moartea 
Sa pe cruce, din Betania pånä la Ierusalim, ?i 
intrarea Sa triumfalä in Ierusalim, unde avea sä 
se jertfeascä. Dupä pärerea altor liturgi? ti (pärere 
mai apropiatä de adevär), acest act liturgic repre- 
zintä cortegiul fimebru de la rästignirea si ingro- 
parea Domnului, adicä transportarea Sfåntului 
Säu Trup de la locul rästignirii (Golgota) la locul 
unde era säpat mormåntul. 

La acest moment al Vohodului Mare, proscomi- 
diarul simbolizeazä locul rästignirii, iar Sf. Disc 
semnificä patul sau näsälia pe care a fost a?ezat 
trupul Domnului. Slujitorii ce participä la Vohod 
inchipuie pe Iosif Aximateianul ?i pe Nicodim, 
cei care s-au ocupat de coborärea de pe cruce ?i 
ingroparea lui Iisus. Ceilalti preoti care participä 
la Vohodul Mare poartä in måini cruci, copia si 
lingurita, buretele, acestea aducänd aminte de 
momentul patimilor ?i al rästignirii, ca ?i cänd 
1-ar insöp pe Hristos pe drumul calvarului sau 
al mormåntului. Pomenirile din mijlocul bise- 
ricii aduc aminte de rugämintea tålharului de 
pe cruce: „Pomene?te-mä, Doamne, cänd vei 
veni intru impärätia Ta!” (Lc 23, 42), adresatä 
Mäntuitorului Hristos, in urma cäreia a primit 
fågaduinta Raiului. Altarul ?i Sf. Masä inchi¬ 
puie grädina in care era säpat mormåntul, iar 
Sf. Antimis reprezintä mormåntul Domnului. 
A?ezarea Cinstitelor Daruri pe el inseamnä 
punerea Domnului in mormånt, simbolism 
subliniat si prin troparele fimebre rostite de 
liturghisitori in tainä: „Iosif cel cu bun chip...”, 
J.n mormånt cu trupul...” ?i „Ca un purtätor de 
luminä...”. Cädirea Darurilor dupä asezarea lor 
pe Sfåntul Altar, aduce aminte de aromatele cu 
care a fost uns trupul Domnului ?i de miresmele 
aduse de femeile mironosite la ingropare. Steluta, 
care rämåne pe Sf. Disc, simbolizeazä pecetea 
pusä pe piatra mormåntului, iar inchiderea usilor 
impärätefti semnificä pogorårea Mäntuitorului 


la iad cu sufletul. Tragerea dverei la incheierea 
Vohodului aduce aminte de intärirea mormån¬ 
tului cu straja cerutä de cäpeteniile iudeilor. 
Bibliografie. Brani?te, Ene, Bran iste, Ecaterina, Dicti- 
onar de cunoftinte religioase, Ed. Diecezanä, Caransebe?,2002; 
Brani?te, Ene, Liturgica Specialä , Ed. Lumea credinfei, 
Bucurepi, 4 2005; Ciresanu, Badea, Tezaurul liturgic al 
Sfintei Biserici Creftine Ortodoxe , vol. III, Tipografia Guten- 
berg, Bucure^ti, 1912; Mitrofanovici, Vasile,TARNAVSCHi, 
Teodor, Cotlarciuc, Nectarie, Liturgica Bisericii Ortodoxe 
- cursuri universitare Ed. Consiliului Eparhial Ortodox 
Roman din Bucovina, Cemäuti, 1929; Vintilescu, Petre, 
Liturghierul explicat, Ed. Institutului Biblic $i de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Romåne, Bucure^ti, 1998. 

Marian Valciu 

VOSCREÄSNÄ. v. LUMINÄNDÄ. 

VOT. Fägäduintä sau un legämånt pe care cres- 
dnul se leagä de bunä voie, in fata lui Dumnezeu, 
fie sä facä o faptä deosebitä, fie sä implineascä o 
anumitä ascultare in Bisericä. 

Votul nu se referä la faptele pe care omul este 
indatorat, prin poruncä, a le implini, si nici la 
faptele lipsite de valoare moralä. Votul poate fi 
facut de orice om credincios si este un mijloc 
pentru intärirea vointei in virtuti, pentru arätarea 
evlaviei adevärate si inaintarea spre desävårsirea 
moralä. 

In Sfånta Scripturä gäsim multe pilde de fågä- 
duinte facute de bärbati evlaviosi. De exemplu, 
Sf. Ap. Pavel si-a tuns pärul capului säu pentru 
implinirea unei fågäduinte {FA 21, 23-27). 
Odatä facutä fagäduinta trebuie indeplinitä, cäci 
altfel inseamnä lipsä de credintä si de respect fatä 
de Dumnezeu, dupä cum zice Scripturä: „Iar de 
te vei lega cu fägäduintä Domnului Dumne- 
zeului täu, sä nu intårzii a plini, cäci curånd va 
cere Domnul Dumnezeul täu de la tine si va fi 
tie päcat” (Dt 23, 21-22). Din punct de vedere 
canonic intrarea in cler insemnä si depunerea unei 
fågäduinte, a unui legämånt in vederea implinirii 
misiunii preotesti si a ascultärii canonice condi- 
tionate fatä de superiorii ierarhici. Monahismul 
se intemeiazä si el pe depunerea celor trei voturi 
monahale, al ascultärii, al infrånärii conjugale si a 
säräciei de bunä-voie. 

Bibliografie. Bäbu$, Grigorie, „Regulile monahale ale Sfån- 
tului Vasile cel Mare privitoare la cult $i rugadune”, in: GB, 
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(1958), pp. 446-453; Birda§, PS Emilian, „Originea isto- 
ricä a voturilor monahale”, tn: GB, 9-10/1954, pp. 511-523; 
Cårstoiu, loan, n Temeiuri netestamentare pentru voturile 
monahale”, in: GB, 1-2/1985, pp. 59-69; Colibå, Mihai, 
»Regulile monahale la Sfåntul Vasile cel Mare in istoria vietii 
rellgioase monahale $i a cultului creftin”, in: ST, 3-4/1965, 
pp. 241-253; Cräciun, PS Casian, Jmportanfa regulilor 
monahale”, in: MA, 5/1987, pp. 83-90; Micle, Veniamin, 
JDespre monahismul ortodox romän anterior secolului 
al XlV-lea”, in: GB, 3-4/1978, pp. 300-316; Munteanu, 
Vasile, „Organizarea mänästirilor romåne^ti in comparape 
cu cele bizantine (pänä la 1600)”, tezä de doctorat, in: ST, 
1-2/1984, pp. 14-93/3-4, pp. 169-233; Nicolaescu, N., 
„Sinodul al I V-Iea ecumenic $i organizarea vietii monastice”, 
in: Ort, 2-3/1951, pp. 459-479; Prescure, Vasile, „Viata 
monahalä cre^tinä dupä »Regulile monahale” ale Sfåntului 
Vasile cel Mare”, in: MO, 7-9/1979, pp. 528-534; Sache- 
larie, Ovid, »Mostenirea monahilor in vechile noas tre 
orånduieli”, in: GB, 1-2/1969, pp. 103-110; Stan, Liviu, 
Heussi, Karl, Originea monahismului, Tubingen, 1936, (in 
Ib. germanä) in: Ort, 2/1955, pp. 277-281; Stan, Liviu, 
Jiubefte pe aproapele täu: märturii crestine pentru traiul in 
comun”, in: MO, 12/1959, pp. 547-570; Vornicescu, PS 
Nestor, jnceputul vietii de ob$te in monahism”, in: MMS, 
1957, nr. 5-7, pp. 416-430. 

Irimie Marga 

VÖTURI M ONAHÄLE. Fägäduintele pe 
care un crestin le depune la intrarea in mona¬ 
hism. Cele trei voturi monahale sunt: 

a) Votul ascultärii neconditionate fatä de staretul 
mänästirii. Aceasta inseamnä a-ti täia voia 
proprie in toate situatiile, ca inceput al desä- 
vårsirii morale, fi a implini numai ce iti este dat 
spre ascultare, potrivit cuvintelor Måntuitorului 
care spune: „Cel ce vä ascultä pe voi, pe mine mä 
ascultä” (Lc 10,16). 

b) Votul infrånårii conjugale , ca jertfa personala 
spre iertarea päcatelor si spre dobändirea måntu- 
irii, potrivit cuvintelor Måntuitorului care spune: 
»Sunt fameni care s-au fåcut pe ei insisi fameni, 
de dragul impärätiei cerurilor”(Afr19,12). 

c) Votul säräciei de bunä voie, care inseamnä 
renuntare spre deplinä libertate a monahului 
fatä de orice limitare pe care o aduce posesia de 
bunuri, potrivit cuvintelor Måntuitorului care 
spune: „Nu este nimeni care sä-si fi läsat casä [...] 
?i sä nu primeascä [...] in veacul ce va sä vinä, 
viatä vesnicä” (Mc 10,29-30). 

Dupä sfintele canoane voturile monahale 
sunt valide cånd se depun de cel ce a ajuns la 


»maturitatea judecärii” (Can. 18 Vasile). Cei care 
au inträt in monahism nu se mai pot cäsätori, iar 
dacä se cäsätoresc lepädånd voturile, atund sä fie 
excomunicap. Episcopul locului insä are »puterea 
de a dispune umanitar fatä de aceftia” (Can. 16 
Sin. IV Ec.). Voturile depuse in afara Bisericii nu 
sunt valide din punct de vedere canonic (Can. 
20 Vasile). Biseridle traditionale (ortodoxe, 
vechi-orientale, catolice) pästreazä, pånä astäzi, 
traditia monahalä de la inceputurile Bisericii 
primare, in timp ce Bisericile de tip protestant au 
renuntat la aceastä traditie. 

» i 

Bibliografic. Bäbu§, Grigorie, »Regulile monahale ale Sfån- 
tului Vasile cel Mare privitoare la cult §i rugädune”, in: GB, 
(1958), pp. 446-453; Birda§, PS Emilian, „Originea isto- 
ricä a voturilor monahale”, in: GB, 9-10/1954, pp. 511-523; 
Cårstoiu, loan, JTemeiuri netestamentare pentru voturile 
monahale”, in: GB, 1-2/1985, pp. 59-69; ColibÅ, Mihai, 
„Regulile monahale la Sfåntul Vasile cel Mare in istoria vietii 
religioase monahale $i a cultului crestin”, in: ST, 3-4/1965, 
pp. 241-253; Cräciun, PS Casian, Jmportanta regulilor 
monahale”, in: MA, 5/1987, pp. 83-90; Micle, Veniamin, 
JDespre monahismul ortodox romän anterior secolului 
al XlV-lea”, in: GB, 3-4/1978, pp. 300-316; Munteanu, 
Vasile, »Organizarea mänästirilor romäne^ti in comparape 
cu cele bizantine (pänä la 1600)”, tezä de doctorat, in: ST, 
1-2/1984, pp. 14-93/3-4, pp. 169-233; Nicolaescu, N., 
„Sinodul al IV-lea ecumenic si organizarea vietii monastice”, 
in: Ort, 2-3/1951, pp. 459-479; Prescure, Vasile, »Viaja 
monahalä ere^tinä dupä JRegulile monahale” ale Sfåntului 
Vasile cel Mare”, in: MO, 7-9/1979, pp. 528-534; Sache- 
larie, Ovid, „Mo?tenirea monahilor in vechile noas tre 
orånduieli”, in: GB, 1-2/1969, pp. 103-110; Stan, Liviu, 
Heussi, Karl, Originea monahismului, Tiibingen, 1936, (in 
lb. germanä) in: Ort, 2/1955, pp. 277-281; Stan, Liviu, 
Jiube^te pe aproapele täu: märturii crestine pentru traiul in 
comun”, in: MO, 12/1959, pp. 547-570; Vornicescu, PS 
Nestor, jnceputul viepi de ob$te in monahism”, in: MMS, 
5-7/1957, pp. 416-430. 

Irimie Marga 

VOVIDÉNIE. v. INTRÅREA IN BISÉRICÄ 
A MÅICIIDÖMNULUI. 

VRÄJITORIE. (slav. vraziti) Reprezintä acti- 
unea ritualicä a unei persoane care manipu- 
leazä sau incearcä sä manipuleze o prezentä sau 
putere sacrä, ori un anumit tip de spiritualitate in 
favoarea unor seopuri proprii. 

Cuvåntul vrajä are o utilizare la scara larga fi 
tinde sä inlocuiascä cuvåntul farmec. Vräjitoria, 


^ICXIONAR DE TEOLOGIE ORTODOXÄ 


973 



in variate contexte istorice, religioase si mitice 
este folosirea unor presupuse puteri suprana- 
turale sau magice. O vräjitoare este o persoanä 
care practicä vrajitoria. In contexte möderne de 
practicare a vräjitoriei, in special in cel Wicca, §i 
bärbatii pot fi incadrati drept n vräjitori ,> . Cere- 
moniile de initiere ale vräjitorului cuprindeau 
adesea, la populatiile vechi, momente ce simbo- 
lizau moartea si invierea acestuia, ca urmare a 
inträrii spiritelor in corp. Mai tårziu, formula de 
initiere magicä primitiva a fost modificatä de 
sacerdoti - care i§i atribuiau rolul de interme- 
diari intre credinciofi §i zei - sacerdo|i care se 
vor inconjura de numeroase mistere pentru a 
apära puterile castei. Ei, fie cä erau preoti indieni, 
egipteni sau greco-romani, ajunseserä sä posede 
cuno^tintele stiintifice ale omenirii $i detineau 
calculele calendarelor, prevedeau timpul si eclip- 
sele. Vrajitoria apare incä din paleolitic. In dese- 
nele rupestre din pestera Trois-Freres (Franta) 
sau de pe ståncile din Tassili (Sahara) apar 
imaginile unor vräjitori strävechi in exercitiul 
activitätii lor, total asemänätori cu cei din zilele 
noastre la populatiile subdezvoltate. Imaginile 
din pesterä aratä un vräjitor deghizat intr-un 
animal ciudat, semänånd cu un iepure avånd 
coame de cerb. Imbräcämintea lor dä impresia 
unor aparitii ingrozitoare: om-bizon, om-cal 
sau om farä nas, gurä si urechi, de exemplu 
asa numitul Marele zeu mar tian de la Jabbaren 
(Africa). Recuzita vräjitorului paleolitic este 
bogatä $i variatä. Dispune de unelte si culori 
preparate de cätre acesta pentru tatuajele rituale. 
Confectioneazä figurine si päpusi, in general 
reprezentäri de animale, pe care le inzestreazä 
cu puteri magice, in cadrul unui ceremonial. 
Acest obicei se mai pästreazä $i azi in Sicilia, 
Asia sau America de Sud fi la multe triburi poli- 
neziene sau africane. Recuzita mai cuprindea 
baghete magice, unele dintre ele fiind adevärate 
opere de artä. Astfel de obiecte au fost gäsite in 
grota Isturitz (Basses-Pyrenees). Vräjitorii mai 
folosesc $i capcane pentru spiritele rele numite 
tectiforme> un fel de colivii. In vräjitorie ei mai 
folosesc anumite semne magice - triunghiuri, 
dreptunghiuri, ovale, serii de puncte etc. Acestea 
erau desenate in paleolitic pe peretii pesterilor. 


Practicile vräjitoresti au fost intotdeauna inso- 
tite de dansuri §i cåntece, aläturi de declamatii 
ritmate, a§a cum apare pe peretii unei pesteri din 
Ariege (Franta). Din punct de vedere teologie, 
prin cuväntul vräjitorie intelegem invocarea 
puterii demonice in ajutorul oamenilor, in locul 
lui Dumnezeu, cu scopul implinirii anumitor 
dorinte omenefti. Vräjitoria s-a praetieat, atåt la 
poporul evreu in timpul Legii Vechiului Testa¬ 
ment, cåt si la erestinii din Legea Darului, pånä 
in vremea noasträ. In Legea Veche, regele Saul 
a cerut ajutorul diavolului, apelånd la vräji¬ 
toare, fapt pentru care a fost aspru pedepsit de 
Dumnezeu. Biserica erestinä s-a aflat incä de la 
inceputuri impotriva unor astfel de manifestäri 
{FA XIII, 8-11). Apogeul a fost atins in peri- 
oada Inchizitiei - din Evului Mediu - cånd s-a 
declansat o asa numitä „vånätoare de vräjitoare” 
sau „luptä impotriva vräjitoriei”. Din cate- 
goria vräjitoriei fac parte: invocarea demonilor, 
ghicitul de orice fel, descåntecul, spiritismul, 
astrologia, etc. 

Bibliografie. Bulgäre, Gheorghe, Constantinescu-Do- 
bridor, Gheorghe, Dictionar de arhaisme fi regionalisme, Ed. 
Saeculum Vizual, Bucure^ti, 2002. 

Gelu Cälina 

+ _ 

VULTUR. {liturg) Covor rotund, cu caracter 
liturgic, folosit numai in timpul slujbelor la 
care participä arhiereul, pe care este brodat un 
vultur bicefal. Originea istoricä a vulturului 
liturgic se aflä in strånsä relatie cu prezenta 
impäratului la slujbele desfasurate in catedrala 
Sfånta Sofia, a cärui loc in timpul ceremoni- 
ilor era rezervat prin amplasarea unei stele 
aurii ori a unui mozaic purpuriu pe paviment, 
ori chiar a unui covoras cu insemnul imperial. 
Cånd Imperiul Bizantin a cäzut definitiv, parte 
din demnitätile si prerogativele pämåntesti ale 
impäratului au fost preluate de patriarh, acesta 
preluånd si vechiul obicei de a marca locurile 
rezervate prin vechiul simbol al Imperiului. Cu 
timpul, obiceiul de a sta pe un vultur bicefal, 
amplasat in punetele cheie ale ceremoniilor 
liturgice, a fost preluat si de ceilalti episeopi. In 
uzul liturgic existä douä tipuri ale acestui covor: 
1) vulturul mare - un covor de dimensiuni mai 
mari, pe care este brodat/tesut imaginea unui 
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vultur planånd deasupra unei cetäp afezate 
pe vårf de munte, din care curg trei råuri; 2) 
vulturul mic - o „abreviere” a primului model 
in care este reprezentat doar vulturul fara cele- 
lalte elemente. Vulturul mic are mai mult un 
caracter orientativ, pentru a rezerva locul in 
care arhiereul zäboveste putin mai mult in 
timpul functiunii sale liturgice: in fata Sfintei 
Mese, pe solee in dreptul usilor centrale ale 
Altarului, in mijlocul bisericii sub policandru, 
pe podiumul scaunului arhieresc etc. Vulturul 
mare, folosit numai la hirotonia arhiereului, 
are insä o semnificatie liturgicä mai adåncä. 
Vulturul il reprezintä pe insusi arhiereul asezat 
deasupra cetätii (eparhia) pe care va trebui sä o 
pästoreascä si asupra cäreia vegheazä ridicån- 
du-se la inältimea unei träiri superioare. Cele 
trei suvoaie pot fi si imaginea intrei tei slujiri 
la care este chemat arhiereul: de a sfinti, de a 


inväva fi de a conduce eparhia incredintatä, dar 
pot fi puse fi in legäturä cu cele trei intrebäri 
canonice care i se pun viitorului arhiereu fi care 
trebuie sä evidentieze atåt ortodoxia invätäturii 
profesate de acesta, cåt fi relatia sa cu Traditia 
Bisericii. Totodatä, vulturul mai aduce aminte 
fi de Sf. Evanghelist loan (al cärui simbol este 
vulturul), cäci arhiereul este chemat la inälpmea, 
curätia fi dreptatea cuvåntärii de Dumnezeu cu 
care s-a invrednicit fi acest sfånt evanghelist. 

Bibliografie. BRANifTE, Enc, Liturgicä Generalå, Ed. 
Episcopiei Dunärii de Jos, Galati, 2002; BRANifTE, Ene, 
BRANifTE, Ecaterina, Dicfionar Enciclopcdic de cunoftinfe 
religioase , Ed. Diecezana Caransebef, Caransebef, 2001; 
Goga, Alin, Vesmintele liturgice. Istoric. Semnificatie. Simbo- 
lism , Ed. Reintregirea, Alba Iulia, 2011; Simion alTesalo- 
nicului, Sf., Tratat asupra tuturor dogmelor credinfei noastre 
ortodoxe, dupä principii puse de Domnul nostru Iisus Hristos 
si urmafii Sdi, Ed. Arhiepiscopiei Sucevei fi Radäuplor, 
Suceava, 2002. 
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